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TABLA DE TRANSCRIPCIONES 


ALFABETO HEBREO 


>Alef , Zayin Z Mém m Qof q 
Bét b Het h Nún n Res r 
Gimel g (suave) Tét t Sámek  s Sin $ 
Dalet d Yód y “Ayin ; Sin $ 
He” h Kaf k Pe” (Fs) p (f) Taw t 
Waáw w Lámed 1] Sadi s 
Observaciones: 1. No se distinguen las begad-kefat, salvo el pé” (p) = fe” (f). 

2. Vocales breves: ae iou. 

3. Vocales largas: 48 ¿0 ú. 

4. Sewa”: 4 do. 

5. Se indica el he” gráfico: ah. 

6. El mappiqg se transcribe por A. 

7. El artículo se transcribe sin duplicar la consonante inicial: ha-mélek. 

8. El pátah furtivo se escribe antes de su gutural. 

ALFABETO ÁRABE 
Alf y Dal d Dad d Kaf k 
Ba? b Dal d Ta? t Lám | 
Ta? t Ra? r Za? Z Mim m 
Ta? t Záy Z “Ayn Ñ Nún n 
Gim É Sin S Gayn g(suave) Ha? h 
Ha? h Sin $ Fa? f Waw w 
Ha” h Sad S Qaf q Ya? y 
Observaciones: 1. Vocales breves: a iu. 

2. Vocales largas: d / ú. 

3. Tanwin: ragul*”, 

4. Maddah: dá. 

5. Hamzah: ” (precede a la vocal si está mocionada). 

6. Ta? marbútah: % en estado absoluto; í en la anexión. 

7. Artículo: no se indica la asimilación del lam a causa de letra solar; en árabe clásico: al, y en 


árabe vulgar: el. 


NoTaA. Los demás idiomas orientales se transcriben de acuerdo con los sistemas más corrientes. 


XV 


Gn  = Génesis 
Éx  =ÑEÉxodo 
Lv = Levítico 
Nm  = Números 
Dt = Deuteronomio 
Jos == Josué 
Jue  = Jueces 
Rut: = Rut 

1Sm = 1Samuel 
28m  = 2Samuel 
lRe = 1Reyes 


2Re = 2Reyes 


Mt  = Mateo 
Mc  = Marcos 
Le = Lucas 
Jn = Juan 
Act  = Hechos 


Rom = Romanos 
1Cor = 1Corintios 


* nacido 


TV - 2 


ABREVIATURAS 


LIBROS DE LA BIBLIA 


1. Antiguo Testamento 


1Cr  =1Crónicas FEcl  = Eclesiastés 
2Cr == 2Crónicas Cant = Cantar de los 
Esd  = Esdras Cantares 
Neh  = Nehemías Sab  = Sabiduría 
Tob  = Tobías (Tobit) Eclo = Eclesiástico 
Jdt == Judit Is = Isaías 
Est == Ester Jer  = Jeremías 
lMac = 1Macabeos Lam = Lamentaciones 
2Mac = 2Macabeos Bar  = Baruc 
Job  = Job Ez  =BEzequiel 
Sal  = Salmo(s) Dan = Daniel 
Prov = Proverbios Os = Oseas 

2. Nuevo Testamento 
2Cor = 2Corintios 1Tim = 1Timoteo 
Gál  = Gálatas 2Tim = 2Timoteo 
Ef = Efesios Tit == Tito 
Flp  — = Filipenses Film  = Filemón 
Col  = Colosenses Heb = Hebreos 
1Tes = 1Tesalonicenses Sant = Santiago 
2Tes = 2Tesalonicenses Pe  = iPedro 

Signos auxiliares 

+ fallecido > véase 
+ más o menos $ párrafo 


Ji == Joel 
Am  = Amós 
Abd = Abdías 
Jon  = Jonás 


Mig = Miqueas 
Nah = Nahum 
Hab  = Habacuc 


Sof  = Sofonías 
Ag = Ageo 

Zac  = Zacarías 
Mal  = Malaquías 
2E00011/=="2Pedro 
Ruan 

2140 =2Juan 
ITA Nan 

Jds  = Judas 

Ap = Apocalipsis 


2 incierto, dudoso 


XVII 


ABREVIATURAS 


abl. 
abr. 
abs. 
AOS 
ae: 
act. 
acus. 
ad. loc. 
adj. 
adv. 
al. 


am. 
ant. 
aor. 
ap. 
ÁqQ. 
ár. 
aram. 
arm. 
art. 
art. cit. 
as. 
AT 


bab. 
bibl. 


0 
ca. 
can. 


cap., caps. 


cast. 
CDC 
cit. 

cf. 

cm 
cód. 
col., cols. 
colec. 
com. 
comp. 
const. 
cop. 


D 
dat. 
DE, 


XVII 


j 


Il 


l 


l 


l 


[ 


l 


l 


Il 


ll 


l 


ll 


ll 


l 


OTRAS ABREVIATURAS 


Códice Alejandrino. 
ablativo. 

abreviado, abreviatura-s. 
absoluto. 

antes de Jesucristo. 
acádico. 

activo. 

acusativo. 

en el pasaje mencionado. 
adjetivo. 

adverbio. 

alemán-a. 

cartas de Tell el-*Amárnah. 
amorreo. 

anterior. 

aoristo. 

apéndice. 

Aquila. 

árabe. 

arameo. 

armenio. 

artículo-s. 

artículo citado. 

asirio. 

Antiguo Testamento. 


Códice Vaticano. 
ben, bar. 
babilónico. 
bibliografía. 


Codex Ephraemi Syri. 


(circa), alrededor, aproximadamente. 


cananeo. 

capítulos-s. 
castellano-a. 
Documentos de Damasco. 
citado-s. 

compárese, confróntese. 
centímetro-s. 

códice-s. 

columna-s. 
colección-es. 
comentario-s. 
comparativo. 
constructo. 

copto. 


documento Deuteronomista. 
dativo. 
después de Jesucristo. 


der. 
div. 


E 

ed. 
edit. 
eglp. 
El. 
elam. 
esp. 

et. 

et. abr. 
etp. 

et. pop. 


fem. 

fen. 

fig., figs. 
fol., fols. 
fot., fots. 
fr. 


frag., frags. 


fut. 


gen. 
gr. 


heb. 
hel. 
hit. 
hur. 


1.€. 
ilus. 
imper. 
impers. 
impf. 
ind. 
indic. 
inf. 
infra 
ing. 
intr. 
1E: 

It. 
ital. 


l 


hi 


ll 


I 


l 


Il 


ll 


ll 


li 


j 


ll 


l 


ll 


l 


ll 


ll 


l 


derivado-s. 
división. 


documento Elohista. 
edición-es. 

editor, editado. 
egipcio. 

arameo de los papiros de Elefantina. 
elamita. | 
español-a. 
etimología. 
etimología abreviada. 
etíope. 

etimología popular. 


femenino-a. 
fenicio. 
figura-s. 
folio-s. 
fotografía-s. 
francés-a. 
fragmento-s. 
futuro. 


genitivo. 
griego. 


hebreo. 

helenístico, helenista. 
hitita. 

hurrita. 


ibídem. 

ídem. 

id est, es decir. 
ilustración-es, ilustrado. 
imperativo. 
impersonal. 
imperfecto. 
indoeuropeo. 
indicativo. 
infinitivo. 

abajo. 

inglés-a. 
intransitivo. 

iranio. 

Ítala, versión latina. 
italiano-a. 


kg 
km 


L 
L. 


lám., láms. 


Lak. 

lat. 

lín., líns. 
lit. 

loc. cit. 
Luc. 
LXX 


m 
Mas. 
masc. 
Midr. 
MMM 
ms., mss. 
Mur. 


Mts. 
n.? 

nab. 
neobab. 
Neof. 
neoh. 
neut. 
nom. 
NT 


Ong. 
Op. Cil, 


P 


pág., págs. 


pal. 

palt. 

pap. 

par. 

part. 
parte. 
pas. 
passim 

p. ej. 

per., pers. 


ll 


Il 


ll 


[ 


[ 


Il 


ll 


documento Yahwista. 


kétib. 
kilogramo-s. 
kilómetro-s. 


fuente laica. 


Linneo (en la clasificación sistemática 
de Carlos de Linneo). 


lámina-s. 

óstraca de Lakis. 

latín. 

línea-s. 

literalmente. 

locus citatus, lugar citado. 
recensión de Luciano. 
Septuaginta, los Setenta. 


metro-s. 

Masora. 

masculino-a. 

Midras. 

Manuscritos del Mar Muerto. 
manuscrito-s, 

documentos de MuraSu. 


nota-s. 

número-s. 

nabateo. 

neobabilónico. 

Neophyti I (ms. Vaticano). 
hebreo moderno. 

neutro. 

nominativo. 

Nuevo Testamento. 


Targúm de "Onqélos. 
opus citatum, obra citada. 


Priesterkodex, documento Sacerdotal. 
página-s. 

palmireno. 

Targúm palestinense. 

papiro-s. 

pasajes paralelos. 

participio. 

partícula. 

pasivo, VOZ pasiva. 
frecuentemente, en varios sitios. 
por ejemplo. 

persona-s. 


perf. 
Pes. 

pl. 

pr. 
prep. 
pres. 
Prof. 
protos. 
Palo: 


10 
10Qfrg 
1QH 
1QTse 


1QIs? 


1QM 
1QpHab 
1Q5 
10Sa 


R. 
reg. 
relmp. 
rev, 


S 

$. 
sab. 
saf. 
sam. 
sáns. 
sE 
sec. 


sem. OCC. 


Sole 
Sole 


sig., SIgS. 


Sim. 
sing. 
sir. 
sub). 
sudar. 
suJ. 
sum. 
supl. 
supra 
sust. 
SY 


Il 


ll 


ll 


ll 


ABREVIATURAS 


perfecto. 

Pésitta?. 

plural. 

persa. 

preposición. 

presente. 

Targúm de los Profetas. 
inscripciones protosinaíticas. 
Targúm del Pseudojonatán. 


(Quelle), fuente de los evangelios 

ere. 

fragmentos de Qumrán, 1.2 Cueva. 

fragmentos de Qumrán. 

himnos de Qumrán (Hodayót). 

Rollo de Isaías de Qumran, editado por 
las American Schools of Oriental Re- 
search, 

Rollo de Isaías de Qumrán, editado por 
E. L. Sukenik. 

Rollo de la Guerra (Milhámah). 

Comentario de Habacuc. 

Manual de Disciplina. 

Regla de la Congregación. 


rabino, rabbí. 

registro. 

reimpreso, reimpresión. 
revisado, revisión. 


Códice Sinaítico. 
siglo-s. 

sabeo. 

documentos safaíticos. 
samaritano. 
sánscrito. 

Sagradas Escrituras. 
sección-es. 

semitas occidentales, semítico occtal. 
sin fecha. 

sin lugar. 

siguiente-s. 
Símmaco. 

singular. 

siríaco. 

subjuntivo. 
sudarábigo. 

sujeto. 

sumerio. 
suplemento-s. 

arriba. 

sustantivo. 

sub verbo, sub voce. 


XIX 


ABREVIATURAS 


% =  tomoss. 

TalB =  Talmúd de Babilonia. 

TalY = Talmúd de Jerusalén. 

Tan. = cartas de Ta“ának. 

Targ. = Targúm. 

Teod. =  Teodoción. 

T. M. = Texto Masorético. 

tos. =  toséefta?”, tosafot. 

rad., trads. = traducción-es, traductor-es. 
trars. = transitivo. 


ugar. =  Uugarítico. 

var. =  variante-s. 

ver., Vers. =  versículo-s. 

Vg. = Vulgata. 

vgr. =  verbigracia. 

vid. = véase. 

vol. vols. =  volumen-es. 

A = Vetus Latina. 

Y = Documento yahwista. 
Yer. = Targúm Yérúsalmi 1. 


SIGLAS DE LIBROS Y REVISTAS CITADOS 


A = Annali, Nápoles. 

AA = Archiologischer Anzeiger, Berlín. 

AAA = Annals of Archaeology and Anthropology, Li- 
yerpool. 

AAB = Abhandlungen der Deutschen Akademie der Wis- 
senchaften zu Berlin. Phil—hist. Klasse, Berlín. 

AAG = Abhandlungen der Akademie der Wissenschaften, 
Gotinga. 

AAH = Abhandlungen der Heidelberger Akademie der 
Wissenschaften. Phil—hist. Klasse, Heidelberg. 

AAL = Abhandlungen der Siáchsischen Akademie der 
Wissenschaften, Leipzig. 

AAMz = Abhandlungen (der geistes- und soziawissen- 
schaftlichen Klasse) der Akademie der Wissenschaften 
und der Literatur, Maguncia. 

AANL = Atti della Accademia Nazionale dei Lincel, 
Roma, 

AAS = Acta Apostolicae Sedis, Roma. 

AASF = Annales Academiae Scientiarum Fennicae, Hel- 
sinki. 

AASOR = The Annual of the American Schools of Orien- 
tal Research, New Haven (Connecticut). 

AAug = Analecta Augustiniana, Roma. 

AAW = Abhandlungen der Osterreichischen Akademie 
der Wissenschaften, Viena. 

AB = Analecta Biblica, Roma. 

ABA = Annuario Bibliografico di Archeologia, Roma. 

ABC = Archivum Bibliographicum Carmelitarum, Roma. 

AeL = F. M. ABEL, Géographie de la Palestine, 2 vols., 
Paris 1933, 1938. 

ABI = Accademie e Biblioteche d'Italia, Roma, 

ABR = Australian Biblical Review, Melbourne. 

AC = L'Antiquité Classique, Lovaina. 

ACA = Acta Archaeologica, Copenhague. 

AcAcVe = Acta Academiae Velehradensis, Praga-Olmútz. 

ACC = Aegyptiaca Christiana Collectanea, El Cairo. 

ACO = Acta Conciliorum Oecumenicorum, edit. E. 
SCHWART, Berlín. 

AcOr = Acta Orientalia, Copenhague. 

ACR = The Australasian Catholic Record, Manly (Nue- 
va Gales del Sur). 
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ActaAug = Acta Ordinis Eremitarum Sancti Augustini, 
Roma. 

ActasS = Acta Sanctorum, edit. BOLLANDUS, €tc. (Am- 
beres, Bruselas, Tongerloo), París 1643 y sigs., Ve- 
necia 1734 y sigs., París 1863 y sigs. 

ADAJ = Annual of the Department of Antiquities of 
Jordan, Ammán. 

ADB = Allgemeine deutsche Biographie, 55 vols., Leipzig. 

ADOmin = Année Dominicaine, 24 vols., nueva edición, 
Lyon. 

AE = Annales d'Éthiopie, París-Addis-Abeba. 

AEB = Annual Egyptological Bibliography, Leiden. 

AEL = Acta ethnologica et linguistica, edit. W. Kor- 
PERS, Viena 1950 y sigs. 

AER = The American Ecclesiastical Review, Washington. 

Aev = Aevum, Milán. 

AF = Agyptologische Forschungen, Glúckstadt. 

AÍMW = Archiv fir Musikwissenschaft, Trossingen. 

AfO = Archiv fúr Orientforschung, Berlín. 

AGG = Abhandlungen der Gesellschaft der Wissenschaf- 
ten zu Góttingen, Gotinga. 

AGI = Archivio Glottologico Italiano, Florencia. 

AGL = Abhandlungen der Sáchsischen Gesellschaft der 
Wissenschaften zu Leipzig, Leipzig. 

AGPh = Archiv fir (die Geschichte der) Philosophie, 
Berlín. 

AHA = Archivo Histórico Augustiniano Hispano, Ma- 
drid. 

AHDO = Archives 'dHistoire du Droit Oriéntal, Bruselas. 

AHSI = Archivum Historicum Societatis lesu, Roma. 

AIBL = Academie des Inscriptions et Belles Lettres, París. 

AJA = American Journal of Archaeology, Princeton 
(New Jersey). 

AJP = American Journal of Philology, Baltimore. 

AJSL = American Journal of Semitic Languages and 
Literatures, Chicago. 

AKG = Archiv fir Kulturgeschichte (Leipzig), Múnster 
y Colonia. 

ALMA = Archivum latinitatis medii aevi, Bruselas. 

Alon = “Alón mahlágat há-“attigót Sel madinat yisra*el, 
Jerusalén. 


ALW = Archiv fir Liturgiewissenschaft, Regensburgo. 

AmiC!l = L'Ami du Clergé, Langres. 

AnAr = Anadolu Arastirmalari, Ankara. 

Anatolia = Anatolia, Ankara. 

AnBoll = Analecta Bollandiana, Bruselas. 

AnCap = Analecta Ordinis Fratrum Minorum Capucci- 
norum, Roma. 

Ancl = Ancient India, Nueva Delhi. 

And = Al-Andalus, Madrid. 

ANEP = The Ancient Near East in Pictures relating to 
the Old Testament, edit. J. B. PRITCHARD, Princeton 
1954. Existe una edición condensada, eñ castellano, 
con el nombre de La Sabiduría del Antiguo Oriente, 
Ediciones Garriga, S. A., Barcelona. 


ANET = Ancient Near Eastern Texts relating to the Old 
Testament, edit. J.B. PRrITCHARD, Princeton 1950; 
2.2 ed. corregida y aumentada, 1955. Existe una 
edición condensada, en castellano, con el nombre 
de La Sabiduría del Antiguo Oriente, Ediciones 
Garriga, S. A., Barcelona. 


Angelos = Angelos. Archiv fúr neutestamentliche Zeitge- 
schichte und Kulturkunde, 4 vols., Gotinga 1925-1932. 


AnGr = Analecta Gregoriana cura Pontificiae Universita- 
tis Gregorianae edita, Roma. 


AnLov = Analecta Lovaniensia Biblica et Orientalia, 
Lovaina. 


AnnéeC = L'Année Canonique, París. 

AnOCist = Analecta Sacri Ordinis Cisterciensis, Roma. 
AnOr = Analecta Orientalia, Roma. 

AnPont = Annuario Pontificio, Roma. 

AnPrae = Analecta Praemonstratensia, Amberes. 
AnSit = Anatolian Studies, Londres. 

Ant. lud. = Antiquitates Iudaicae, de Flavio Josefo. 


Anth = Anthropos. Internationale Zeitschrift fiir Vólker- 
und Sprachenkunde, Módling. 


ÁAntike = Die Antike. Zeitschrift fúr Kunst und Kultur 
des klassischen Altertums, Berlín. 


AnzA = Anzeiger fiir die Altertumswissenschaft, Ínms- 
bruck (Viena). 


AnzAw = Anzeiger der Osterreichischen Akademie der 
Wissenschaften, Viena. 


AO = Der Alte Orient, Leipzig. 
AoB = H. GRESSMANN, Altorientalische Bilder zum AT. 


AOCarmC = Analecta Ordinis Carmelitarum Calceato- 
rum, Roma. 


AoF = Altorientalische Forschungen, Leipzig. 


AoT = H. GRESSMANN, Altorientalische Texte zum AT, 
Berlín-Leipzig 1926. 


AP = Année Philologique, París. 
APh = Archiv fir Philosophie, Stuttgart. 


APhilHistOs = Annuaire de l'Institut de Philologie et 
d'Histoire Orientales et Slaves, Bruselas. 


ApS = Apostolado Sacerdotal, Barcelona. 

ArAs = Artibus Asiae, Ascona (Suiza). 

Arb = Arbor, Madrid. 

ArchOC = Archives de l1'Orient Chrétien, Bucarest. 

ARG = Archiv fir Reformationsgeschichte (Leipzig), 
Gutersloh. 

ARM = Archives Royales de Mari, París. 

ArOr = Archiv Orientálni, Praga. 


SIGLAS 


ArPap = Archiv fúr Papyrusforschung und verwandte 
Gebiete, Leipzig. 

ArPh = Archives de Philosophie, Paris. 

ARPs = Archiv fúr Religionspsychologie, Berlín. 

ARW = Archiv fúr Religionswissenschaft (Friburgo de 
Brisgovia, Tubinga), Leipzig. 

AS = The Asbury Seminarian, Wilmore (Kentucky). 

ASAE = Annales du Service des Antiquités de 1 'Égypte, 
El Cairo. 

AsM = Asia Major, Londres. 

ASNU = Acta Seminarii Neotestamentici Upsaliensis, 
Upsala. 

ASS = Acta Sanctae Sedis, Roma. — Acta Apostolicae 
Sedis. 


Assemani = J.S. ASSEMANI, 
4 vols., Roma. 


AST = Analecta Sacra Tarraconensia, Barcelona. 

AsyS = Assyriological Studies, Chicago. 

At = Athenaeum, Pavía. 

ATA = Alttestamentliche Abhandlungen, Múnster. 

ATD = Das Alte Testament Deutsch, Gotinga. 

ATG = Archivo Teológico Granadino, Granada. 

ATh = L'*Année Théologique, París. 

AThA = L'Année Théologique Augustinienne, Paxís. 

ATRhANT = Abhandlungen zur Theologie des Alten und 
Neuen Testaments, Zurich. 

AThR = The Anglican Theological Review, Evanston, 

Atig = “Atigoót, Jerusalén. 

AttiPontAe = Atti della Pontificia Accademia Romana 
di Archeologia, Roma. 

AZ = Archivalische Zeitschrift, Munich. 


Bibliotheca orientalis..., 


B = Berytus, Beirut. 

BA = The Biblical Archaeologist, New Haven (Connec- 
ticut). 

BASOR = The Bulletin of the American Schools of Orien- 
tal Research, New Haven (Connecticut). 

BAT = Die Botschaft des Alten Testaments, Stuttgart. 

BB = Biblische Beitráge, Baden. 

BBB = Bonner Biblische Beitráge, Bonn. 

BBLAK = Beitráge zur Biblischen Landes- und Alter- 
tumskunde, Bonn. 

BDAI = Bulletin of the Department of Antiquities of 
the State of Israel, Jerusalén. 

BDF = Bericht der deutschen Forschungsgemeinschaft, 
Bad Godesberg (Alemania). 

BE = Bibliothéque d'Étude, El Cairo. 

BEH = Bibliotheque de École des Hautes Études, 
París 1869 y sigs. 

Bel. lud. = Bellum ludaicum, de Flavio Josefo. 

Bell = Belleten, Tiirk Tarih Kurunmu, Ankara. 

BEO = Bulletin d'Études Orientales, Damasco. 

BEvTh = Beitriige zur evangelischen Theologie, Munich. 

Bf = La Bibliofilia, Florencia. 

BFA = Bulletin of the Faculty of Arts, El Cairo. 


BEChTh = Beitráge zur Fórderung christlicher Theologie, 
Giitersloh. 


XX] 


SIGLAS 
BG = La Sacra Bibbia, 
1947 y sigs. 


BGE = Beitráge zur Geschichte der neutestamentlichen 
Exegese, Tubinga. 


BGL = Berichte ¡iber die Verhandlungen der Scichsischen 
Gesellschaft der Wissenschaften zu Leipzig, Leipzig. 


BHTh = Beitráge zur historischen Theologie, Tubinga. 


BIAA = British Institut of Archaeology at Ankara, Lon- 
dres. 


Bibl = Biblica, Roma. 
BibtlThom = Bibliothéque Thomiste, Le Saulchoir. 
BibOr = Bibbia e Oriente, Milán. 


BIES = The Bulletin of the Israel Exploration Society, 
Jerusalén. 


BIFAO = Bulletin de l'Institut Frangais d'Archéologie 
Orientale, El Cairo. 


Bik = Bibel und Kirche, Stuttgart. 

BiOr = Bibliotheca Orientalis, Leiden. 
BiSoRec = Bible Society Record, Chicago. 
BiTrans = The Bible Translator, Londres. 


edit. S. GAROFALO, Turin 


BJ = Bursians Jahresbericht tber die Fortschritte der 


klassischen Altertumswissenschaft, Leipzig. 


BJRL = The Bulletin of the John Rylands Library, Man- 
chester. 


BK = Biblischer Kommentar, Altes Testament, edit. M. 
NoTH, Neukirchen 1955, 


BL = The Society for Old Testament Study Book List, 
Bristol-Manchester. 


BLE = Bulletin de littérature ecclésiastique, Toulouse. 
BM = Benediktinische Monatschrift, Beuron. 
BMB = Bulletin du Musée de Beyrouth, París. 


BMMA = Bulletin of the Metropolitan Museum of Art, 
Nueva York. 


BO = Biblica et Orientalia, Yoma. 
BollAC = Bolletino di Archeologia Cristiana, Roma. 
BollStA = Bolletino Storico Agostiniano, Florencia. 


BP = Bibliothéque de la Pléiade. É. Dhmorme, F. Mi- 
CHAÉLI, etc., La Bible, L'Ancien Testament, 2 vols., 
París 1956-1959, 


BRCI = Bulletin of the Research Council of Israel, Je- 
rusalén. 


BRL = K. GALLING, Biblisches Reallexikon, Tubinga 
1997, 


BS = Bibliotheca Sacra, Dallas (Texas). 


BSAC = Bulletin de la Société d' Archéologie Copte, El 
Cairo. 


BSEA = British School of Egyptian Archaeology, Lon- 
dres. 


BSL= Bulletin de la Societé de Linguistique, París. 


BSOAS = The Bulletin of the School of Oriental and 
African Studies, Londres. 


BSt = Biblische Studien, Friburgo de Brisgovia. 


BThAM = Bulletin de Théologie Ancienne et Médievale, 
Lovaina. 


BTS = Bible et Terre Sainte, Paris. 
BVC = Bible et Vie Chrétienne, Paris-Tournail. 


BWA(N)T = Beitráge zur Wissenschaft vom Alten (und 
Neuen) Testament, Leipzig-Stuttgart. 
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ByZ = Byzantinische Zeitschrift, Munich. 
Byz(B) = Byzantion, Bruselas. 


ByzNGrJb = Byzantinisch- neugriechische Jahrbicher, 
Atenas-Berlín. 


Byzslav = Byzantinoslavica, Praga. 
BZ = Biblische Zeitschrift, Friburgo de Brisgovia-Pa- 
derborn. 


BZAW = Beihefte suz Zeitschrift fir die Alttestament- 
liche Wissenschaft, Berlín. 


BZfr = Biblische Zeitfragen, edit. P. HeiniscH y F. W. 
MATER, Minster 1908. 


BZNW = Beihefte zur Zeitschrift fiúir die Neutestament- 
liche Wissenschaft, Berlín. 


BZThS = Bonner Zeitschrift fiir Theologie und Seelsorge, 
Diisseldorf. 


C = Credo, Upsala. 

CahArch = Cahiers Archéologiques. Fin de P' Antiquité et 
Moyen- Age, París. 

Car = Caritas, Friburgo de Brisgovia. 

Cat = Catholica, Copenhague. 

Cath = Catholica, Múnster. 


CathEnc = The Catholic Encyclopaedia, edit. CH. HER- 
BERMANN, 15 vols., Nueva York 1907-1922, 


Catholicisme = Catholicisme. Hier-Aujourd'hui-Demain, 
edit. por G. JACQUEMET, París 1948. 


CB = Cultura Bíblica, Segovia. 


CBE = Catholic Biblical Encyclopaedia, Old and New Tes- 
taments, de J. E. STEINMUELLER - K. SULLIVAN, Nue- 
va York 1950. 


CBL = Collectanea Biblica Latina, Roma. 

CBO = The Catholic Biblical Quarterly, Washington. 
CC = Les Cahiers Coptes, El Cairo. 

CF = Ciencia y Fe, San Miguel (Argentina). 

CHR = Catholic Historical Review, Washington. 


CIG = Corpus Inscriptionum Graecarum, edit. A. BosxH, 
J. FRANZ, E. CurtIuUS y A. KIRCHHOFF, Berlín 
1825-1877. sl 


CIJ = Corpus Inscriptionam Judaicarum, edit. J. B. 
Frey, Roma 1936. 


CIL = Corpus Inscriptionum Latinarum, ed. de la Ber- 
liner Akademie, Berlín 1863. 


CIS = Corpus Inscriptionum Semiticarum, ed. de l'Aca- 
démie des Inscriptions et Belles-Lettres, París 1881. 

CivCatt = La Civilta Cattolica, Roma. 

CJ = Cahiers de Josephologie, Montreal. 

ClaQ = The Classical Quarterly, Londres-Oxford. 

ClaR = The Classical Review, Londres-Oxford. 

CleR = The Clergy Review, Londres. 

CL.-GANNEAU = CH. CLERMONT-GANNEAU, ÁArchaeologi- 
cal Researches in Palestine, Londres 1896-1899. 

CM = The Clergy Monthly, Kurseong (India). 

CollBG = Collationes Brugenses et Gandavenses, Brujas. 

CollF = Collectanea Friburgensia, Friburgo. 

CollFr = Collectanea Franciscana, Roma. 

CollGand = Collationes Gandavenses, Gante. 

CollM = Collectanea Mechliniensia, Lovaina. 

CollT = Collectanea Theologica, Varsovia. 


Com = Commentary. The American Jewish Comittee. 


CONDER = C.R. CONDER, Survey of Eastern Palestine, 
Londres 1889, 


CONDER-KITCHENER = C. R. CONDER - H. H. KrrcHE- 
NER, Survey of Western Palestine, Memoirs J-UI, 
Londres 1881-1883. 


CongreO = The Congregational Quartely, Londres. 
ConiNT = Coniectanea Neotestamentica, Lund. 
Contra Ap. = Contra Apionem, de Flavio Josefo. 
CPR = Commentarium pro Religiosis, Roma. 


CRAIB = Comptes Rendus de l'Académie des Inscrip- 
tions et Belles Lettres, París. 


CSCO = Corpus Scriptorum Christianorum Orientalium, 
París. 


CSEL = Corpus Scriptorum Ecclesiasticorum Latinorum, 
Viena 1876 y sigs. 


CSHB = Corpus Scriptorum Historiae Byzantinae, Bonn. 
CSion = Cahiers Sioniens, París. 

CTom = Ciencia Tomista, Salamanca. 

CV = Citta di Vita, Florencia. 


Ch. = Christus, Paris. 

ChE = Chronique d'Egypte, Bruselas. 

ChOR = The Church Quarterly Review, Londres. 
ChW = Die christliche Welt, Gotha. 


DACL = Dictionnaire d' Archéologie Chrétienne et de Li- 
turgie, edit. F. CABROL y H. LecrECOQ, París 1924. 


DAFC = Dictionnaire Apologétique de la Foi Catholi- 
que, edit. A. D'ALES, 4.2 ed., París 1909-1931. 


DB = Dictionnaire de la Bible, edit. F. VIGOUROUX, 
5 vols., París 1895-1912. 


DBS = Dictionnaire de la Bible, Supplément, edit. L. Pr- 
ROT - A. ROBERT, París 1928 y sigs. 

DCB = A Dictionary of Christian Biography, Literature, 
Sects and Doctrines, edit. W. SmirH y H. Wace, 
4 vols., Londres 1877-1887. 


DE = Dizionario Ecclesiastico, edit. A. MERCATI y Á. 
PELZER, Turín 1953, 


Denz = H. DENZINGER, Enchiridion Symbolorum, De- 
finitionum et Declarationum de rebus fidei et mo- 
rum, 30.2 ed. Friburgo de Brisgovia 1955, 


Div = Divinitas, Roma. 
DLZ = Deutsche Literaturzeitung, Berlín. 


DocB = S. Muñoz IcLesias, Documentos Bíblicos, 
Madrid 1955, 


DomSt = Dominican Studies, Oxford. 


DR = The Downside Review, Stratton on the Fosse 
(Inglaterra). 


DTHC = Dictionnaire de Théologie Catholique, edit. A- 
VACANT, E. MANGENOT y E. AMANN, París 1930- 


DTh(F) = Divus Thomas, Friburgo. 
DTh(P) = Divus Thomas, Plasencia. 


DTM = Dizionario di Teología Morale, edit. F. ROBERTI, 
Roma 1955. 


DIT = Dansk Teologisk Tiddskrift, Copenhague. 


DZGw = Deutsche Zeitschrift fúr Geschichtswissen- 
schaft, Friburgo de Brisgovia. 


SIGLAS 


E = Epigraphica, Milán. 

EB = Echter-Bibel, edit. por FR. NOTSCHER y K. STAAB, 
Wurzburgo 1947. 

ECarm = Ephenvrides Carmeliticae, Roma. 

ECU = Enciclopedia Cattolica, Roma 1949 y sigs. 

ECO = The Eastern Churches Quarterly, Ramsgate. 

EcR = The Ecumenical Review, Ginebra. 

EE = Estudios Eclesiásticos, Madrid. 

Efranc = Études franciscaines, París. 


EHPhR = Études d'Histoire et de Philosophie Religieu- 
ses, Estrasburgo. 


EN = Enzyklopádie des Islams, Leipzig 1913-1938. 
El? = Encyclopédie de 1'Islam, nueva ed., París 1954. 
Elt = Enciclopedia Italiana, Roma 1931 y sigs. 


EJud = J. KLATZKIN- J. ELLBOGEN, Encyclopaedia Ju- 
daica. Das Judentum in Geschichte und Gegenwart, 
10 vols., Charlottenburgo 1928. 


EKL = Evangelisches Kirchenlexikon, Kirchlich- theolo- 
gisches Handwórterbuch, edit. H. BRUNOTTE y O. We- 
BER, Gotinga 1935. 


ELú = Ephemerides Liturgicae, Roma. 
EMar = Ephemerides Mariologicae, Madrid. 


EncB = Encyclopaedia Biblica, edit. 'T.K. CHEYNE- 
J. BLAck, Londres 1899-1903, 


EnEc = Enciclopedia Ecclesiastica, edit. A. BERNAREGGI, 
Milán 1943. 


EO = Echos d'Orient, París. 

Era = Eranos, Upsala. 

ERE = Encyclopaedia of Religion and Ethics, edit. J. 
HAsTINGS, 2.* ed., Edimburgo 1923-1940. 

Erl = Eretz-Israel, Jerusalén. 

EstB = Estudios Bíblicos, Madrid. 

EstF = Estudios Franciscanos, Barcelona. 

EstM = Estudios Marianos, Madrid. 

EtB = Études Bibliques, París. 

EThL = Ephemerides Theologicae Lovanienses, Lovaina. 

ETRel = Études Théologiques et Religieuses, Montpellier. 

Études = Études (hasta 1896, Études Religieuses), Paris. 

EvTh = Evangelische Theologie, Munich. 

EX = Ecclesiastica Xaveriana, Bogotá. 

Exp = The Expositor, Londres. 

ExpT = The Expository Times, Edimburgo. 


FF = Forschungen und Fortschritte, Berlín. 

EKDG = Forschungen zur Kirchen- und Dogmengeschich- 
te, Gotinga. 

FKGG = Forschungen zur Kirchen- und Geistesgeschich- 
te, Stuttgart. 

FreibThSt = Freiburger Theologische Studien, Friburgo 
de Brisgovia. 

ERLANT = Forschungen zur Religion und Literatur des 
Alten und Neuen Testaments, Gotinga. 

FSTHR = Forschungen zur systematischen Theologie- und 
Religionsphilosophie, Gotinga. 

FStud = Franziskanische Studien, Werl (Westfalia). 


FStudies = Franciscan Studies, St. Bonaventure (Nueva 
York). 
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SIGLAS 


FY = Foi et Vie, Paris. 
EZThPh = Freiburger Zeitschrift fiin Theologie und Phi- 
losophie, Friburgo. 


GrefTTs = Gereformeed Theologisch Tijdsschrift, Kam- 
pen. 


GGA = Gottingische Gelehrte Anzeigen, Berlín. 


GLECS = Groupe Linguistique d'Études Chamito-sémiti- 
ques, Paris. 


Gn = Gnomon. Kritische Zeitschrift fir die gesamte 
klassische Altertumswissenschaft (Berlín), Munich. 


Gr = Gregorianum, Roma. 

GUÉRIN = V. GUÉRIN, Description géographique de la 
Palestine, 7 vols., París 1868-1880. 

GuL = Geist und Leben, Wurzburgo. 


GUOS = Glasgow University. Oriental University Tran- 
sactions, Glasgow. 


HB = Historia, Wiesbaden. 
HaaG = Bibel-Lexikon, edit. H. Haaó, Einsiedeln 1956. 


HAGEN = Lexicon Biblicum, edit. M. HAGEN, 3 vols., 
París 1905. 


Hastinos = J. HasTINGS, A Dictionary of the Bible, 
5 vols., Edimburgo 1942-1951. 


HD = Homo Dei, Varsovia. 


HervTs = Hervormde Teologiese Studies, Pretoria (Áfri- 
ca del Sur). 

HGR = Histoire Générale des Religions, 5 vols., Paris, 
1948-1952. 


HibJ = The Hibbert Journal. A Quarterly Review of 
Religion, Theology and Philosophy, Londres. 


HJud = Historia Judaica, Nueva York, 


HKOC = Herder Korrespondenz Orbis Catholicus, Fri- 
burgo de Brisgovia. 


HL = Das Heilige Land in Vergangenheit und Gegen- 
wart, Colonia. 


HO = Handbuch der Orientalistik, Leiden. 
HPR = The Homiletic and Pastoral Review, Nueva York. 


HTHK = Herders Theologischer Kommentar zum Neuen 
Testament, edit. A. WIKENHAUSER, Friburgo de Bris- 
govia 1953. 


HTHR = The Harvard Theological Review, Cambridge 
(Massachusetts). 


HUCA = Hebrew Union College Annual, Cincinnati. 


HW Islam = Handwórterbuch des Islam. Im Auftrag der 
Koninklikjke Akademie van Wetenschappen, Amster- 
dam, edit. A. J. Wensinck y J. H. KRAMERs, Leiden 
1941. 


HZ = Historische Zeitschrift, Munich. 
HZAT = Handbuch zum Alten Testament, Tubinga. 
BZNT = Handbuch zum Neuen Testament, Tubinga. 


1 = Der Islam, Berlín. 


ICC = The International Critical Commentary of the 
Holy Scriptures of the Old and New Testament, Edim- 
burgo. 


IEJ = Israel Exploration Journal, Jerusalén. 
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IER = The lrish Ecclesiastical Record, Dublin. 

IED = Institut Frangais de Damas, Damasco. 

IJ = Indo-iranian Journal, La Haya. 

IKZ = Internationale Kirchliche Zeitschrift, Berna. 

ILN = The Illustrated London News, Londres. 

IndeF = Indogermanische Forschungen, Berlín. 

IndeJB = Indogermanisches Jahrbuch, Berlín. 

Interpr = Interpretation. A Journal of Bible and Theolo- 
gy, Richmond (Virginia). 

IO «== Islamic Quarterly, Londres. 

lr = Irénikon, Chevetogne (Bélgica). 

Iraq = Iraq, Londres. 

IRM = International Review of Missions, Edimburgo. 

ITKHO = The Irish Theological Quarterly, Dublin. 


IZBG = Internationale Zeitschriftenschau fir Bibelwis- 
senschaft und Grenzgebiete, Stuttgart-Disseldorf. 


JA = Journal Asiatique, París. 


JAOS = The Journal of the American Oriental Society, 
New Haven (Connecticut). 


JAWL = Jahrbuch der Akademie der Wissenschaften und 
der Literatur, Maguncia. 


JBL = Journal of Biblical Literature, Filadelfia. 
JBR = Journal of Bible and Religion, Boston. 


JCS = Journal of Cuneiform Studies, New Haven. 
(Connecticut). 


JChr = Jewish Chronicle, Londres. 


Jdl = Jahrbuch des Deutschen Archiologischen Instituts, 
Berlín. 


JEA = The Journal of Egyptian Archaeology, Londres. 


JEOL = Jaarbericht van het Vooraziatisch-Egyptisch 
Genootschap «Ex Oriente Lux», Leiden. 

Jer = Yerusaláyim. Ribtón lé-qáahal yerusáláyim wé-tole- 
dóteha, Jerusalén. 


JewEnc = The Jewish Encyclopedia, edit. J. SINGER, 
12 vols., Nueva York-Londres 1901-1906. 


JHS = Journal of Hellenic Studies, Londres. 
JJS = Journal of Jewish Studies, Londres. 


JKF = Jahrbuch fir kleinasiatische Forschung, Heildel- 
berg. 


JLH = Jahrbuch fir Liturgik und Hymnologie, Kassel. 


JLW = Jahrbuch fiir Liturgiewissenschaft, Múnster 1921- 
1941 (actualmente ALW). 


JNES = Journal of Near Eastern Studies, Chicago. 


JPOS = The Journal of the Palestine Oriental Society, 
Leipzig-Jerusalén. 


JpTh = Jahrbiicher fiir protestantische Theologie, edit. 
K. A. von Hase, Brunswick 1875-1892. 


JOR = The Jewish Quarterly Review, Filadelña. 
JR = The Journal of Religion, Chicago. 


JRAS = Journal of the Royal Asiatic Society, Lon- 
dres. 


JRS = The Journal of Roman Studies, Londres. 


JSOR = Journal of the Society of Oriental Research, 
Chicago. 


JSS = The Journal of Semitic Studies, Manchester. 
JTHS = The Journal of Theological Studies, Londres. 
Jud = Judaica, Zurich. 


JúdLex = Jiidisches Lexikon, edit. G. HERLITZ KIRSCH- 
NER, 4 vols., Berlín 1927. 

JúdZschr = Jidische Zeitschrift fur 
Leben, 11 vols., Breslau 1862-2874. 


Wissenschaft und 


K = Kairos, Salzburgo. 
KB = Keilinschriftliche Bibliothek, edit. E. SCHRADER, 
6 vols., Berlín 1889-1901. 


Kd = Kedem, Jerusalén. 


KHC = Kurzer Hand-Commentar zum Alten Testament, 
edit. K. MarTI, Tubinga 1897, 


KIF = Kleinasiatische Forschungen, Weimar. 

KirS = Kirjath Sepher, Jerusalén. 

KiW = Die Kirche in der Welt (Katholisches Loseblatt- 
lexicon), Miinster. 

Km = Kémi, París. 

Ki = Klerusblatt, Munich. 

KuD = Kerygma und Dogma, Gotinga. 

KuOr = Die Kunst des Orients, Wiesbaden. 


L = Language, New Haven (Connecticut). 

LA = Liber Annuus, Jerusalén. 

Lat = Lateranum, Roma. 

LCP = Latinitas Christianorum Primaeva, Nimega. 
Les = Lesonenú, Jerusalén. 

Lg = Language, New Haven (Connecticut). 

LJ = Liturgisches Jahrbuch, Múnster. 

LOL = Lusac's Oriental List and Book Review, Londres. 
LOR = London Quarterly and Holborn Review, Londres. 
LR = Lutherische Rundblick, Wiesbaden. 


LSB = La Sainte Bible, edit. por la École Biblique de 
Jérusalem, Paris 19438. 


LThuK = Lexikon fúr Theologie und Kirche, Friburgo. 
LtO = The Lutheran Quarterly, Rock Islands (Illinois). 
Lum = Lumen, Vitoria. 


Lum Vitae = Lumen Vitae, edit. Centre international 
d'Etudes de la formation religieuse, Bruselas. 


LV = Lumiere et Vie, Saint Alban-Leysse. 


LVTL = L. KOEÉHLER - W. BAUMGARTNER, Lexikon in 
Veteris Testamenti libros, Leiden 1948-1953. 


M = Al-Machrig, Beirut. 

MAG = Mitteilungen der Anthropologischen Gesellschaft 
in Wien, Viena. 

MAH = Mélanges d'Archéologie et d'Histoire, Paris. 

MAMA = Monumenta Asiae Minoris Antiqua. Publica- 
tions of. the American Society for Archaeological 


Research in Asia Minor, 7 vols., Manchester 1928- 
1956. 


MAOG = Mitteilungen der Altorientalischen Gesell- 
schaft, Leipzig. 
Mar = Marianum, Roma. 


MCom = Miscelánea Comillas, Comillas (Santan- 
der). 

MCS = Manchester Cuneiform Studies, Manchester. 

MD = Maison-Dieu, París. 


SIGLAS 


MDA = Mitteilungen des Deutschen Archacologischen 
Institus-Abteilung Kairo, Wiesbaden. 


MDOG = Mitteilungen der Deuischen Orientgesellschaft 
zu Berlin, Berlín. 

ME = Monitor Ecclesiasticus, Roma. 

MF = Miscellanea Francescana, Roma. 

MGWJ = Monatsschrift fúr Geschichte und Wissen- 
schaft des Judentums, Breslau. 

MIOD = Mitteilungen des Institus fur Orientsforschung 
der Deutschen Akademie der Wissenschaften zu Ber- 
lin, Berlín. 

Miqr. = Encyclopaedia Biblica, Jerusalén 1955 y sigs. 
(en hebreo). 
MiscMercati = 
Roma 1946. 
MiscMohlberg = Miscellanea Liturgica in honorem L. Cu- 

niberti Mohlberg, Roma 1943. 

MIT = Melita Theologica, La Valletta. 

MNDPV = Mitteilungen und Nachrichten des Dei 
Palástinavereins, Leipzig. 


Miscellanea Giovanni Mercati, 6 vols., 


MnJ = The Menorah Journal, Nueva York. 
MO = Le Monde Oriental, Upsala-Leipzig. 
MPkLJ = Mélanges de Philosophie et de Littérature 


Juives, París. 
MSR = Mélanges de Science Religieuse, Lille. 
MThZ = Miinchener Theologische Zeitschrift, Munich. 


MUB = Mélanges de !'Université St. Joseph Beyrouth, 
Beirut. 


Muséon = Le Muséon, Lovaina. 

MV = Mededelingen Verhandelingen, Leiden. 

MV(A)G = Mitteilungen der vorderasiatisch (-dgyptis- 
chen) Gesellschaft, Leipzig. 

MW = The Muslim World, Hartford (Connecticut). 


NA = Neutestamentliche Abhandlungen, Minster de 


Westfalia. 


NAG = Nachrichten der Akademie der 
zu Góttingen, Gotinga. 


NBAC=Nuovo Bolletino di Archeologia Cristiana, Roma. 


NBollAC = Nuovo Bolletino di Archeologia Cristiana, 
Roma 1895-1923. 


NC = Nouvelle Clio, Bruselas. 

NBD = Neue deutsche Biographie, Berlín. 

NE = The New East, Jerusalén. 

NHJ = Neue Heidelberger Jahrbicher, Heidelberg. 
NKT = Ny Kyrklig Tidskrift, Upsala. 

NKZ = Neue Kirchliche Zeitschrift, Leipzig. 

NO = Die neue Ordnung, Coloma. 


NorTH = M. NoTH, Die israelitischen Personennamen 
im Rahmen der gemeinsemitischen Namengebung, 
Stuttgart 1928. 


NoTT = Norsk Teologisk Tidsskrift, Oslo. 

NovT = Novum Testamentum, Leiden. 

NRTh = Nouvelle Revue Théologique, Lovaina. 

NS = Nea Sion, Jerusalén. 

NSNU = Nuntius Sodalicii Neotestamentici Upsaliensis, 
Upsala. 


NTA = New Testament Abstracts, 
chusetts). 


Wissenschaften 


Weston (Massa- 
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SIGLAS 


NThT = Nieuw Theologisch Tijdschrift, Leiden. 

NTS = New Testament Studies, Cambridge-Washington. 
NTT = Nederlands Theologisch Tijdschrift, Wageningen, 
NV = Nova et Vetera, Ginebra. 


NZM = Neue Zeitschrift fúr Missionswissenschaft, 
Beckenried (Suiza). 


NZSTh = Neue Zeitschrift fiir systematische Theologie, 
Berlín. 


O = Orientierung, Zurich. 
OB = Osterreichisches Bibliographie, Viena. 
OBL = Orientalia et Biblica Lovaniensia, Lovaina. 


ODCC = The Oxford Dictionary of the Christian 
Church, 2.2 ed., edit. F. L. Cross, Londres 1958. 


OGL = Ons Geestelijk Leven, Tilburgo. 

OIP = The Oriental Institute Publications, Chicago. 
OK = Osterreichisches Klerusblatt, Salzburgo. 
OLZ = Orientalistische Literaturzeitung, Letpzig. 
OM = Oriente Moderno, Roma. 

Onom. = Onomasticon, de Eusebio. 

OP = Oberrheinisches Pastoralblatt, Friburgo. 

Or = Orientalia, Roma. 

OrCrP = Orientalia Christiana Periodica, Roma. 
OrChr = Oriens Christianus, Wiesbaden. 

OrChrA = Orientalia Christiana Analecta, Roma. 
OrSyr = L'Orient Syrien, París. 

OS = Orientalia Suecana, Upsala. 

OTS = Oudtestamentische Studien, Leiden. 

OudM = Oudheidkundige Mededelingen, Leiden. 


PAAJR = Proceedings of the American Academy for 
Jewish Research, Nueva York. 


PAuLY-Wissowa = Realenzyklopiádie der  klassischen 
Altertumswissenschaft, reedición de G. WISSOWA 
y KroLL (con K. MITTELHAUS), Stuttgart 1893. 


PCI = Palestra del Clero, Rovigo (Italia). 


PDVH = Palástinahefte des Deutschen Vereins vom 
Heiligen Lande, Colonia. 


PEFAnn = Palestine Exploration Fund Annual, Londres. 


PEFOSt = Palestine Exploration Fund Quarterly State- 
ment, Londres. 


PEO = Palestine Exploration Quarterly, Londres. 


PG = Patrologia Graeca. edit. J. P. MicNE, 161 vols. 
París 1857-1866. 


Philologus = Philologus, Zeitschrift fúr das klassische 
Altertum (Leipzig), Wiesbaden. 


PJ =Palástinajahrbuch des Deutschen Evangelischen Ins- 
tituts fir Altertumswissenschaft des Hl. Landes zu 
Jerusalem, Berlín. 


PL = Patrologia Latina, edit. J, P. MIGNE, 217 vols. y 
4 vols. de registro, París 1878-1890. 


PLi = Paroisse et Liturgie, Brujas. 
PO = Przeglad Orientalistyezny, Varsovia. 


POr = Patrologia Orientalis, ed. R. GRAFFIN y F. NAu, 
París 1903. 


Press = 1. Press, 4 Topographical Historical Encyclopae- 
dia of Palestine (en hebreo, con título e introducción 
en inglés), 3 vols., Jerusalén 1946-1952. 
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PrM = Protestantische Monatshefte, Leipzig. 

PrOrChr = Le Proche-Orient Chrétien, Jerusalén. 

Prot = Protestantesimo, Roma. 

PS = Patrologia Syriaca, edit. R. 
París 1894-1926. 

PSa = Polonia Sacra, Varsovia. 


PSBA = Proceedings of the Society of Biblical Archaeo- 
logy, Londres. 

PSBF = Publications of the Studium Biblicum Francisca- 
num, Jerusalén. 


PSBu = The Princeton Seminary Bulletin, Princeton 
(Nueva Jersey). 


GRAFFIN, 3 vols., 


OD = Quaestiones Disputatae, Friburgo de Brisgovia. 


ODAP = Quarterly of the Department of Antiquities in 
Palestine, Londres. 


OLP = Questions Liturgiques et Paroissiales, Lovaina. 
ORG = Quellen der  Religionsgeschichte, Gotinga- 
Leipzig. 


RA = Revue Archéologique, París. 


RAC = Reallexikon fir Antike und Christentum, edit. 
TH. KLAUSER, Stuttgart 1941, 


RACr = Rivista di Archeologia Cristiana, Roma. 
RaE = Review and Expositor, Louisville (Kentucky). 
RAM = Revue d'Ascétique et de Mystique, Toulouse. 


RAO = Revue d'Assyriologie et d' Archéologie Orientale, 
París. 


RB = Revue Biblique, París. 
RBén = Revue Bénédictine, Maredsous. 


RBPhH = Revue Belge de Philosophie et d'Histoire, 
Bruselas. 


RC = Revue du Clergé, París. 
RdE = Revue d'Egyptologie, París. 


RE = Realenzyklopádie fir protestantische Theologie 
und Kirche, Leipzig. 


REA = Revue des Études Anciennes, Burdeos. 

REB = Revue des Études Byzantines, Paris. 

REBr = Revista Eclesiastica Brasileira, Petrópolis. 

RechB = Recherches Bibliques, Brujas. 

REG = Revue des Études Grecques, París. 

REI = Revue des Études Islamiques, París. 

REJ = Revue des Études Juives, París. 

REL = Revue des Études Latins, París. 

RenB = Rencontres Bibliques, Lille. 

RES = Revue des Etudes Sémitiques, París. 

RET = Revista Española de Tcología, Madrid. 

RevB = Revista Bíblica, Buenos Aires. 

RevCB = Revista de Cultura Biblica, Sáo Paulo. 

RevEAug = Revue des Études Augustiniennes, París. 

RevSR = Revue des Sciences Religieuses, Estrasburgo. 

RF = Razón y Fe, Madrid. 

RGG = Die Religion in Geschichte und Gegenwart 
(3.2 época), Tubinga. 

RH = Revue Historique, Paris. 

RHBE = Revue d'Histoire Ecclésiastique, Lovaina. 


RHittAs = Revue Hittite et Asianique, París. 


RHBMH = Revue de |' Histoire de la Médicine Hébrai- 
que, París. 


RHPkHR = Revue d'Histoire et de Philosophie Religieuse, 
Paris. 


RHR = Revue de !' Histoire des Religions, Paris. 
RicRel = Ricerche Religiose, Roma. 

RivB = Rivista Biblica, Roma. 

RivS = Rivista di Vita Spirituale, Roma. 

RL = Ricerche Linguistiche, Roma. 


RLA = Readllexikon der Assyriologie, edit. E. EBELING 
y B. MEISSNER, Berlín 1928. 


RMI = Rassegna Mensile di Israele, Roma. 
ROC = Revue de "Orient Chrétien, París. 
RocO = Rocznik Orientalistyczny, Varsovia. 
ROr = Revue de 1'Orient, Paris 1842-1864. 
ROrL = Revue de l'Orient Latin, París. 


ROseNTHAL = D. A. RoOseENTHAL, Konvertitenbilder aus 
dem 19. Jahrhundert, Regensburgo 1868-1902. 


RPAA = Rediconti della Pontificia Accademia Romana 
di Archeologia, Roma. 


RPh = Revue de Philologie, de Littérature et d' Histoire 
Anciennes, París. 


RPhL = Revue Philosophique de Louvain, Lovaina. 

RPJ] = Revue de la Pensée Juive, París. 

RO = Revue de Oumrán, Paris. 

RR = Review of Religion, Nieva York. 

RSE = Rassegna di Studi Etiopicí, Roma. 

RSO = Rivista degli Studi Orientali, Roma. 

RSPhHTh = Revue des Sciences Philosophiques et Théolo- 
giíques, París. 

RSR = Recherches de Sciences Religieuses, París. 

RTRAM = Recherches de Théologie Ancienne et Médié- 
vale, Lovaina. 

RThom = Revue Thomiste, París. 

RThPh = Revue de Théologie et de Philosophie, Lau- 
sana. 

RTR = Reformed Theological Review, Melbourne. 


Ruch = Ruch Biblijny i Liturgiczny, Cracovia. 


S = Sumer, Bagdad. 

SAB = Sitzungsberichte der Deutschen (hasta 1944: 
Preussischen) Akademie der Wissenschaften zu Berlin, 
Berlín. 

SaE = Sacris Erudiri, Brujas. 

SAH = Sitzungsberichte der Heidelberger Akademie der 
Wissenschaften, Heidelberg. 

Sal = Salesianum, Turín. 

Salm = Salmanticensis, Salamanca. 

SAM = Sitzungsberichte der Bayerische Akademie der 
Wissenschaften, Munich. 

SAO = Sitzungsberichte der Osterreichische Akademie 
der Wissenschaften, Viena. 
SAOC <= Studies in Ancient 

Chicago. 

Sap = Sapienza, Roma. 

SAW = Sitzungsberichte der (desde 25, 1, 1947: Oster- 
reichische) Akademie der Wissenschaften in Wien, 
Viena. 


Oriental Civilizatio 


SIGEAS 


S5BE = The Sacred Books of the East, edit. F. M. MuL- 
LER, Oxford 1879-1910. 


SBEsp = Semana Bíblica Española, Madrid. 
SBF = Studii Biblici Franciscani. —> Liber Annuus. 
SBibUps = Symbolae Biblicae Upsalienses, Upsala. 


SBU = Svensk Bibliskt Uppslagsverk, edit. por I. ENG- 
NELL - A. FRIDRICESEN, Gávle, 


SC = Scuola Cattolica, Milán. 

Scr = Scriptorium, Bruselas. 

Sch = Scholastik, Friburgo. 

SchK = Schweizerische Kirchenzeitung, Lucerna. 

SE = Sciences Ecclesiastiques, Montreal. 

SEA = Svensk Exegetisk Arsbok, Upsala. 

Sef = Sefarad, Madrid. 

SH = Subsidia Hagiographica, Bruselas. 

Simb = Il Simbolo, Asís (Italia). 

SIMONS = J. SimONs, The Geographical and Topogra- 
phical Texts of the Old Testament, Leiden 1959, 

SJTh = Scottish Journal of Theology, Edimbirgo. 


SMSR = Studi e Mauteriali di Storia delle Religioni, 
Roma. 


SNTS = Studiorum Novi Testamenti Societas, Oxford. 
SOC = Studia Orientalia Christiana, El Cairo. 


SPag = Sacra Pagina. Miscellanea Biblica Congressus 
Internationalis Catholici de Re Biblica, Paris. 


SPAW = Sitzungsberichte der Preussischen Akademie 
der Wissenschaften, Berlín. 


ST = Sal Terrae, Comillas (Santander). 

SiA = Studia Anselmiana, Roma. 

SiC = Studia Catholica, Nimega. 

SteT = Studi e Testi, Roma. 

SiF = Studi Francescanií, Florencia. 

STh = Scrinium Theologicum, Alba (Italia). 
StIl = Studia Islamica, París. 

STK = Svensk Teologisk Kvartalskrift, Lund. 
SiP = Studia Patavina, Padua. 


STRACK-BILLERBECK = H.L. STRACK-P. BILLERBECK, 
Kommentar zum Neuen Testament aus Talmud und 
Midrasch, 4 vols., Munich 1922-1929, 


StTh = Studia Theologica, Lund. 

STU = Schveizerische Theologische Umschau, Berna. 
StudOr! = Studia Orientalia, El Cairo. 

StudOr? = Studia Orientalia, Helsinki. 

Syr = Syria, París. 

SZ = Stimmen der Zeit, Munich. 


T = Theology, Londres. 
Tarb = Tarbiz, Jerusalén. 


TATT = Teologine Aikakauskirja Teologisk Tidskrift, 
Helsinki. 


TF = Theologia Fennica, Helsinki. 

Theol = Theologia, Atenas. 

ThF = Theologische Forschung, Hamburgo. 
ThGl = Theologie und Glaube, Paderborn. 


ThHK = Theologischer Handkommentar zum Neuen Tes- 
tament, Leipzig. 


ThJ = Theologische Jahrbiicher, Leipzig. 
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ThJber = Theologischer Jahresbericht, Leipzig. 
ThLB = Theologisches Literaturblatt, Leipzig. 
ThLZ = Theologische Literaturzeitung, Leipzig. 
ThPO = Theologisch-praktische Quartalschrift, Linz. 
ThO = Theologische Quartalschrift, Stuttgart. 

ThR = Theologische Rundschau, Tubinga. 

ThRv = Theologische Revue, Miúnster. 

ThSt = Theological Studies, Baltimore. 


THStK = Theologische Studien und Kritiken (Hamburgo), 
Gotha. 


ThV = Theologia Viatorum, Berlín. 


ThW = Theologisches Wórterbuch zum Neuen Testament, 
edit. G. KrrreL y G. FRIEDRICH, Stuttgart 1934. 


ThZ = Theologische Zeitschrift, Basilea. 

Tr = Traditio, Nueva York. 

TS = La Terra Santa, Jerusalén. 

TSt = Texts and Studies, edit. ARMITAGE ROBINSON, 
Cambridge 1891, 

TT = Theology Today, Princeton (Nueva Jersey). 

TTHZ = Trierer Theologische Zeitschrift (hasta 1944: 
Pastor Bonus), Tréveris. 

TTK = Tidsskrift for Teologi og Kirche, Oslo. 


TU = Texte und Untersuchungen zur Geschichte der 


altchristlichen Literatur, Berlín. 


UJE = The Universal Jewish Encyclopaedia, edit. J. 
LANDMAN, Brooklyn (Nueva York) 1948. 


UM = University Museum. University of Pennsylvania, 
Filadelfia. 


US = Una Sancta, Meitingen (Augsburgo). 
UUS = Ut Unum Sint, Roma. 


VAB = Vorderasiatische Bibliothek, Leipzig. 
VC = Verbum Caro, Neuchátel. 

VD = Verbum Domini, Roma. 

VE = Verkindigung und Forschung, Munich. 
VigChr = Vigiliae Christianae, Amsterdam. 
VN = La Voce del Nilo, Gizeh (Egipto). 
VP = Vita e Pensiero, Milán. 

VS = Verbum Salutis, París. 

VSp = La Vie Spirituelle, París. 

VT = Vetus Testamentum, Leiden. 

VV = Verdad y Vida, Madrid. 
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WD = Wort und Dienst, Bethel. 

WIAW = Wiirzburger Jahrbicher fiir die Altertumswis- 
senschaft, Wurzburgo. 

WO = Die Welt des Orients, Stuttgart. 

WT] = Westminster Theological Journal, Filadelfia. 


WUNT = Wissenschaftliche Untersuchungen zum Neu- 
en Testament, edit. por J. JerREMIAS y O. MICHEL, 
Tubinga 1950. 

WVDOG = Wissenschaftliche Veróffentlichungen der 
Deutschen Orientgesellschaft, Leipzig. 

WW = Wort und Wahrheit, Friburgo de Brisgovia. 

WZKM = Wiener Zeitschrift fúr die Kunde des Morgen- 
landes, Viena. 


YCS = Yale Classical Studies, New Haven (Connec- 
ticut). 
YJS = Yale Judaica Series, New Haven (Connecticut). 


ZA = Zeitschrift fir Assyriologie und verwandte Gebiete, 
Leipzig. 

ZAS = Zeitschrift fir Agyptische Sprache und Alter- 
tumskunde, Leipzig. 

ZAW = Zeitschrift fiir die Alttestamentliche Wissen- 
schaft, Berlín. 

ZDMG = Zeitschrift der Deutschen Morgenlándischen 
Gesellschaft, Leipzig. 

ZDPV = Zeitschrift des Deutschen Palistina-Vereins, 
Leipzig. 

ZE = Zeitschrift fúr Ethnologie, Berlín. 

ZKG = Zeitschrift fiir Kirchengeschichte, Stuttgart. 

ZKTRh Zeitschrift fúr katholische Theologie, Innsbruck. 

ZMR = Zeitschrift fúr Missionswissenschaft und Reli- 
gionswissenschaft, Munster. 

ZNW = Zeitschrift fir die neutestamentliche Wissen- 
schaft und die Kunde der álteren Kirche, Berlin. 

ZRGG = Zeitschrift fir Religions- und Geistesgeschich- 
te, Marburgo. 

ZS = Zeitschrift fir Semitistik, Leipzig. 

ZSTh = Zeitschrift fir systematische Theologie, Berlín. 

ZThK = Zeitschrift fir Theologie und Kirche, Tubinga. 

ZVS = Zeitschrift fúr Vergleichende Sprachforschung 
auf dem Gebiete der indogermanischen Sprachen, 
Gotinga. 

ZWTh = Zeitschrift fiir wissenschaftliche Theologie, 
Jena, Halle, Leipzig, Francfort. 


HOBAB (OPaf, "lopáp; Vg. Hobab; et. hábab[?] 
«amar»; según otros es el nombre de una divinidad 
árabe, la serpiente Hubáb, una modificación de Humba- 
ba de la epopeya de Gilgame3 o de Kombabos, mencio- 
nado por Lufiano en su Dea Syria). Los hijos de Hobáb 
aparecen en las tradiciones históricas de Judá como un 
clan de los quenitas, que había tomado parte en la 
conquista del Négeb y residió luego con los amalecitas?. 
A este clan pertenecía, o de él se había separado, Héber, 
de origen quenita, que residía cerca de Cades de Neftalí 
cuando la batalla de Débora, y cuya mujer, Yá“él, mató 
a Siséra??. Eran, por consiguiente, umo de esos clanes 
nómadas, como los rekabitas, Yerahmé'l y algunos 
quenizzitas, aliados de Judá, que se habían establecido 
en las estepas meridionales, al sur de Palestina o dentro 
de la misma Palestina?, 

Hobab, de quien descendía aquel clan, es llamado 
siempre hóten de Moisés. Esta palabra significa normal- 
mente «suegro»*, aunque teniendo en cuenta el sentido 
de la raíz, podría significar cualquier parentesco origl- 
nado en una alianza matrimonial, es decir, suegro, 
cuñado, yerno. Como por otra parte también son lla- 
mados hóten el suegro de Moisés, Jetro y Reé“u"el, surge 
la cuestión de si se trata aquí de personajes diferentes, 
con distinta relación de parentesco, o de un mismo 
personaje, llamado con otros nombres en las diversas 
tradiciones. Según Nm 10,29, Hóbáb era hijo de Ré“u*el, 
hóten de Moisés, mientras que según Éx 2,18 Ré“iel es 
el padre de Séfora, esposa de Moisés. En este caso 
se tendría: 

Reétwel = Jetro 


a Séfora-Moisés 

Algunos, en cambio, suponen que el nombre de 
Résiel fue introducido Éx 2,18 por influencia «de Nm 
10,29, interpretando en este pasaje que el título de hóten 
se refería a Reel, y no a Hobab, como en Jue 1,16 
y 4,11. En este caso tendríamos: 


Re“wel 
Hoóobab = Jetro 


Séfora-Moisés 


En cualquier caso, según se desprende de Nm 10,29, 
Hobaáb era de origen madianita. Según este texto, Moisés 
pidió a Hobáb que les acompañara hasta el país que 
Yahweh debía dar a Israel, prometiéndole que tendría 
parte en sus bienes. Ante la resistencia de Hóbab, in- 
sistió Moisés, rogándole que sirviera de guía al pueblo 
y le indicara los lugares donde podian acampar. El texto 
no dice si Hóbab accedió, pero no cabe duda que la 
finalidad misma de esta breve narración es explicar el 
origen de la presencia del clan de los hijos de Hobáb 
entre los hijos de Israel. 


iJue 1,16. ?Jue 4,11.17-21. 
29; cf. Jue 4,11. 


Bibl.: Hastrinas, II, pág. 393. A. CLAMER, Les Nombres, en 
La Saihte Bible, II, París 1946, págs. 297-298. 


21 Sp 15,67 37,10: 30,29. *Nm 10, 


G. CAMPS 


HODDU 


HOBAH (XoBá; Ve. Hoba). Lugar situado al norte 
de Damasco hasta donde Abraham persiguió a Ké- 
dórlátómer y sus confederados para rescatar a Lot, 
lo que consiguió plenamente. Se menciona únicamente 
en relación con este episodio en la SE*. No se ha iden- 
tificado. Se ha propuesto que se vea en él el distrito de 
Damasco mencionado en las cartas de Tell el-“Amaárnah 
(u-bi o u-be), en textos egipcios (ipw, ipwm) y en las 
tablillas de Mari (a-bi-im); pero esta posible localiza- 
ción ofrece dificultades aún no resueltas. 


1Gn 14,15. 


Bibl.: ABEL, II pág. 6. SIMONS, $$ 362-3623. 


P. ESTELRICH 
HOBAYAH. > Hábayáah. 


HOD («Dios es majestad»; "25; Vg. Hod). Séptimo 
hijo de Sofah, de la tribu de Aser. 


UE TT. 
Bibl.: NoTH, 388, pág. 146. Miqr., HH, col. 797. 


HODAWYAH(O) («dad gracias a Yahweh»; "Q5oula; 
Vg. Oduia). Nombre de cuatro personas del AT: 


1. (OñoAMo). Hijo de >Elyó“énay, tal vez el pri- 
mogénito si se considera el orden de mención. Formaba 
parte de los ascendientes de la estirpe regia de Judá, que 
tenían a David por antepasado. Su nombre tiene en el 
ketib la grafía de Hoóodaywahú?. Hay quienes opinan 
que puede identificarse con el Abiud? y el Judas?, citados 
en las genealogías de Jesucristo. 


2. (Vg. Odoia). Cabeza de familia y uno de los jefes 
de la media tribu de Manasés transjordánica, que habi- 
taron el territorio comprendido entre Basán y el monte 
Hermón?. 


3. Hombre de la tribu de Benjamín. Fue hijo de 
Séntv'ah y uno de sus descendientes, Sali”, vivió en 
Jerusalén en el tiempo de Nehemías*. En un pasaje pa- 
ralelo del libro de Nehemías, recibe el nombre de Yo“éd*, 
y en el mismo libro tal vez pudiera identificarse con el 
individuo llamado Yéhudah”. 


4. (Vg. Odovia). Fundador de una familia de levitas, 
cuyos descendientes, en número de setenta y cuatro, 
regresaron de Babilonia con Zorobabel*?. En la lista 
paralela del libro de Nehemías, su nombre está alterado 
tanto en el T. M. como en los LXX (heb. k. hódewah, 
q. hódéyah; Ovsovia)?. En un pasaje del libro de Es- 
dras, posiblemente por error, se le llama Yéhudah"”. 


11 Cr3,24. *Mt 1,13. "Lc 3,26. Neto dé.) "1 Cr 9,7. *Neh 
11,7. *Neh 11,9. *Esd 2,4). "Neh 7,43. *%Esd 3,9. 
Bibl.: North, 390, pág. 219. Migr., 1, col. 798, con bibliografía 


sobre fuentes extrabiblicas relacionadas con la grafía del nombre. 


J. A. G.-LARRAYA 
HODAYOT. -> Himnos de Qumrán. 


HODAYWAH(O). Kétib del nombre > Hodawyah(ú), 
descendiente del rey David. 


HODDUÚ. País mencionado en diferentes pasajes del 
libro de Ester. > India. 


HODES 


HODES (et.?; “Aa; Vg. Hodes). Mujer de Sahá- 
ráyim, a quien en Moab dio siete hijos que fueron jefes 
de familia. El nombre aparece en un texto oscuro y ha 
sido diversamente interpretado. 


1Cr 89. 


Bibl.: NotH, 459, pág. 242. 
C. COTS 


HODÉWAH. Kétib del nombre citado en Neh 7,43, 
cuyo qéré es Hodéyah. —> Hodawyah(ú). 


HODÉYAH (Ovsovia; Vg. Oduia). Qéré del nombre 
del fundador de una familia de levitas, que regresó con 
Zorobabel de la Cautividad babilónica. > Hodawyah(ú). 


HODIYYAH («¡alabad a Yahweh!» o «Yahweh es 
esplendor»; El. hodiyya”; Vg. Odaia). Nombre de cuatro 
personas: 


1. Clóovias). Descendiente de Judá, casado con la 
hermana de Náham!. 

2. COñovia; Vg. Odaia, Odia). Levita que asistió 
a Esdras en la interpretación de la Ley? y que intervino 
de modo destacado en la ceremonia de la penitencia 
pública de Israel? Es muy posible que pueda iden- 
tificarse con uno de los dos personajes citados a con- 
tinuación, más posiblemente con el del $ 3, dado que 
éste también era levita. 


3. (Q5ou). Levita que firmó el pacto de reno- 
vación de la alianza con Yahweh en tiempo de Esdras*. 


4. (OBovia). Uno de los jefes del pueblo que in- 
tervino en la firma de la renovación de la alianza con 
Dios?. 

11 Cr 4,19. *Neh 8,7. *Neh 9,5. ¿Neh 10,13. *Neh 10,18. 

Bibl.: A. CowLeY, Aramaic Papyri of the Fifth Century MG 


Oxford 1923, cf. registro onomástico. NOTH, 391, págs. 18, 146, 
194. Miqgr., M, cols. 797-798. 


J. A, G.--LARRAYA 


HÓDSI (heb. éres tahtim hód5i, «tierra inferior de Hód- 
Si»; sis yv OaPfacov f EoTIv "Añacgad, “ESdadv, kal 
sis “Es9wv kai sis; Vg. terra inferior Hodsi). Locali- 
dad citada con ocasión del censo del pueblo orde- 
nado por David!. Dicho censo debió suceder en los 
últimos días del rey, quizá por motivos militares para 
saber en un momento dado las fuerzas disponibles. 
Se han propuesto varias correcciones textuales. De 
acuerdo con el texto de Luciano, sis yfv XetTIElp 
Ka5rs, se ha enmendado el texto hebreo como ”el *éres 
ha-hittim gádésah, es decir, «a la tierra de los hititas, 
a Cades»; según ello, Cades sería la ciudad del río 
Orontes (hoy Tell Nebi Mend), a unos 26 km al sur- 
suroeste de Homs, en Siria, con lo que llegaban al 
extremo norte de la demarcación. Dhorme acepta la 
enmienda y, además, corrige en el mismo versículo 
yatan wé-sabib "el-sidón por wa-yanutu..., «y dieron la 
vuelta...»; con ello consigue un refuerzo geográfico 
en favor del argumento de identificar dicha Cades con 
la ciudad homónima de Neftalí? o de Galilea?. Simons, 
apoyando otras opiniones, cree demasiado apartada de 
los límites posibles del censo la Cades del Orontes; por 
ello admite la enmienda *éres táhat hermón (aun reco- 


S 


nociendo la divergencia con el T.M.), que se puede apo- 
yar en el hecho de citarse en el mismo versículo, y por 
tanto no posiblemente demasiado alejadas las ciudades 
de Cades y Dan?. 


12 Sm 24,6. *Cf. Jos 12,22. *Cf. Jos 20,7. *Cf. Jos 163: 13,S; 
Jue 3,3. 
Bibl.: ABEL, 11, págs. 77-79. A. MÉDEBIELLE, 1 Samuel, en La 


Sainte Bible, IL, París 1949, pág. 558. B. UBACH, 11 Samuel, en 
La Biblia de Montserrat, V, Montserrat 1952, pág. 329. É. DHORME, 
11 Samuel, en BP, 1, pág. 1019, n. 6. Migr., I, cols. 742-743, 
Simons, $ 872, n. 249. 


R. SÁNCHEZ 


HÓFNI (et. cf. infra; 'Oqvi; Vg. Ophni). Hijo primogé- 
nito de Elí y hermano de > Pinéhas. La etimología de su 
nombre es discutida, pues pudiera proceder del egipcio 
o del sudarábigo. En el primer caso, tal vez signifique 
«renacuajo» (del egip. hfn/r] o hfniw), aunque en egipcio 
no figura como nombre propio más que una sola ocasión. 
Su derivación del sudarábigo tampoco es muy segura, por 
cuanto los ejemplos aducidos (Afh = hufn, hofein; hfam) 
tienen una raíz de acepción oscura, que se ha preten- 
dido asimilar a la de la raíz árabe hafana, «coger un 
puñado». 

Bibl.: North, 515, pág. 63. G. RYCKMANS, Les noms propres 
sud-sémitiques, Y, Lovaina 1934, pág. 7. H. RANKE, Die dgyptischen 


Personennmamen, Glúckstadt 1935, pág. 239, n.* 13. Miqr., TI, cols. 
251-252, 


G. SARRÓ 


HÓFRA: (Ovappñ; Vg. Ephree). Rey de Egipto, a 
quien el profeta Jeremías vaticinó que perecería en 
manos de sus enemigos, de la misma manera que Se- 
decías halló la muerte en las de Nabucodonosor de 
Babilonia!, 

Hoófra* es el cuarto faraón de la XXVI dinastía «salta» 
y reinó desde 588 a 568 a. C. En la historia se le llama 
Apries (gr. ?Atpins), conforme a Herodoto y Diodoro; 
tanto este nombre como el hebreo de Hoófra* derivan 
del título real de este soberano: Ha“a-ab-rie (= h“-ib-r*, 
«Ra exulta»). En cambio, la forma de los LXX y la 
que presenta Manetón (Ovágpp1s) transcriben el nombre 
personal de este rey: Wa”h-ab-rie (=w3hib-r", «Ra es 
magnánimo»). Hófra* sucedió a su padre Psammético UH 
(594-588) en el gobierno de Egipto, con capital en Sais, 
en el Delta. Su preocupación esencial, como la de buena 
parte de sus antecesores, fue la de restablecer el imperio 
egipcio en Asia Menor y, con el apoyo de mercenarios 
griegos, llevó a cabo una serie de imprudentes campañas 
militares fuera y dentro de la región siropalestina. 

Además de la profecía antes citada, el AT refleja buena 
parte de esta actividad bélica, de alcance antibabilónico. 
Al principio de su reinado, Hófra" invadió Palestina y 
Fenicia, y los judíos vieron en ello un esfuerzo destinado 
a obligar a Nabucodonosor a levantar el cerco de Jerusa- 
lén o a incitar a Sedecías a rebelarse contra Babilonia?. 
Tomada Jerusalén a raíz del fracaso de la sublevación 
de aquél, Hófra* se retiró y renunció definitivamente 
a la conquista de Palestina?. sin embargo, acogió a 
numerosos judaítas —entre ellos a Jeremías —, que 
se habían refugiado en Egipto, en la ciudad de Tah- 
panhés, situada en el Delta*. El profeta se indignó de 
tal situación, completamente impolítica, y pronunció 
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amenazadores oráculos contra sus compatriotas?, contra 
los egipcios* y contra Hlofra“”. 

Las fuentes extrabíblicas proporcionan otros informes 
sobre este faraón. Nabucodonosor, que había sometido 
Tiro después de trece años de sitio (574), comprendió 
que no tendría seguras Siria y Palestina salvo mediante 
el dominio de Egipto. Emprendió una expedición naval, 
con el auxilio de naves tirias y sidonias; pero el soberano 
egipcio le venció gracias a su superioridad en el mar 
(Herodoto). Es muy posible que esta campaña de Na- 
bucodonosor II haya de referirse al comienzo del reinado 
de Amasis. 

El rey de Libia, Adikran, pidió a Apries/Hoófra* tropas 
para castigar a los colonos griegos de Cirene; lógica- 
mente, el faraón excluyó de los soldados que envió a 
los jonios y carios, que podían apoyar a los otros hele- 
nos. Las fuerzas egipcias sufrieron una derrota, la atri- 
buyeron al partidismo que sentía el soberano por sus 
mercenarios y se sublevaron. Amasis, yerno o, por lo 
menos, pariente de Apries, acudió a aplacar la sedición 
y los rebeldes le proclamaron rey o corregente. Apries 
murió en circunstancias no muy claras, en el año 566, 
tal vez en el curso de una batalla de desquite o estran- 
gulado por sus súbditos. 


1Jer 4,30. *?Jer 37,5-11. *2Re 24,7. “Jer 43,7. *Jer 43,4- 
44-30. “Jer 46,25; cf. Ez 29,1-32,19. "Jer 44,30. 
Bibl.: HeroDOTO, Hist., 2,161-163,169. J, H. BREASTED, A His- 


tory of Egypt from the Earliest Times to the Persian Conquest, 2.2 
ed., Londres 1925. A. SCHARF, Agypten und Vorderasien im Alter- 
tum, en Weltgeschichte in Einzeldarstellungen, 1, Munich 1950. H. 
DE MEULENAERE, Herodotos over de 26ste Dynastie, Lovaina 1951, 
págs. 78-84. E. OtTO, Der Weg des Pharaonenreiches, Stuttgart 
1953. J. YoyotTE, Egypte ancienne, en Histoire universelle (Ency- 
clopédie de la Pléiade), 1, Paris 1956, con amplia bibliografía. Miqgr., 
III, cols. 254-255, con bibliografía. (G. POSENER, Dictionnaire de la 
civilisation égyptienne, París 1959, cols. 8 c, 46 a, 257 a. 


J. A. G.-LARRAYA 


HOGLAH («perdiz»; saf. hgl; “EyAá; Vg. Hegla). La 
tercera de las cinco hijas de Sélófhad?. Su nombre apa- 
rece en los óstraca de Samaría del siglo vm a. c. (n.? 45, 
47). Es probable que los nombres de las cinco hijas fuesen 
primitivamente los de ciudades cananeas > ( Bét Hóglah). 
Así considerados, proporcionan un atisbo de la existen- 
cia de unos subdistritos en el territorio de Menasés. 
Hogláh estaría próxima a Siquem. 

INm 26,33; 27,1; 36,11; Jos 17,3. 

Bibl.: NorH, 454, págs. 242. 
ebraiche palestinesi, Florencia 1934, págs. 33-45-47, 50-51. ABEL 
IL, pág. 96. A. CLAMER, Les Nombres, en La Sainte Bible, 1, París 


1946, págs. 414, 413, 481. B. MarsLer, en JPOS, 21 (1948), págs. 
128, 130, 


C. COTS 
HOH, Hirbet el-. > *Etám. 


HOHAM (et.?; "Edáu; Vg. Oham). Rey amorreo 
de Hebrón, uno de los confederados de >Adónisédeg 
en la guerra contra Josué y los gabaonitas*. Fue derro- 
rado con los cuatro monarcas restantes?; recibió la 
muerte de manos de los israelitas y su cadáver quedó 
expuesto, colgado de un árbol, hasta el atardecer”. 


lJos 10,3-5. *Jos 10,9-12. *Jos 10,22-27. 


Bibl.: Migr., TIT, col. 798. 
D. VIDAL 


D. DIRINGER, Le iscrizioni antico” 


HOLANDESAS 


HOLANDESAS Y FLAMENCAS, Versiones. Holan- 
dés y flamenco son dos denominaciones de la misma 
lengua de los Países Bajos, cuya distinción en parte 
septentrional, la actual Holanda, y meridional, Flandes, 
acentuada en 1830 cuando Flandes fue incorporado al 
nuevo reino autónomo de Bélgica, explica la diferencia 
de nombres. 

El primer vestigio de versión holandesa (flamenca) se 
encuentra en la Passio Domini in theodisco et latino (831). 
Los otros indicios antiguos conciernen solamente a tra- 
ducciones, siempre de la Vg., de algún libro sagrado: 
Salmos, evangelios, cartas paulinas, Apocalipsis. Dignos 
de especial mención son el llamado Diatéssaron de 
Lieja (lo de Limburgo, ca. 1270), atribuido a Willem 
van Affligem, que ofrece muchas lecturas prejeroni- 
mianas; después, la Rijmbijbel (1271), una traducción 
libre rimada, hecha por Jacobo van Maerlant, de la 
Historia Scholastica de Pedro Comestor. Una versión 
casi completa del AT es la Historiebijbel, que contuvo 
primero sólo los libros históricos, y después muchos 
otros libros sagrados (1359-1390). Fue llamada la Se- 
gunda Biblia histórica para distinguirla de otra traduc- 
ción semejante, antes considerada anterior, pero que 
ahora se atribuye comúnmente al año 400. Versiones 
parciales y alguna completa se hicieron y promovieron 
por la «Devoción Moderna». 

Las primeras ediciones impresas fueron la Delftse 
Bijbel (Delft 1477-1480) y la Keulse Bijbel (Colonia 1478). 
Fue muy difundida Den Bibel int corte, edición abre- 
viada del AT, más bien una historia bíblica, que empero 
en su tercera edición se convirtió en una verdadera ver- 
sión con la de los restantes libros (Amberes 1513; 2.2 ed., 
1516; 3.2 ed., 1518). Más o menos influidas, tanto 
por la Reforma como por la crítica promovida por 
Erasmo, fueron las versiones de san Mateo de J. Pelt 
(Amsterdam 1522), la del NT basada en la traducción 
de Lutero (Amberes 1523) y otra traducida del texto 
griego de Erasmo (Delft 1524); luego las seis ediciones 
de la Biblia completa y otras seis del NT solo, hechas 
por J. van Liesveldt (Amberes 1523-1544), mientras un 
número igual de ediciones y una más del AT solo, pu- 
blicadas por Vosterman (Amberes 1528-1546), si bien 
revisadas por teólogos de la Universidad de Lovaina, 
no muestran, sea por inadvertencia, sea de propósl- 
to, todas sus correcciones. Una edición propiamente 
católica fue hecha por N. van Winghe (Lovaina 1548), 
luego corregida según la Vulgata Sixto-Clementina, 
publicada por el conocido editor de libros J. Moerentorf 
(Moretus, Lovaina 1599) y reeditada continuamente. Su 
mejor edición es la de 1713. Hasta el siglo xvii esta 
sería la Biblia clásica de los católicos, si bien la tra- 
ducción con amplios comentarios e incompleta (pues 
faltan en ella Josué, los dos libros de las Crónicas y 
los dos libros de los Macabeos) de W. Smits y de 
P. van Hove (Amberes 1744-1777) fue de verdadero 
valor. 

Desde la mitad del 600 se diferencian bien las varias 
versiones propias de las diversas corrientes protestantes. 


1. VERSIONES LUTERANAS. La primera versión comple- 
ta, una traducción del texto alemán de Lutero (Embden 
1558) fue, por encargo de la Asamblea Nacional, en- 
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HOLANDESAS 


teramente revisada por A. Visscher (1648), después 
corregida continuamente, hasta que (1823) una coml- 
sión designada por el Sínodo de la Iglesia Luterana 
Evangélica cuidó de una revisión nueva completa, que 
ha quedado, con algunos retoques ulteriores, como la 
Biblia luterana hasta hoy. 


2. VERSIONES MENNONISTAS. Mateo Jacobszoon pu- 
blicó una edición del NT y una, revisión del texto de 
Liesveldt de los libros proféticos (Embden 1554). Esta 
obra fue completada más tarde en relación con el AT 
por N. Bieskens (1558). 


3. VERSIONES DE LOS REFORMADOS. Los seguidores de 
Calvino tuvieron como Biblia primera Den Bibel in 
duyts («La Biblia en holandés», Embden 1556); después 
un NT de J. van Utenhove (1556), revisado por G. van 
Wingen (1557-1559), que le añadió su versión del AT 
(1562). Esta obra completa de van Wingen es conocida 
por la Uilenspiegelbijbel, o vien la Deux-Aes-Bijbel, a 
causa de dos apostillas, una a Ecclesiástico 19,5 y otra 
a Nehemías 3,5. Estuvo corrientemente en uso entre los 
reformadores hasta 1637. Después de un encargo sin 
éxito dado en 1594 por los Staaten-Generaal (el poder 
legislativo de aquel tiempo) a Felipe van Marnix, señor 
de San Aldegonde, de preparar una nueva versión, el 
Sínodo nacional de Dordrecht (1618) ordenó por su 
parte esta revisión, que una vez terminada (Leiden 1636) 
fue aprobada y autorizada por los Staaten-Generaal, 
en 1637, y por eso fue llamada la Staaten-Bijbel. Es una 
obra maestra de aquel tiempo, tanto como traducción 
hecha por primera vez total y directamente de los textos 
originales, cuanto por la lengua, óptima en su tiempo. 
Comúnmente adoptada, ha sido la Biblia Reformada 
hasta hace poco. 

Efectos de las nuevas tendencias criticas, liberales y 
racionalistas se encuentran algo ya en las versiones de 
J. van Hamelsveldt (1800) y J. van der Palm (1818- 
1830), y además en una traducción del NT hecha por 
orden del Sínodo de la Iglesia Reformada Holandesa 
(1848), llevada a cabo por algunos profesores de la Fa- 
cultad de Teología de la Universidad de Leiden (1866), 
y especialmente en la versión de los profesores A. Kue- 
nen, J. Hooykaas, W. Koster y H. Oort del AT (Leiden 
1899-1901), a la cual Oort añadió el NT (1912). Ambas 
juntas constituyen la Leidse Vertaling, que es otra obra 
maestra como versión y lengua, adaptada a las exigen- 
cias de su tiempo, pero en sumo grado racionalista en 
su introducción. El mismo espíritu se reveló en el Nieuw 
Testament, voor leeken leesbaar gemaakt («NT hecho 
legible a los laicos») de H. Bakels (1908), que se esforzó 
por conservar en cuanto le fue posible la lengua de la 
Staatenbijbel, entonces ya anticuada, pero considerada 
por muchos protestantes como la genuina lengua bíblica 
de los Países Bajos. 

De tendencia ética es la serie Tekst en Uitleg («Texto 
e Interpretación», Groninga, desde 1914). La colección 
Korte Verklaring der H. Schrift («Breve explicación 
de la SE», Kampen desde 1914) de los reformados estric- 
tos es más ortodoxa. Otra edición ética es De Bijbel, en 
forma abreviada; el AT es de H. Obbink y el NT de 
A. Brouwer (Amsterdam 1921-1927) que publicó luego 
un NT completo con anotaciones (Leiden 1938). Por 


y 


orden de la Sociedad Bíblica Holandesa se hizo una 
nueva traducción del NT (Leiden 1939), desde 1945 
publicada con notas. Como curiosidad, es digna de men- 
ción Het Nieuwe Testament in zes Nederlandse Verta- 
lingen («El NT en seis versiones holandesas», Amster- 
dam 1947), que dispone, una al lado de otra, las ver- 
siones de la Staatenbijbel, de la Biblia Luterana, de la 
Leidse Vertaling, de la de Brouwer, de la P. C. (cf. infra) 
y de la que editó la Sociedad Bíblica Holandesa. Á esta 
última versión (de 1939) se le añadió en 1951 una tra- 
ducción completamente nueva del AT para formar el 
actual texto bíblico de los protestantes. Este trabajo 
responde a todas las modernas exigencias. 


4. VERSIONES DE LOS CATÓLICOS VIEJOS. Los Oud- 
Katholieken, de tendencias jansenistas, se separaron 
de la Iglesia en el 1700. E. de Vitte tradujo el NT (Utrech 
1696) y el AT (1717). Después A. van der Schuur el 
NT (1705) y el AT, que quedó incompleto (Pentateuco 
a 2 Reyes) al momento de su muerte (1719); pero esta 
obra de Van der Schuur fue completada por H. van 
Rhijn (1732) y es todavía su Biblia, si bien puesta al día 
en ulteriores reimpresiones. 


S. VERSIONES CATÓLICAS. En la segunda mitad del 
800 son dignas de mención primeramente dos versio- 
nes flamencas del NT, una (sin las epístolas Católicas 
ni el Apocalipsis) del convertido S. Lipman (Hertogen- 
bosch 1859-1861), la obra del profesor de Lovaina J. 
Beelen, que tradujo también los Salmos y los libros 
Sapienciales, los cuales después fueron incorporados a 
una versión completa del AT con comentarios: Het 
Oude Testament in het vlaamsch vertaald en uitgeleid 
door Beelen, Coornaert, Corluy, Dignant, Haghebaert en 
Vandeputte («El AT traducido al flamenco e inter- 
pretado por ...», Lovaina 1894-1896, 4.* ed., 1924). Al 
mismo tiempo se empezó también una versión holandesa 
con comentarios, del AT: De Heilige Boeken van het 
Oude Verbond («Los libros sagrados de la antigua 
Alianza», Roermond, 1896-1910; 4.2 ed., ibid 1933), tra- 
bajo común de los profesores de los cinco seminarios de 
Holanda. 

Todas las versiones propiamente católicas menciona- 
das hasta ahora fueron traducciones de la Vg. Desde 
hace poco se tradujeron directamente los textos orl- 
ginales. La primera de esta clase fue un NT de Th. 
van Tichelen (Amberes 1926). Simultáneamente apare- 
cieron luego dos versiones de este tipo: De Heilige 
Schrift («La Sagrada Escritura»), editada por la Socie- 
dad Apologética «Pedro Canisio» (la P. C.), preparada 
por R. Jansen, profesor de NT en la Universidad de 
Nimega, con muchos colaboradores (1936-1939), que 
es todavía el texto común entre los católicos, y De 
Katholieke Bijbel («La Biblia Católica», Hertogenbosch 
1928), de los dos franciscanos L. Himmelreich y C. 
Smits. Desde 1950, un amplio comentario del AT con 
traducción propia: De Boeken van het Oude Testament 
(«Los Libros del AT», Roermond), se está editando 
por un grupo de biblistas católicos holandeses y fla- 
mencos. En 1961 se publicó además una nueva versión 
del NT: Het Nieuwe Testament van Onze Heer Jesus 
Christus («El NT de Nuestro Señor Jesucristo») hecha 
por J. Cools (Evangelios y Hechos) y W. Grossouw, 
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sucesor del profesor (lo restante), editada por la «Fun- 
dación Católica San Willibrord». 

Bibl.: DB, IV, col. 1549. P. G. GROENEN, Algemeene Inleiding 
tot de Heilige Schrift, Geschiedenis van den Tekot, Leiden 1917, 
págs. 240-358. D. PLooY, The Liége Diatessaron, Amsterdam 1929, 
C.C. pe Brun, Middelnederlandse vertalingen van het N.T., Gro- 
ninga 1935. 

P. G. DUNCKER 


HOLDA. Profetisa del tiempo del rey Josías de Judá, 
llamada en hebreo —> Huldáh. 


HOLOFERNES (Ohdogétpves, «afortunado»; Vg. Ho- 
lofernes, Holofernis). General de Nabucodonosor, rey 
de Asiria. El nombre — originariamente Orofernes — 
parece de origen persa. Según Diodoro de Sicilia, el 
rey Ariarates de Capadocia, contemporáneo del rey 
Artajerjes HI Ocos, tenía un hermano, llamado Holofer- 
nes, que hizo la guerra con los persas contra Egipto 
(353-351). No faltan menciones en Polibio referentes a 
un rey, Olofernes, de Capadocia. No parecen poder 
sostenerse las hipótesis que ven en el nombre de Holo- 
fernes una variación de *Osnappar = Assurbanipal; ni 
de los que ven en -Osnappar un error de escritura del 
nombre de Asarhaddón o una corrrupción de Salmanasar. 

Holofernes, conocido en la Biblia por el libro de 
Judit, era «jefe de las fuerzas» de Nabucodonosor, la 
«segunda autoridad después de éste»”, cargo que debía 
tener como cosa habitual. Gozaba, por lo tanto, de 
la confianza de su señor. No era cosa desacostumbra- 
da por los reyes de Asiria educar en palacio a muchos 
jóvenes procedentes de los territorios conquistados, 
situándolos después en cargos de la administración y 
del ejército que por su importancia exigían cualidades 
intelectuales y de valor bien probados. 

La misión recibida por Holofernes de tomar venganza 
de los pueblos occidentales y concretamente de los ju- 
díos, el sitio de Betulia, sus relaciones con Judit, la viuda 
hebrea, y cómo ésta le quitó la vida cortándole la cabeza, 
constituyen el relato del libro de —> Judit”. 


11 Cr 16,5; 2 Cr 28,7; Est 13,3; 16,11. *Jdt 2,4-15,11. 


Bibl.: Dioporo, Hist., 31,19,2-3; cf. 26,47,4. PoLIBIO, Hist., 
3,5,2; 22,20,4.9; 23,12,2.3.9. L. SOUBIGOU, Judith, en La Sainte 
Bible, IV, Paris 1949, págs. 491-492, 511-521, 523-537, 548-565. 
F. SPADAFORA, Oloferne, en ECatt, 1X, cols. 108-109. 


J, A. PALACIOS 


HOLON. Nombre de dos poblaciones veterotesta- 
mentarias: 


1. OXadoú [B], Fndwv [A]; y FeMdá; Vg. Olon, Ho- 
lon). Ciudad de Judá?*, posteriormente asignada a la tribu 
de Levi?, llamada Hilén (2eAvá; Ve. Helon) en el libro 
de las Crónicas? y, en algunos manuscritos, Hilez. La 
identificación, propuesta por Albright, con Hirbet “llin 
(a unos 3 km al oeste-noroeste de Súurif y 17 al nornoroes- 
te de Hebrón) está demostrada por los hallazgos del 
Bronce 1 y de la época bizantina. 

1Jos 15,51. *Jos 21,15. *1Cr 6,43. 

Bibl.: ABEL, II, pág. 349. Migr., II, cols. 158-159 (con biblio- 
grafía). Simons, $$ 319 (A/10), 337 (5). 

2. (XamAowv [B], XeAwv [A]; Ve. Helon). Ciudad moa- 
bita mencionada por Jeremías en su oráculo contra 
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Moab”. Algunos críticos han propuesto leer Hórón. Con- 
der la identificó con “Ableyán, junto al Wadi el-Wálak, 
a 12 km al nordeste de Dibón; Abel, por otra parte, pro- 
pone alguno de los lugares no identificados próximos 
a Mádaba, dando preferencia a Kafr Abu Hinán. Nin- 
guna de ambas soluciones ha logrado hacerse fuerte, y 
los actuales palestinólogos mantienen sus reservas sobre 
dichas identificaciones. 

1Jer 48 (LXX 31), 21. 

Bibl.: G. ARMSTRONG, Names and Places, 2.2 ed., Londres 1895, 
pág. 88. ABEL, II, pág. 349. Migr., TH, col. 156. SiMONS, $ 1376. 


R. SÁNCHEZ 


HOMÁM (Aluáv; Vg. Homam). Hurrita de Edom, 
llamado —> Hémám en el libro del Génesis?. 
£1 CF 1,99. 5*Gñ 36,22: 


HOMBRE (heb. ? 3; G4v9pwTros; Vg. homo). 1. La 
Biblia no define al hombre atendiendo a categorías 
filosóficas, sino que se limita a ponerle en relación con 
Dios. Por tal motivo, la antropología bíblica se halla 
íntimamente ligada a la teología bíblica. 

Según la Biblia, el hombre es en esencia criatura, en 
lo que radica simultáneamente su debilidad y su gran- 
deza. En cuanto a criatura es mortal. También para el 
hombre, la muerte es ley de naturaleza. Había quedado 
exento de ella por un privilegio divino”, siendo la pér- 
dida de este privilegio consecuencia del pecado de 
nuestros primeros padres?, lo que adopta el aspecto del 
castigo. En cuanto a criatura, el hombre depende ínte- 
gramente de Dios?. Querer sustraerse a esta dependencia 
equivale a condenarse a no ser hombre. De hecho, 
el ser humano que se distancia de Dios, sumiéndose 
en el pecado, cesa de ser hombre verdadero, completo 
y libre. 

1Gn 2,17. 2Gn 3,19. *Mt 6,26-30; 10,28; Act 17,25-28. 


2. Pero el hombre es asimismo la criatura más noble. 
Tanta grandeza la debe al hecho de que Dios insuflase 
en sus narices su aliento vital!, le confiriese el dominio 
de todas las criaturas que le rodean? y, sobre todo, le 
hiciese «a imagen y semejanza» suya*. Por lo común, 
los exegetas apoyan esta imagen y semejanza divinás 
en el hecho de que el hombre tenga una inteligencia y 
una voluntad semejantes a las de Dios; sin embargo, 
resulta más conforme con las nociones del antiguo 
Oriente considerar la imagen como una manifestación 
y una especie de encarnación de aquél que representa. 
Así, pues, según este concepto, el hombre es imagen 
de Dios porque le representa en la tierra, especialmente 
en el dominio que ejerce sobre el mundo animal?. 


1Gn 2,7. ?*Gn 1,26. *Gn 1,26.27; 5,1.3; 98... Cf. Gñ-1,47, 


3. La concepción griega del hombre compuesto de 
alma y cuerpo es totalmente ajena a la mentalidad he- 
brea. Por consiguiente, no se considera la muerte como 
una separación de estos dos elementos. Un ser vivo, se 
describe como un «alma (néfes) viva» y un difunto 
es un «alma (néfes) muerta»”. 

Algún intérprete, partiendo de la distinción que la 
Biblia establece entre «espíritu» (heb. riah; gr. TTveUpa) 
y «alma» (heb. néfes; gr. wuxí), ha pretendido afirmar 
una concepción tricotómica del hombre, como la del 
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sistema platónico (vóÓpa, yuxh, voUs), erróneamente, 
desde luego, porque los dos términos antes mencionados 
designan el principio vital y las actividades psico-físicas 
inherentes a él, aunque desde puntos de vista distintos. 

Prescindiendo de la diferencia del idioma de redac- 
ción, los términos antropológicos del AT son en sus- 
tancia los mismos del NT. Helos aquí: 

a) Basár (sápE), además de designar etimológicamente 
la «carne» o «parte blanda y musculosa» del cuerpo, 
opuesta a los huesos y a la sangre?, a menudo denota 
el cuerpo animado contrapuesto a la materia inorgánica 
e inanimada?. A veces, por sinécdoque, indica una co- 
lectividad de hombres o animales*; en raras ocasiones, 
se refiere al hombre físicamente débil*. Una acepción 
peculiar, frecuente sobre todo en san Pablo, es la de 
naturaleza humana moralmente débil, sede de la con- 
cupiscencia*, El NT emplea con frecuencia el término 
cómya refiriéndose al hombre como organismo consti- 
tuido, como unidad”. Pero no designa sólo el cuerpo 
visible, tangible, como entre los griegos, sino la persona 
humana en su completa totalidad (-> Carne). 

b) Rúah (mvevpa) es el aliento o respiración de los 
hombres, y metafóricamente, el principio vital de que 
Dios hace copartícipe al hombre por medio de un acto 
inspiratorio, al que se atribuyen las acciones de la vida 
vegetativosensitiva? y los de la intelectovolitiva?. 

San Pablo emplea la voz Trveúpa no sólo para indicar 
la actividad intelectual, sino, y preferentemente, el alma 
humana a la que el Espíritu Santo ha comunicado la 
vida sobrenatural*. En cambio, el alma humana, que 
vive según los principios naturales, se indica en especial 
con el de voús corriente en su tiempo?” (> Espíritu), 

c) Néfes (yuxí) es sinónimo de «vida» y se usa con 
frecuencia en lugar del pronombre personal*?. Por me- 
tonimia significa el hombre como individuo o persona?*, 
Se le atribuyen, como principio operante, tanto los 
impulsos de las pasiones** como los actos intelectorre- 
ligiosos*% (> Alma). 

d) Órganos de la actividad psicológica son: el cora- 
zón, centro típico de la función intelectiva, como para 
nosotros lo es el cerebro (jamás mencionado en la Biblia); 
los riñones en que se localizan los afectos sensibles; las 
entrañas, centro de los más tiernos afectos de benevo- 
lencia y de misericordia** (—> Corazón y Entrañas). 

e) La sangre humana, como la de los animales, es 
sagrada, ya que en ella reside la vida*”. Y como la vida 
pertenece a Dios, los hebreos no puedan comer la san- 
gre de los animales, ni matar al hombre** (> Sangre). 

1Nm 6,6; Lv 21,11. ?*Gn 2,21; 9,4; Éx 16,8.12; Lc 24,39, etc. 
2Nm 8,7; Éx 30,32; Col 2,5; Gál 2,20, etc. “Gn 6,12; Is 40,5, etc. 
5Sal 78,39; Job 10,4; 1 Cor 15,50; Gál 1,16, etc. *Rom caps. 7-8; 
Gál cap. 5, etc. Mt 5,30; Rom 12,4 y sigs.; 1 Cor 12,12.26. *Ex 
15,8; 28,3; Prov 29,11; Jn 12,27. *Is 26,9; Prov 16,19, etc. *%1 Cor 
caps. 14-16; Gál 6,18, etc. **1 Cor 14,14-23; Rom 1,28, etc. **Nm 


23,10; Mt 10,39, etc. **Gn 46,18,22; Mc 3,4; Rom 2,9, etc. *Sal 
35,9; Prov 6,30, etc. *'Sal 139,14; Lc 1,46, etc. *Lc 1,78; Flp 


1,8, etc. Lv 17,11-14; Dt 12,33, 29Gn 9,4 y sigs.; Lv 3,17; 7,26, 
etcétera, 
Bibl.: KiTTEL - FRIEDRICH, en TAW, H. MEHL-KOEHNLEIN, 


L'homme selon l'apótre Paul, Neuchátel 1951. A.T. ROBINSON, The 
Body. A Study in Pauline Theology, Londres 1952. G. Pipoux, L'hom- 
me dans L' AT, París 1953, D.LyYs, Néphésh. Histoire de l'áme dans la 
révélation d'Israél aux sein des religions proche-orientales, París 1959. 


A. ROLLA 
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HOMBRE FÓSIL. Se han encontrado restos esque- 
léticos fósiles, indiscutiblemente humanos, en terrenos 
correspondientes a la era cuaternaria, desde sus co- 
mienzos, hace más de medio millón de años, hasta la 
época más reciente (Holoceno). Los primeros hallazgos 
de fósiles humanos se realizaron en la segunda mitad 
del siglo XIX; junto a restos con caracteres humanos 
modernos, se hallaron fósiles del tipo neandertal, prin- 
cipalmente en Europa, y ya a fines del pasado siglo, se 
efectuaron los hallazgos del pitecántropo en Java. A prin- 
cipios del siglo xx, se descubrió la célebre mandíbula 
de Mauer en Alemania; posteriormente, en Europa, se 
han multiplicado los hallazgos de tipo neandertal y 
moderno (sapiens), algunos de gran interés (Steunheim, 
Saccopastore, Swanscombe); en China, cerca de Pekín, 
se descubrieron los famosos sinántropos, que presentan 
notables semajanzas con los pitecántropos de Java, de 
los que también se han realizado nuevos hallazgos; en 
Palestina, se han descubierto restos humanos fósiles de 
gran interés en Suhul; y también en África se han rea- 
lizado importantes descubrimientos de tipos neandertal, 
sapiens, y algunos especiales como el africántropo y el 
atlántropo. Éstos hallazgos pueden distribuirse, según 
la generalidad de los especialistas, en tres grupos: pa- 
leoantrópidos, neandertalianos y sapiens, cuyas rela- 
ciones mutuas de dependencia son muy debatidas, aun- 
que los dos últimos grupos parecen derivar de algún 
modo del primero, que es indiscutiblemente el más 
antiguo de todos ellos. 

La naturaleza humana de un fósil se puede deducir 
en primer término por sus caracteres anatómicos, espe- 
cialmente por la capacidad craneal, que en el hombre 
es superior a 1000 cm* y en los antropomorfos nunca 
llega a 800 cm?; la forma de la arcada dentaria (para- 
bólica en el hombre y con las ramas paralelas en los 
antropomorfos); la implantación vertical de los dientes 
y el marcado prognatismo de los antropomorfos, etc., 
de forma que, ante restos esqueléticos medianamente 
completos, es siempre posible definirse sobre su natura- 
leza humana o simiesca. Otro tipo de argumento pro- 
cede de las manifestaciones psíquicas atribuibles a los 
restos fósiles: utillaje lítico, manifestaciones artísticas 
en forma de grabados o pinturas rupestres, enterramien- 
tos intencionados, utilización del fuego, etc. 

Bibl.: MH. OBERMAIER, El hombre fósil, Madrid 1925. H. BREUIL 
y R. LANTIER, Les hommes de la pierre ancienne, Paris 1951, V. 
MARrcozZz1, L'Uomo nello spazio e nel tempo, Milán 1953. V. An- 
DÉREZ, Hacia el origen del hombre, Santander 1956. H. WenbDr, 
Tras las huellas de Adán, Barcelona 1956. A. SENET, El hombre a 
la busca de sus antepasados, Barcelona 1957. A. ZULUETA, Nocio- 
nes de Antropología, Madrid 1957, F.M. BERGOUNIOUX, La pré- 
histoire et ses problemes, París 1958. J. PIvETEAU, Paléontologie 


humaine, París 1958. S. BARTINA, Hacia los orígenes del hombre, 
Barcelona 1963, 


B. MELÉNDEZ 


HOMENAJE. Se cree que, entre las ceremonias 
de la coronación del rey, puede identificarse una seme- 
jante al homenaje en que los altos dignatarios se pre- 
sentan al monarca en señal de reconocimiento y de 
aceptación. El único pasaje del T. M. que parece des- 
cribir tal acto se refiere a Salomón!, tras su unción y la 
aclamación consiguiente; pero es lícito. admitir que los 
funcionarios superiores llevaron a cabo igual ceremonia 
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Una de las cuevas de Wádi el-Muga- 

rah, en la falda oriental del monte 

Carmelo, en donde fueron hallados 

restos humanos fósiles. (Foto V. Vi- 
lar, Archivo Termes) 


en el caso de los restantes sobe- 
ranos hebreos, a tenor de los que 
se hacía en circunstancias análogas 
en los demás pueblos del antiguo 
Oriente, principalmente en Asiria, 
antes de ser confirmados en sus 
cargos por el nuevo monarca. 


1] Re 1,47. 


Bibl.: K.F. MULLER, Das assyrische 
Ritual. 1. Texte zum assyrischen Kónigs- 
ritual, Leipzig 1937. R. DE VWAUX, Les - 
institutions de U' Ancien Testament, 1, París 
1958, pág. 165. 

D. VIDAL 


HOMEOARCITON (der. del gr. 
ópolióxpkTOS, «que comienza de 
la misma manera», de ópoios, «se- 
mejante», y  áÚpxopaad, «comen- 
zar»). 

En retórica se dice de las ora- 
ciones que empiezan con el mismo 
caso, con palabras asonantes O 
que tengan el mismo ritmo. Es 
un defecto en la transmisión del 
texto, que tiene en cuenta la crítica 
textual, debido a que los copistas 
inadvertidamente saltan palabras 
del original que están transcribien- 
do, por pasarse de una voz al co- 
mienzo de oración a otra igual o 
parecida que se halla algo más 
abajo. Muchas veces, otros ma- 
nuscritos, o las versiones que no 
dependen de la copia tarada, con- 
servan la parte suprimida. Prácticamente el homeo- 
arcton coincide en todo con el -—+» homeotéleuton. 


S, BARTINA 


HOMEOTÉLEUTON (der. de ópoiotékAeutos, «que 
tiene un final semejante», de ópolos, «semejante», y 
Tedeutáo, «acabar», «terminar»). En retórica se lla- 
man así las oraciones que tienen un final con semejante 
forma gramatical, palabra o metro. Sucede, incluso en 
nuestros días, que al copiar un documento se omiten 
a veces palabras por saltar el ojo de una voz a otra 
forma idéntica o parecida que está más abajo. Este 
hecho de todos los tiempos desde que se han copiado 
documentos fue causa de alteración en la transmisión 
del texto bíblico. La crítica textual con sus leyes se 
ocupa científicamente de restablecer el texto. 

Homeotéleuton es, pues, el salto de un sitio a otro 
semejante en la lectura o transcripción. A veces se dejan 
no sólo palabras, sino frases enteras. Precisando más, se 
llama homeotéleuton al salto de una palabra final de 
una sentencia a otra final subsiguiente. Si las palabras 
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se hallan al principio, el salto irregular se denomina 
—> homeoarcton. A veces, las palabras están en medio 
de la sentencia, pero, entonces, el paso de una a otra 
no recibe nombre especial. Como los tres casos posibles 
son diversos aspectos de un mismo hecho, se tratan 
aquí como si fueran una misma cosa. Ejemplos: 


1. PALABRAS IDÉNTICAS. a) En 1Sm 10,1 dice el T. M. 
actual: «Y tomó Samuel un frasco de aceite, lo vertió 
sobre la cabeza (de Saúl), le besó y dijo: “Ciertamente, 
te ha ungido Yahweh por principe sobre su heredad. 
Al partirte hoy de mí encontrarás dos hombres...”». 
Pero la Vg. añade: «Ciertamente, te ha ungido el Señor 
sobre su heredad por príncipe y librarás a su pueblo 
de las manos de sus enemigos que están a su alrededor. 
Y esto te servirá de señal de que te ha ungido Yahweh 
por príncipe: Cuando te separes hoy de mí encontra- 
rás dos hombres...». El griego de los LXX, semejan- 
temente: «¿Acaso no te tiene ungido el Señor por prín- 
cipe sobre su pueblo, sobre Israel? Tú mandarás en el 
pueblo del Señor y tú los salvarás de la mano de sus 
enemigos alrededor. Y ésta será para ti la señal de que 
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HOMEOTÉLEUTON 


te ha ungido el Señor sobre su heredad por principe. 
Cuando partieres hoy de mí, encontrarás dos hom- 
bres...». Las dos versiones suponen un original hebreo 
en que estaban las frases suprimidas y su supresión se 
explica en el actual T. M., porque un copista antiquí- 
simo saltó, al copiar, desde el primer «príncipe», en el 
escrito, al segundo. 


b) En el pasaje de Jos 15,60, cuando se da la larga 
lista de las ciudades de Judá, dicen el texto hebreo y la 
traducción de la Vg.: «...Selis ciudades y sus aldeas, 
Qiryat Bá“al, esto es, Qiryat Yé“árim y Rabbah: dos 
ciudades y sus aldeas». Pero en la versión griega de 
los LXX, según la lección de A, se tiene: «Seis ciudades 
y sus aldeas, Técoa, Efrata (ésta es Belén), Fagor, Etán, 
Culón, Tatam, Sores, Carem, Galim, Beter y Manoco'; 
once ciudades y sus aldeas. Cariatbáal (ésta es la ciudad 
Yearim)...». Los traductores griegos tuvieron ante los 
ojos un texto hebreo que contenía los mombres de 
ciudades que se dejaron el T. M. y la Vg. Un copista 
hebreo, cansado de transcribir una lista abstrusa, saltó 
de una palabra a otra igual, renglones más abajo, y 
esta falta se infiltró en todos los demás códices que 
dependieron del tarado, 


2. PALABRAS PARECIDAS. En el texto hebreo de Jer 
27,10 se lee: «Os vaticinan mentira, de suerte que os 
alejan de vuestra tierra y Yo os expulse y perezcdis. 
En cambio, la nación...». Los LXX tienen (34,10): 
«Porque cosas falsas ellos os profetizan para alejaros 
grandemente de vuestra tierra. Y la nación...». La razón 
de la supresión en el griego puede haber sido que el 
copista saltó de la palabra ?admatkem, «vuestra tierra», 
a la próxima parecida "dbadtem (Cdmitkm-bdtm) que 
tomó por la primera, dejando el trozo intermedio. 

A veces puede darse un homeotéleuton en sentido 
positivo, es decir, en vez de suprimirse palabras con- 
tiguas a causa de la igualdad o semejanza de una de 
ellas repetida, se vuelven a repetir las mismas, cre- 
yendo el copista que la palabra de la cual parte forma 
una oración. Por ejemplo, en Ez 40,7-9, se dice, cuando 
en visión se mide el Templo: «El umbral de la puerta a 
partir del vestíbulo hacia la Casa: una vara. Y midió 
el vestíbulo de la puerta hacia la Casa una vara. Y midió 
el vestibulo de la puerta ocho codos...». Varios manus- 
critos y E“i, G, S y la Vg. omiten la frase indicada. 
Pudo tratarse, pues, de una repetición por homeoté- 
leuton. 


Bibl.: E. VoGrT, Critica Textus Veteris Testamenti Hebraici et 
Graeci, Roma 1951, págs. 8-9, 40. 
S. BARTIÍNA 


HOMER (cf. ac. iméru, «carga de asno»; ugar. hmr; 
xkopos; Vg. corus). Gran medida de cereales cuya ca- 
pacidad se ha calculado en unos 388,8 litros; suele 
emplearse para dar la idea de una gran magnitud?, 
La LXX y la Vg. lo confunden con el > kór. 


Er 27,16; Nm 11,323 ls $10: 4311.137.08"3,2: 
Bibl.: A.G. BARrROoIS, Manuel d'archéologie biblique, 1, París 


1953, págs. 247-248, R. DE VAUX, Les institutions de 1'Ancien 
Testament, 1, Paris 1958, pág. 303. 


M. MÍNGUEZ 
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HOMICIDIO. —> Penas y castigos. 


HOMINIZACIÓN. Con este nombre se designa 
un supuesto proceso evolutivo mediante el cual se ha 
originado el cuerpo humano a partir de otros primates 
inferiores a él. Este proceso, extremadamente complejo 
y lento, se ha desarrollado a lo largo de toda la era 
terciaria (en unos 50 millones de años). 

En este proceso de hominización, la primera etapa 
consistió en la liberación de las manos, que dejan de 
emplearse en la marcha y quedan al servicio de la boca 
y del cerebro. Como consecuencia de la liberación de 
las manos, se realizan toda una serie de modificaciones 
anatómicas: acortamiento del hocico y reducción de 
las mandíbulas; posición bíipeda que implica el desplaza- 
miento del foramen occipital del cráneo hacia su posl- 
ción infera; concavización de la pelvis; reducción del 
plano basal del cráneo que implica un crecimiento 
alométrico de la caja craneal que se hace globosa, per- 
mitiendo un mayor desarrollo y perfeccionamiento pro- 
gresivo del cerebro, que culmina en la definitiva perfec- 
ción del neopalio, con lo cual el cerebro queda ya con 
una estructura adecuada para que en él se asienten las 
actividades psíquicas superiores que son propias del 
hombre. Bien entendido que no se trata de que, por el 
progresivo perfeccionamiento cerebral hayan surgido 
como consecuencia inevitable estas facultades psíquicas 
superiores, sino que dicha perfección anatómica era 
indispensable a las referidas funciones, y que sólo en- 
tonces el cerebro humano estuvo realmente preparado 
para que en él se manifestasen las actividades propias 
del alma racional, que, precisamente entonces, le fue 
infundida por Dios, formándose así el hombre íntegro. 

Bibl.: —> Evolucionismo biológico. 

B. MELÉNDEZ 


HOMO PALESTINENSIS. Homo primigenius pa- 
lestinensis (Montandon). Raza humana prehistórica de 
caracteres muy peculiares, que vivió en Palestina du- 
rante el paleolítico medio, coincidiendo con los co- 
mienzos del pluvial C (> Cuaternario de Palestina). 

Los hallazgos se verificaron en diversas fechas y luga- 
res. En 1925 Turville-Petre descubría fragmentos de un 
cráneo en la cueva de Mugaárat el-Zuttiyah, cerca del 
lago Genesaret (Galilea). En los años 1931 y 1932 
miss Garrod y Th. McCown hallaron en la cueva de 
Mugárat el-Shul un cráneo de niño y restos de nueve 
esqueletos, y en la cueva de Mugárat el-Tábún el es- 
queleto de una joven y una mandíbula suelta. Ambas 
grutas se encuentran en la falda occidental del monte 
Carmelo. En 1934-1935 Neuville y Stekelis descubrían 
cinco cráneos en la cueva de Gebel Qafzah, cerca de 
Nazaret. En total hay restos pertenecientes a unos die- 
ciocho individuos. 

Se trata de una variedad de la especie o raza llamada 
Homo primigenius Uu Homo neandertalensis; y llama la 
atención el hecho de presentar algunos caracteres típicos 
del Homo sapiens, de tal manera que casi resulta un tipo 
híbrido o intermedio entre ambas especies. En efecto, 
los arcos supraorbitarios son salientes y el prognatismo 
un tanto acentuado, como entre los neandertalenses; 
pero en cambio la frente no es huida, la mandíbula 
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posee un mentón desarrollado, la curva parietal del 
cráneo es de tipo sapientiforme, así como las líneas 
generales del esqueleto (columna vertebral, caja toráci- 
ca, pelvis y fémur). Su estatura era también muy des- 
arrollada, oscilando entre los 180 cm. 

El ambiente industrial en que aparecen los restos es 
un levalloiso-musteriense, datable en los comienzos 
del último pluvial, según Neuville. Su fecha no es, por 
lo tanto, más reciente que la de los demás neandertalenses 
del mundo. Como, por otra parte, los individuos pre- 
sentan caracteres raciales de tipo más moderno que el 
resto de los neandertalenses, fácilmente se comprenderá 
la importancia de tales descubrimientos. Se ha hablado 
de la posibilidad de una mezcla de razas, pero parece 
más probable que se trate de una rama desprendida a 
tiempo del tronco común, tronco que más tarde daría 
origen en Europa al tipo neandertal clásico, evolucio- 


HONDA 


nando en un sentido de especialización de carácter más 
bien regresivo dentro del cuadro general de la evolución 
humana. 

Bibl.: F. TOURVILLE-PETRE, Researches in Prehistoric Galilee, 
Londres 1927. R.A.S. MACALISTER, 4 Century of Excavation in 
Palestine, 2.2 ed., Londres 1930. D. GARROD, The Stone Age of 
Mount Carmel, Londres 1937. TH. D. McCown - Á. KEITH, The 
Fossil Human Remains from the Levallois-Mousterian. The Stone 
Age of Mount Carmel, 11, Oxford 1939. W.F. ALBRIGHT, De la 
Edad de Piedra al Cristianismo, Santander 1959 (trad. cast.). 


J. GONZÁLEZ ECHEGARAY 
HOMOSEXUALIDAD. —>- Sodomía. 


HONDA (heb. géla*; opevSóvn; Ve. funda). Arma 
primitiva consistente en una correa que se ensanchaba 
en su parte central, donde se colocaba la piedra, gene- 
ralmente bien elegida, guijarros de preferencia. La em- 


Relieve asirio que muestra a unos honderos durante el asalto a una ciudad enemiga. (Foto British Museum) 





HONDA 


pleaban los pastores y los guerreros y en Israel había 
grandes honderos que disparaban con una y otra mano 
como los benjaminitas!. David venció a Goliat con el 
hábil uso de la honda?. 


Jue 20,16; 1 Sm 17,40; 25,29; 2 Re 3,25; 1 Cr 12,2; 2 Cr 26,14; 
Job 41,20; Zac 9,15. *?1 Sm 17,40,49, 


Bibl.: R. DE Vaux, Les institutions de AT, TM, París 1960. 


C. WAU 


HOR HA-GIDGAD. Nombre completo de un lugar 
de etapa de los israelitas durante el Exodo. —> Gidgád. 


HOR, Monte (heb. hor há-háar; *"Qp 10 Spos; Ve. 
mons Hor). Dos topónimos situados en dos regiones 
distintas de Palestina. 


1. El situado al sur de Palestina es denominado asi- 
mismo Móoséráh en Dt 10,6 con referencia probable- 
mente a la región, y reservando Hor para designar el 
monte en ella incluido. Fue una de las estaciones más 
importantes de Israel en el desierto, por haber muerto 
en ella el sumo sacerdote Aarón, hermano de Moisés, 
y haber sido sepultado en la cumbre del monte?. 

Por lo que atañe a su situación, es «en los confines 
del país de Edom»?, puesto que tan pronto como Israel 
hubo partido de Móséráh el rey de “Árád se opuso a 
que prosiguiera adelante en su camino, de ahí se infiere 
con certeza que el pueblo había salido anteriormente 
de Cades en dirección hacia el norte. Precisamente al 


norte de Cades y a la distancia de unos 65 km en línea 
recta se ve aún hoy la montaña que se destaca aislada, 
conocida por los árabes con el nombre de Gebel Madei- 
rah. La semejanza de este nombre con Mosérah de Dt 
10,6 es por demás sugestiva; y así no dudamos en iden- 
tificar con muchos modernos esta montaña con el monte 
Hor de la Biblia. 

Admitido esto, y sentado como cosa cierta que el 
monte donde murió Aarón, aunque confinante con el país 
de Edom, se hallaba situado entre Cades y el sur de 
la tierra de Canaán, de ningún modo puede admitirse 
como verídica la tradición, de la cual se hace eco Flavio 
Josefo y después de él Eusebio y san Jerónimo, que pre- 
tende situar el monte Hor al este de Cades, en plena 
Idumea y a poquísima distancia de Petra, en la montaña 
que los musulmanes designan con el nombre de Gebel 
Hárún. En su cima (1330 m), donde se hallan vestigios 
de arquitectura cristiana medieval, se levanta un santua- 
rio musulmán de construcción relativamente reciente con 
un cenotafñioo en su interior que pretende pasar por la 
tumba de Aarón. 

Es harto sabido el motivo de semejante desviación de 
la tradición verdadera. El vocablo séla* («roca») de Ca- 
des fue confundido con séla*, nombre propio de la ciu- 
dad de Petra. Transpuesta por error aquí la roca y 
con ella la localidad de Cades, se comprende fácilmente 
que se buscase el monte Hór, donde murió Aarón, en 
una de las montañas de sus alrededores inmediatos. 


Nox 20;22-29,. "Nm 20,22, 


Gebel Madeirah, que algunos autores modernos identifican con el monte Hór, situado al sur de Palestina, 
que recibe también en el Deuteronomio el nombre de Mosérah. Visto en dirección este-sudeste. 
(Foto Monasterio de Montserrat) 
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Gebel Hárzún, identificado por F. Josefo con el monte Hor de la Palestina meridional. Visto en la ilustración 
desde una de las cimas de Petra. (Foto Monasterio de Montserrat) 


Bibl.: F. Josero, Ant. Tud., 4,4,7. H. CLAY TRUMBULL, Kadesh 
Barnea, 1884, págs. 127-128. A. LEGENDRE, en DB, II, cols. 747-752, 
J. M. LAGRANGE, Le Sinai biblique, RB (1899), págs. 3764378; id., 
L'itineraire des Israelites, en RB (1900), págs. 280-282, B. UbacH, 
Biblia de Montserrat, Ilustració, 1, Montserrat 1954, págs. 92-99. 
ABEL, I, págs. 387-389. B. UBaAcH, El Sinaí, 2.2 ed., Montserrat 1955, 

2. (heb. hór há-hár; To Ópos TO Ópos; Vg. mons al- 
tissimus). Monte situado al norte de Palestina, que en 
Nim 34,7-9 aparece como uno de tantos mojones para 
fijar los límites de la frontera septentrional de la Tierra 
Prometida. Su identificación es muy debatida, al igual 
que la región en la cual debe ser trazada la referida 
frontera. ¿Al norte del monte Líbano y a partir de 
Nahr el-Kebir en la costa mediterránea? ¿O bien al 
sur de la misma cordillera, y tomando su origen cerca 
de la desembocadura de Nahr el-Qásimiyah en el mismo 
mar? Los defensores de la primera hipótesis suelen ver 
el monte Hór en los altos peñascos de Gebel “Akkar 
al este de Trípoli; los de la segunda creen haberlo hallado 
en las cumbres de Gebel el-Suqif al este de “Aglún. 

Bibl.: K. FURRER, en ZDPV (1885), pág. 77 y sigs. J. vAN 
KASTEREN, en RB (1895), pág. 23 y sigs. A. LEGENDRE, en DB, 


TIT, cols. 752-753. ABEL, 1, págs. 301-304. B. Uach, Biblia de 
Montserrat, IHustració, UI, Montserrat 1954, págs. 218-225, 


B. UBACH 


HORA (heb. Satah; «wpa; Vg. hora). En el texto 
bíblico, la palabra «hora» (3a“áh) aparece completa- 
mente indeterminada! al igual como ocurre con la voz 
árabe sá“ah, procedente de la misma raíz semítica que 
su equivalente hebrea y que significa únicamente «lapso 
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de tiempo» sin intentar establecer, originariamente, la 
cuantía del mismo. Sólo en los Talmúdim se aclara 
este extremo: en el de Jerusalén se establece que la hora 
se divide en 24 “ónót; la “ónah en 24 “ittót y el “et en 24 
régárim. En cambio, en el de Babilonia, la hora consta 
de 1080 háláaqim. Esta última división ha tenido una cierta 
influencia en la ciencia prerrenacentista por haberla 
empleado algunos autores cristianos en sus tratados de 
tipo calendérico. 


1Dan 4,16; 5,5. 
Bibl.: S. GANDz, The Division of the Hour in Hebrew Literature, 


en Osiris, 10 (1952), pág. 10. 
J, VERNET 


HORAM (et. ? ; cf. sudar. harimán, «sagrado» ?, «luna 
decreciente»; "Eadán, Aidán; Vg. Horam). Rey de Gézer, 
a quien Josué derrotó totalmente cuando iba en socorro 
de Lakis, sitiada por los israelitas? Aparece en la 
lista de las ciudades tomadas por el caudillo hebreo 
durante la conquista de la Tierra Prometida, sin que 
se mencione su nombre?. 


1Jos 10,33. ?Jos 12,12, 


Bibl.: G. RYckMANS, Les noms propres sud-sémitiques, 1, Lovaina 
1934, pág. 14. 
D. VIDAL 


HORAS CANÓNICAS. La disciplina actual de la 
Iglesia romana prescribe ocho horas canónicas, es decir, 
horas reglamentarias y obligatorias de rezo, con una 
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HORAS CANÓNICAS 


denominación que se relaciona con los principales 
momentos del día y de la noche, durante los cuales 
se celebra dicho rezo. Los Nocturnos O Maitines para 
santificar la noche; los Laudes, a las primeras horas 
del día; Prima, al salir el sol; Tercia, Sexta y Nona, 
a las nueve, a las doce y a las tres, respectivamente; 
Vísperas, al atardecer y Completas antes del descanso 
nocturno. Sin duda, algunas indicaciones bíblicas han 
contribuido a sentar lo que ha sido base de la ple- 
garia eclesiástica, pública y oficial en sus distintas 
liturgias, aunque no se puede hablar de oficio divino 
u horas canónicas reglamentadas por la Iglesia antes 
del siglo 1v. El orden que entonces empezó a establecer- 
se y que ha perdurado hasta el presente, es un orden 
racional, adaptado a las necesidades de la naturaleza 
y a las del trabajo. Es el deseo de cumplir con el pre- 
cepto de la plegaria continua enseñado por el Señor 
y el apóstol, que llegó hasta el punto de establecer 
una salmodia continua (el psalterium currens O psal- 
lentius [!] assiduus) y repetir el salterio varias veces 
durante la semana. El ordo officii de san Benito prescribe 
las Horas, tal como se observan actualmente, basándose 
en un texto bíblico: «Siete veces al día te alabaré» (horas 
diurnas); pues de las vigilias nocturnas nos dice el 
mismo profeta: «A media noche me levantaba para 
alabarte». 

De hecho, las mencionadas horas del día han sido 
señaladas como horas de plegaria de la Iglesia, porque 
tienen, más que otras, un carácter sagrado. Por ejemplo, 
las horas en que se realizaron los misterios de la re- 
dención y otros pasos de la vida de Jesús o de la Iglesia 
apostólica. Larga y muy diferente (por sus lugares y 
sus tiempos) es la historia de lo que se llama Breviario 
Romano. Pero está fuera de duda que en su formación 
ha influido el relato bíblico de ambos Testamentos. 
Ya en la liturgia de Israel hallamos la plegaria oficial 
de la mañana y del atardecer?. Existen referencias a la 
oración nocturna privada antes de la aurora?. Pero es 
sobre todo en el NT donde hallamos alusiones a las 
horas que después han sido fijadas para el sacrificio 
de alabanza. Para establecer las Vigilias nocturnas o Mai- 
tines han influido hechos como el nacimiento de Jesús*, 
la aparición de la estrella a los Magos*, la huida a Egip- 
to*, la entrevista con Nicodemo”, la oración de Jesús?*, 
sus apariciones caminando sobre las aguas?, su trans- 
figuración*”, la Cena y el comienzo de su pasión*!, De 
los apóstoles leemos que durante la noche fueron con- 
solados en la prisión, donde san Pablo y san Silas can- 
taban salmos*?, y tuvieron visiones celestiales?”. 

El principio del dia, Laudes y Prima, recuerda hechos 
bíblicos tan importantes como el proceso de Jesús?*?, 
la hora de su resurrección** y las apariciones en la ma- 
ñana de Pascua?**, 

La hora Tercia era la de las reuniones sabáticas en 
la sinagoga*”; recuerda la hora en que Jesús fue sen- 
tenciado** y en la que se realizó la venida visible del 
Espíritu Santo el día de Pentecostés?”. 

La hora de Sexfa es mencionada expresamente en 
los siguientes relatos: Jesús dialoga con la samaritana?, 
Jesús es clavado en la cruz*, Pedro tiene una visión 
referente a la admisión de Cornelio? y Saulo que, en 
el camino de Damasco, se convierte”. 
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La hora de Nona es mencionada en la vocación de los 
primeros discípulos?*. Jesús muere en la cruz”, Se realiza 
el primer milagro de Pedro” y la oración de Cornelio?”. 

La hora de Vísperas, al ponerse el sol: multiplica- 
ción de los panes”, oración de Jesús??, milagro de la 
tempestad clamada?*”, convite de Betania*!, entrada de 
Jesús en Jerusalén??, sepultura?3 y algunas de las apa- 
riciones después de resucitado?!. 

Lo 18,1; 1 Tes 5,17; Rom 12,12. ¿Dan 6,11; cf. Sal 55,18. 
*Sal 88,14; 119,62; Jdt 12,6; Sab 16,28. “Lc 2,8-9. "Mt 2,2. 
“Mt 2,14. "Jn 3,2. $Mc1,35. "Mt 14,25; Mc 6,47-48; Jn 6,16-21. 
Te 9,32. 1!Jn:13,18.. 1% 4ct 12,117; 16,25-33. "Act 16,9; 18,9; 
23,11. *Lc 22,66 y sigs.; Jn 18,28. 1%Mc 16,9. *'Mt 8,1-8; Me 
16,1-7; Lc 24,1-8; Jn 20,1-8. 1”Lc 4,16 y sigs.; Act 13,14; 18,4. 
18Mc 15,25. Act 2,15. "Jn 4,6. *Lc 23,39 y sigs. *?Act 10,1 
y sigs. “Act 22,6; 26,13. *Jn 1,39. *%Mc 15,34-39. “Act 3,1. 
27 Act 10,3,30. “Lc 9,12 y par. *Mt 14,23. “Mc 4,35. "Jn 
12,2. “Me 11,11. %Mt 27,57-61. “Lc 24,13-36; Jn 20,19-23. 


Bibl.: S. BENEDICTUS, Regula monachorum, cap. 16. H. LesÉTRE, 
Priére, en DB, V-1. MH. LecLercO, Office divin, en DACL, X1T-2, 
col. 1962 y sigs. J.A. JUNGMANN, Beitráge zur Geschichte der 
Gebetsliturgie, en ZKTh, 72 (1950), págs. 66 y sigs., 223 y sigs. J. 
PascHER, Das Studengebet der rómischen Kirche, Munich 1954. 
P. SALMON, L'Office Divin, París 1959. 


R. DÍAZ CARBONELL 


HOREB («seco»; Xwpñp; Vg. Horeb). Monte de la 
península sinaítica, idéntico a —> Sinaí. En la SE se 
menciona muchas veces, tomando una u otra acepción, 
según los casos?, pero refiriéndose siempre a la misma 
montaña. Quizá sólo en un caso, en el episodio en que 
Moisés hace brotar milagrosamente agua al golpear con 
su cayado en la roca?: es posible que en este pasaje, 
que hay que situar en Réfidim, el escritor ha indicado 
el nombre Horeb (a pesar de que en aquel momento 
estaban ya acampados a unos 30 km de tal lugar es- 
tricto), bien para distinguir dicho episodio de otro si- 
milar que acaeció posteriormente?, bien para indicar 
que aún estaba el pueblo en la parte sur de la peninsula 
sinaítica; en ambos lugares, se aprecia la fuerza caris- 
mática?, 

En todos los demás pasajes, en que ambos términos 
son equivalentes, los críticos suponen que Hóréb es el 
utilizado por las fuentes E y D, mientras que Sinaí 
lo utilizan Y y P. El nombre de Hóréb parece aludir 
a la sequedad de la región, y el de Sinaí, a la vecin- 
dad con el desierto de Sin, muchas veces mencionado 
en relación con él, y en el que supervivía el nombre del 
dios lunar mesopotámico, Sin, a quien se rindió allí 
culto hasta el siglo vi de nuestra era. Lagrange supuso 
que éste había sido el motivo que impulsó a no aplicar 
la denominación a dicho monte en ciertos momentos 
de la historia de Israel, por la relación que su nombre 
podía tener con tales cultos politeístas. Para otros 
autores, la dualidad de denominaciones se debería a 
motivos regionales; así, mientras que los madianitas 
utilizaban Hóréb, los cananeos y amorreos usaban 
Sinaí; ello explicaría el que en algún pasaje, como el 
que describe la aparición de Dios a Moisés mientras 
apacentaba los rebaños de su suegro*, reciba la denomi- 
nación de Horeb por habitar entonces tal personaje 
entre los madianitas. 

1Éx 3,1; 17,6; 33,6; Dt 1,2.6.19; 4,10; 1 Re 8,9; 2 Cr 5,10; Sal 


106 (Vg. 105), 19; Mal 3,22. *Éx 17,1-7. 3Nm20,1-13. *Cf.1 Cor 
10,4-5. 5Éx 17,6. 
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Ae 


Despeñadero sobre el que se yergue la actual capilla de Moisés en el corazón del monte Fioreb o Sinaí. 
(Foto F. Nicolau, Archivo Termes) 





HOREB 


Bibl.: M.J. LAGRANGE, Le Sinai biblique, en RB, 8 (1899), págs. 
368-393. ABEL, Il, págs. 391-392. B. Uach, El Sinaí, viatge per 
"Arabia Pétrea cercant les petjades d'Israel, 2.2 ed., Montserrat 
1955, págs. 201-202. A. CLAMER, L'Exode, en La Sainte Bible, 
I, París 1956, págs. 76-77, 161. É. DmorMe, Exode, en BP, 1, pág. 


181. B. COUROYER, L'Exode, en LSB, págs. 32, 88. Simons, $$ 
115, 249, 1587, 
R. SÁNCHEZ 
HOREM («sagrado»?, «consagrado»?; “Api [B] 


"pay [Al; Vg. Horem). Ciudad fortificada en el terri- 
torio de Neftalíil. No se ha identificado con certeza. 
Abel propone como localización posible Hirbet Qata- 
mún, unas ruinas próximas al Gebel Haramin, al sur de 
Yárún en la Alta Galilea. 


1Jos 19,38. 
Bibl.: ABEL, TL, págs. 65, 349. Simons, $$ 333, 335 (14). 


Cy COTS 


HORES («bosque»; Koivh; Vg. in silva). Ciudad de 
Judá en el desierto de Zif, en donde se refugió David 


Mapa con la situación de varios lugares propuestos para 
la localización de Hórmah 
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cuando era perseguido por Saúl!. Se identifica con 
Hirbet Hureisah, a 3 km al sur de Tell Zif. 

11 Sm 23,15.16.18.19. 

Bibl.: ABEL,1IlI, págs. 344-350. Migr., HT, cols. 308-309. SIMONS, 


8 704. 
M. GRAU 


HORT (et.?). Nombre de dos personajes de los pri- 
meros libros del AT: 

(Xoppol, Xoppi; Vg. Hori). Hijo primogénito de 
Lótán y nieto de Sé“irt, Su nombre corresponde exac- 
tamente al que los -> hurritas tienen en hebreo. La SE 
da por fundador o antepasado de los hurritas a Sé“ir?. 
Por lo tanto, el hijo de Lótán es un caso de aplicación 
del nombre nacional al epónimo de un clan de dicho 
pueblo y no tiene un alcance más general. 


2. (Qoupei; Vg. Huri) Hombre de la tribu de 
Simeón y padre de Safát, uno de los doce exploradores 
que Moisés envió a reconocer la Tierra Prometida?. 


"Gm 36,22; 1 Cr 1,39. *Gn.36,20..: "Nm 13,5. 
J. VIDAL 


HORMAH («exterminio», «anatema»; “Epuáv, “Ep- 
vá9, “Epud, *Efoldt9pevois [A], "AváSd:ya [Bl]; Ve. 
Horma, Arama?*). Con este nombre fue designada la 
antigua ciudad cananea de Séfat (2ep¿5)?, después de 
haber sido ocupada y entregada al exterminio o anatema 
por los israelitas vencedores del rey de “Arád?. 

Por lo que atañe a su identificación (ciertamente en 
el Négeb)?*, autoridades eminentes en palestinografía, 
como Palmer (1876) y, después de él, Szczepanski, 
Buhl y otros fijaron preferentemente su situación en las 
importantes ruinas de Subeitah, a unos 45 km en línea 
recta al sur de Bersabee y a mitad del camino entre 
esta ciudad y Cades, si bien su primer emplazamiento 
hubiera podido hallarse en Tell el-Musrafah, a unos 
4 km al noroeste de Subeitah, collado cubierto de ruinas 
y dominando desde su cumbre gran parte del Négeb, 
como también el camino que desde alli sube en direc- 
ción a Palestina. 

Hoy, sin embargo, después de haberse comprobado 
que, filológicamente hablando, los vocablos Subeitah y 
Séfat no se corresponden según afirmación de Burney 
y de Abel y que las excavaciones emprendidas en Subeitah 
por la expedición Colt en 1935 pusieron de manifiesto 
que anteriormente a la ciudad bizantina no se había 
hallado en la referida ciudad otro rastro de habitación 
que la nabatea, palestinólogos de consideración se han 
declarado contrarios a la identificación Hórmah = Subei- 
tah. Precisados, empero, a concretar una sustitución de 
Subeitah, están lejos de ponerse de acuerdo; como sea 
que mientras Abel y Albright optan por Hirbet Horah y 
Tell el-Seritah respectivamente, otros, con Alt, prefieren 
emplazarlo en Tell el-Sab* y hasta hay quien lo sitúa 
en Tell el-Mih. 

11 Sm Vg. 30,30. *Jue 1,17. *Nm21,1-3. “Jos 12,14; 1 Cr 4,30, 

Bibl.: M.J. LAGRANGE, en RB (1900), págs. 282-283. F. VicGou- 
ROUX, en DB, III, cols. 754-756. C. F. BURNEY, The Book of Judges, 
2.2 ed., Londres 1930, pág. 17. W.EwING, The Intern. Standard 


Bible Encycl., YH, pág. 1422. A. ALT, en JPOS (1935), págs. 320- 
323. F.M. ABEL, en JPOS (1935), págs. 7-12; íd., IL pág. 350. 


B. UBACH 
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Tell el-Musrafah, uno de los sitios en donde se ha pretendido localizar el emplazamiento de la antigua Hórmah. 
(Foto Monasterio de Montserrat) 


HORMIGA (heb. némáláh; pupune; Vg. formica). 
El libro de los Proverbios afea al perezoso su holga- 
zanería con el ejemplo de la hormiga que, sin rey ni 
señor, provee a su mantenimiento durante el tiempo de 
la mies; y es uno de los cuatro animalitos más sabios 
que los sabios. La ejemplaridad de este himenóptero 
es tema conocido en todas las literaturas (> Fauna). 


Proy 6,6 y sigs.; 30,24 y sigs. 


HORNO (heb. kúr, tannúr; aram. "attún; «Qp1ivos 
ToÚ Trupós; Vg. caminus, fornax). Los hornos propia- 
mente dichos, en cuanto son cavidades de mampostería 
que concentran el calor hasta temperaturas altísimas, 
no están arqueológicamente atestiguados sino desde la 
época del Bronce M-III. El más antiguo conocido es el 
de Tell el-“Aggúl. Pero es preciso suponerlos ya durante 
el Bronce 1, porque la — cerámica de estas fechas los 
exige. Generalmente eran abovedados y en forma circu- 
lar; el calor pasaba por unas toberas verticales a la cá- 
mara interior, donde sé repartía en torno a la cavidad 
donde se colocaban las piezas que habían de cocerse. 
Estructura típica presentan los hallados en Megiddo, 
del Bronce III, excavados en la roca, en forma de U 
y orientados diversamente tal vez para aprovechar todos 
los vientos (Barrois). Se han descubierto en épocas 
posteriores hornos de fundición en casi todos los centros 
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mineros, así en “Ain Sems, “Ay, Tell Gemmah, “Esyón 
Géber, etc. (—> Metalurgia). 

En la Biblia se distinguen perfectamente los hornos 
de fundición propiamente dichos (kdúr) que pasan 
al lenguaje figurado como símbolo de la prueba y tri- 
bulación; así se dice que la opresión egipcia fue como 
un horno!, que Dios, el dolor o la alabanza purifican 
y aquilatan la virtud de un hombre como el crisol 
(xoveutiipiov)?. Análogos debieron ser los hornos para 
la cocción y temple de la cerámica, ladrillos, etc., después 
de la etapa primitiva en que simplemente se ponían a 
secar al sol (lébenáh, «ladrillo»)?. Similar debió de ser 
el gran horno de Babilonia con doble apertura lateral 
y superior?. 

Y están los hornos para la cochura del pan (tannir) 
que frecuentemente eran tan familiares como el molino, 
reduciéndose a una piedra caliente sobre la que se colo- 
caba el pan; pero que también debieron existir en 
forma más amplia y compleja como se deduce del hecho 
de que las ranas penetrasen en los mismos y del 
dato de que en tiempos de hambre un horno baste para el 
servicio de diez mujeres. Todavía hoy se usa en forma 
de cono truncado con la base enterrada en el suelo y 
con una apertura superior para el escape del humo?. 
Los profetas comparan el día de Yahweh día de prueba 
y purificación, a uno de estos hornosf; en las Lamen- 
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taciones está la valiente metáfora de la piel tensa y 
ennegrecida por el hambre, semejante a las paredes de 
horno”. 

1Dt 4,20; 1 Re 8,51; Jer 11,4. ?Is 48,10; Ez 12,18 y sigs.; Prov 
13.33.2721: Sau 3,0; etc. 3 Cf. Gn 11,3; Ex 1,14; 5,7 y sigs. *Dan 
3,6-25: *Gn 13,177 Ex 7,26: Lv 26,26. *0O3 7,4 y sles.; ls 31,9; 
Mal 3,19. "Lam 5,10. 


Bibl.: A. G. BARROIS, Manuel d'archéologie biblique, WI, Paris 
1939, págs. 372 y sigs., 408 y sigs. 
C. WAU 


HORONÁYIM («dos cavernas»; ”Apuvteip, "Qpu- 
vai, 'Opovalu; Vg. Oronaim). Ciudad de Moab, men- 
cionada por alguno de los profetas mayores en sus 
oráculos contra tal región?. Por tal lugar, gritarán an- 
gustiados sus habitantes, a causa del castigo impuesto 
por su idolatría y otros excesos. Se menciona en la estela 
de Mesa” (línea 32) como una de sus ciudades. También 
la menciona Josefo (Opóva1) como partícipe de los suce- 
sos de la época de los Macabeos. El contexto de todos 
estos documentos hacen que se deba encontrar por el 
sudeste, posiblemente en la frontera, entre Palestina y 
Moab. La identificación que hizo Musil es la aceptada 
generalmente; se trata de el-“Araq, en la parte superior 
del Seil el-Numeirah y a unos 14 km al este del extre- 
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Horno romano hallado durante las 
excavaciones de Tell Qasileh. 
(Foto G. Lombardi) 


mo inferior del mar Muerto. El 

nombre árabe, “arág, «cueva», ha 

conservado el hebreo bíblico hor. 
ls 15,5; Jer 48,3.5.34. 


Bibl.: F. JoseFo, Amt. Tud., 13,15,4; 14, 
1,4. A. Must, Arabia Petraca, 1, Viena 
1907, págs. 72-73. ABEL, IL, pág. 350. 
ANET, págs. 320-321. Migqr., UH, col. 285. 
SIMONS, $$ 1049, 1256-1258, 1368. 


P. ESTELRICH 


HORONITA (heb. ha-hóróni; ó 
"Apwvi; Vg. Horonites). Gentilicio 
de Sanballat*. Obedece a que, se- 
gún algunos, procedía de Bet Ho- 
rón; otros creen que era de Harán 
o de Horónáyim. 

Neh 2,10.19; 13,28. 


Bibl.: Simons, $ 1049. 
J. VIDAL 


HORREOS Nombre castellano 
variante del pueblo modernamente 
llamado -— hurritas. 


HORSAH. Lugar del desierto 
en que David esquivó durante cierto 
tiempo la persecución de Saúl. 
=> Hores. 


HORUS (egip. hr[w]; gr. “Qpos). 
Dios egipcio muy conocido por 
su aspecto iconográfico de halcón. 
Su culto surgió en el Delta y se 
difundió rápidamente desde el 11 milenio A. C., es decir, 
mucho antes de la unificación histórica de Egipto. Su 
popularidad se debió a diversos motivos, entre los que 
destacan los siguientes: 


1. El hecho de ser considerado hijo de Osiris e Isis. 
Como tal, vengaba la muerte de su padre por obra de 
Set después de una larga lucha y recobraba el derecho 
de ocupar el trono egipcio. En esta leyenda, tan cono- 
cida de todos, recibe los nombres de «Harpócrates», O 
sea «Horus niño» (egip. hr p3grd) y de «Horus, hijo 
de Isis» (egip. hr sí “s.£). 


2. La circunstancia de que los faraones pretinitas 
le adoptaran como dios dinástico, por cuya razón el 
soberano, denominado «siervo de Horus», se consi- 
deró desde entonces como una encarnación de tal 
divinidad. 


3. La multiplicación de formas que adquirió, a conse- 
cuencia de la facilidad sincretista, es peculiar de la reli- 
gión egipcia. Debido a ello, o fue reemplazado por otros 
dioses, o se asimiló a ellos. Sus nombres y sus facultades 
fueron numerosos y variaron, en términos generales, 
de una a otra población. En Letópolis, recibió el aspecto 
de un dios belicoso llamado «Horus el grande» (egip. hr 
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wr); en Edfú se le representó con el aspecto del disco 
solar, provisto de dos alas de halcón; en Heliópolis 
se le denominó «Horus del horizonte» (egip. hr 3h-t) 
y fue representado como el dios del cielo, con la 
forma y la apariencia de hombre con cabeza de hal- 
cón, etc. 

Bibl.: A. ERMAN, Die Religion der Agypter, Berlín-Leipzig 1934. 
C. DESROCHES-NOBLECOURT, La religion égyptienne, en HGR, 1, 
París 1948, págs. 213, 243-245, 256. J. VANDIER, La religion égyp- 


tienne, 2.2 ed., Paris 1949, con abundante bibliografía. H. BONNET, 
Reallexikon der dgyptischen Religionsgeschichte, Berlín 1952. 


J. A. G.-LARRAYA 
HOS, Hirbet el-. > Hósah. 


HOSAH (et.?; 'Oooá, lovoá; Ve. Hosa). Levita des- 
cendiente de Mérári. Fue padre de Simri, Hilqiyyahú, 
Tébalyahú y Zacarías; la Sagrada Escritura dice que el 
total de sus hijos y hermanos ascendió a trece. Tuvo 
el cargo de portero por el lado occidental de Jerusalén, 
en la puerta de Salléket y custodió el camino de la 
subida?. 


11 Cr 16,38; 26,10.11.16. 


Bibl.: North, 511, pág. 243. 
M. D, RIEROLA 


HOSAH 


HOSAH (et.; “Qoá[Al, “lacio [B], Zuood, 20uoa; Va. 
Hosa). Localidad de la parte septentrional de la tribu 
de Aser*, Se menciona en las cartas o tablillas descu- 
biertas en Tell el-“Amárnah, Nuzu, y en las listas de 
Seti 1, en donde se la llama iwf(1). Lo problemático “de 
la posible frontera de Aser tan al norte hace aún más 
difícil poder situar esta población. Se han propuesto, 
como lugares en que pudo estar, el Palaetyros (parte 
continental de Tiro), Tell el-Resédiyah, unos 4 km al 
sur de Tiro y Hirbet el-Hos 2 km y medio al este del 
topónimo anterior. En apoyo de Tell el-Resediyah están 
las citas que aparecen en las cartas de el-“Amárnah 
y en listas egipcias; en cambio, Hirbet el-HoS tiene en 
su favor pruebas topográficas y onomásticas, ya que 
parece que conserva el nombre primitivo, aunque, sin 
embargo, complica esta identificación, bastante acepta- 
ble, el cambio de dirección que se observa en la frontera 
y que aparece expresado claramente en el versículo 


siguiente?. $ 
1Jos 19,29. *Jos 19,30. 
Bibl.: R. DussauD, Topographie historique de la Syrie antique 


AbeEL, Il, págs. 12, 67. Migqgr., 
SIMONs, $ 332. 


et médiévale, París 1927, pág. 11. 
TIT, cols. 223-224, con bibliografía. 


R. SÁNCHEZ 


Pintura policroma, procedente de una tumba egipcia, que representa al faraón, con la barba ritual, entre el 
dios Horus y la diosa Hathor 





a 


HOSAMA" 


HOSAMA:' (abr. de > Yéhósáma*; 'Qoauda9; Ve. Sa- 
ma). Uno de los hijos de Jeconías, rey de Judá, nacido 
durante la cautividad de su padre. 


Er3,18. 
Bibl.: NotTH, 393, págs. 107, 185. 


HOSANNA (heb. hosatnáh; aram. "óSatnah; Woavva; 
Vg. hosanna). Voz hebrea que aparece en la forma 
causativa (hif“il), deprecativa una sola vez en el Salmo 
118,25, suplicando la salvación a Yahweh (de la raíz 
yása", «salvar»), salmo que por pertenecer al pequeño 
hallel era muy popular al recitarse en las fiestas de Pas- 
cua y de los Tabernáculos. 

Es forma abreviada de hosi“ah-na” («¡salva, te ruego!») 
y en tiempos de Jesús ya había pasado a ser simple grito 
de aclamación equivalente a nuestro «¡viva!l». San 
Agustín, comentando el pasaje, dice que responde sin 
más a las interjecciones latinas. El pueblo lo repitió 
jubiloso en la entrada solemne del Señor en Jerusalén!. 

La transcripción textual griega más antigua, según 
Tischendorf, parece ser dHoavvá, y los códices latinos 
alegados por Wordsworth también prefieren la forma 
sin aspiración inicial alguna (osanna), lo cual respon- 
dería más que a la forma primitiva hebrea al arameo 
"osana?. 

1Mt 21,9; Me 11,9-10; Jn 12,13. 

P. ESTELRICH 


HOSA'YAH («Dios ha salvado»; Lak. hoója“yahú; 
El. hws“yh; Vg. Osaias). Nombre de dos personas del 
Antiguo Testamento: 


1. (Maaoaiou). Padre de Yézanyáh, principe de la 
época de Jeremías (> Azarías, $ 22)". 


2. Cloaía). Hombre, quizá príncipe de Judá, que 
iba al frente del segundo coro procesional durante la 
dedicación de los muros de Jerusalén en tiempos de 
Nehemías?. 

1Jer 42,1; 43,2. ?Neh 12,32. 


Bibl.: A. CowLEY, Aramaic Papyri of the Fifth Century B.C., 
Oxford 1923, s.v. NoTH, 395, págs. 21, 32, 176. H. ToRCZYNER, 
The Lachish Letters, Y, Oxford 1938, págs. 51-52, 


T. DE J. MARTÍNEZ 


HOSN, Tell el-. Nombre árabe palestino de la ciu- 
dad corrientemente llamada —> Beisán. 


HOSPITALIDAD (heb. *áreah «dar hospitalidad»; 
ponoñevia; Vg. hospitalitas). Entre los beduinos, la 
hospitalidad era muy considerada. En el desierto era 
algo imprescindible, pero hicieron de la necesidad una 
virtud, que incluso en el Israel sedentario se practicaba 
gustosamente. En repetidas ocasiones hallamos en el AT 
ejemplos del recibimiento hospitalario hecho a extraños, 
viajeros o parientes*. Job? alega el haber practicado 
siempre fielmente la hospitalidad. El mismo Dios es 
hospitalario?. Los profetas instan a practicar la hospi- 
talidad*. El legislador recuerda que el mismo Israel 
ha sido extranjero en Egipto?*. Los sabios de tiempos 
posteriores previenen contra la aceptación de huéspedes 
impropios, vagabundos y malhechores*. A la recepción 
del huésped se debe salir a su encuentro, se le saluda, 
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se le lavan los pies, se prestan cuidados a sus cabalga- 
duras y se prepara un banquete”. Cuando reemprende 
el camino, se le acompaña un trechof. Es inmune y 
puede contar con la protección de su anfitrión mientras 
se halle bajo su techo*?. Lot está incluso dispuesto a 
sacrificar a sus hijas a los deseos de los sodomitas, 
para poner a salvo a sus huéspedes*”, También en el 
NT se insta a su práctica, tanto si se ofrece*!, sobre todo 
a los pobres*?, como si se acepta, al igual que Jesús 
que aparece como anfitrión** y huésped**, La hospitali- 
dad es una de las virtudes que debe adornar a los pas- 
tores de la Iglesia*; es una de las obras de misericordia **. 
En ella se revela el amor; es el amor a los amigos, como 
lo expresa la palabra griega qiído-Sevia, «amor al ex- 
tranjero». 


1Gn 18,1-8; Jue 19,1-10; 2 Re 4,8-10. *Job 31,32. *Sal 39,13. 
1ls 58,7. *Éx 239. “Eclo 11,31. ?Gn 24,29.30-33. *Gn 18,16. 
Jue 19,23. **Gn 19,1-8; cf. Jue 19,23. *!Mt 25,35; Rom 12,13; 
Heb 13,2. **Ic 14,12-13, 3%Mc 6,41 par; 13,22 par.; Le 12,37.. 


BS 736: 225 12,2. 1 Tim 3,4 TC LS... 1 Tita. 5,10. 


Bibl.: (G. GORCE, Les voyages, l'hospitalité et le port des lettres 
dans le monde chrétien des IVe et Ve siécles, Paris 1925. HAaAG, 
cols. 507-508. R. DE VAUX, Les institutions de 1'Ancien Testament, 
I, París 1958, págs. 25-26. 

F. B. GERRITZEN 


HOTÁM («sello»; Vg. Hotham). Nombre de dos 
personas del AT: 

1. (XwS9%v). Hijo de Héber y nieto de Béritah, de 
la tribu de Aser?. Se cree que Hélem? se ha de identificar 
con él, pues este último nombre parece ser un error del 
copista. He aquí el motivo de esta interpretación: el 
T. M. dice, en 1Cr 7,32, que los hijos de Héber fueron 
Yiflat, Sómér, Hótám y Sú“a”; no obstante, en 1Cr 7,35, 
al enumerar la descendencia respectiva de ellos, se inclu- 
ye a Hélem en el lugar que correspondería a FHlotám. 


2. (KwS94v). Natural de “Áró'ér, padre de Sámá* y 
Ye“Pél, héroes del ejército de David?. 
LCERIZ. LOA RS, UC 11:44. 
Bibl.: NorH, 470, pág. 223. Miqgr., IL, col. 850; III, cols. 67-68, 
M. D. RIEROLA 


HOTIR (et. ?; cf. ac. litir-pi-Sama$, «se dio con abun- 
dancia la palabra de Samai»; y sudar, watar, awtar, 
mawtar, ilwatar, «Il es celoso»; *Q9npt; Vg. Othir). 
Hijo de Héman, jefe por sorteo de la vigesimoprimera 
clase de los cantores, compuesta por sus hijos y herma- 
nos, en tiempo de David?. 

11 Cr 25,4. ?1 Cr 25,28. 


Bibl.: NotH, 391, pág. 241. 
sud-sémitiques, 1, Lovaina 1934, págs. 82, 226, 
akkadische Namengebung, Leipzig 1939, pág. 148. 


M. V. ARRABAL 


G. RYCKMANS, Les noms propres 
J. J. StamM, Die 


HOZ (heb. maggál, hermes, Sperravov; Vg. falx). 
Es el instrumento de los segadores sin que se tengan 
noticias en la Biblia de otros usos, tales como el de arma 
Oo parecidos. 

Primitivamente eran de piedra o sílex, toda vez que 
los cereales se cultivaban en Palestina antes de conocerse 
el empleo de los metales; la hoja iba fija a un mango, 
al que se unía con cuerdas o en el que se empotraba; 
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HUEVO 





Mango de hoz, de hueso, con la cabeza tallada en forma de animal. Hallados en Mugárat el-Kebárah, una de 
las cuevas de Wadi Mugarah en el monte Carmelo. Cultura natufiense 


la forma era ligeramente curva. Las de bronce y hierro, 
encontradas en Tell Gemmah, conservan el mismo 
formato, pero ya se unen al mango por medio de clavos. 
Parece que los egipcios disponían de mejores instrumen- 
tos para la siega. 

En el AT aparece dos veces en los profetas? con el 
término ordinario maggál, y dos veces en Deuteronomio 
con el vocablo arcaico hermeés?. 

La expresión «cambiarán las espadas en azadas y las 
lanzas en hoces» que se encuentra en los profetas? para 
designar el tiempo feliz en que ya no habría guerras; 
habla de mazméráh que propiamente es podadera de 
vid más parecida a guadaña. Como instrumento de com- 
bate aparece en la época helenística con los carros 
erizados de' hoces (Spétrava)!. 

También viene en dos pasajes del NT?, indicando en 
el Apocalipsis la siega y la vendimia como símbolos de 
la venganza divina, prolongando así la idea que ya se 
encuentra en el profeta Joel. 

1Jer 50,16; Jl 3,13. ?Dt 16,9; 23,25. ?Ils 2,4; 18,5; Mig 4,3; 
Jl 4,10. 12 Mac 13,2. *Mc 4,29; Ap 14,14 y sigs. 


Bibl.: A.G. BARROIS, Manuel d'archéologie biblique, 1, París 
1939, págs. 313-314, $S. BARTINA, Apocalipsis, Madrid 1962, págs. 
TISAT3T. 


J, CARRERAS 


HOZAY (en pausa hózay; et.?; oi ópúdvtes; Vg. Ho- 
zai). Profeta desconocido salvo como autor de la 
Crónica de Hoózay?. 

12 Cr 33,19. 

Bibl.: NoTH, 460, pág. 242. 


HOZAY, Crónica de (heb. dibré hózay; AMyoi Tóv 
ópovtowvV; Vg. Sermones Hozai). Fuente no canónica 
que trata de los errores e iniquidades religiosas del 
rey Manasés?*. Los LXX vierten el nombre del autor por 
«videntes», y en ello los siguen muchos traductores, 
algunos de los cuales pretenden que el título original 
ha de ser «Crónicas de sus videntes». 


12:Cr 33,19, 


Bibl.: L. MarcHaL, Les Paralipomenes, en La Sainte Bible, IV, 
París 1952, págs. 9-10,238. 


J, CARRERAS 
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HUBBAH. -> Yéhubbah. 


HUÉRFANO (heb. yátón; óppovós; Vg. orphanus, pu- 
pillus). Al igual que la clase social de las viudas, el 
huérfano aparece en el AT como un ser desamparado 
e indefenso en medio del pueblo. 

El código de la Alianza se preocupa de ellos: «No 
harás daño a la viuda ni al huérfano, pues si lo haces 
ellos clamarán a mí y yo oiré sus clamores; y se en- 
cenderá mi cólera y os destruiré por la espada... y 
vuestros hijos serán huérfanos»*. Dios se hace su —> 
gol o vengador y promete cumplir la ley del talión 
en quien los oprima. 

La legislación deuteronómica acentúa esa preocupa- 
ción por el huérfano desvalido. Debía tener parte, con 
levitas y viudas, en las décimas de cada tres años y en 
las festividades religiosas; para él eran la rebusca y el 
espigueo después de la recolección, y Dios reitera su 
promesa de protección y justicia: «Maldito quien haga 
entuerto... al huérfano; y todo el pueblo responderá: 
“Amén”»?, 

En su esfuerzo por dar interioridad y eficiencia ética al 
yahwismo, los profetas insisten en la justicia y miseri- 
cordia que el huérfano merece como expresión sincera 
de religiosidad auténtica?. 

También en el Salterio y en Job han encontrado los 
huérfanos amplia cabida?. 

Recuerda esta religión práctica en el NT Santiago?. 
Jesús promete a los discípulos no dejarlos huérfanos y 
por ello les enviará el Espíritu como consuelo y aboga- 
do defensor?, 

1Éx 22,21 y sigs. ?Dt 10,18; 14,29; 16,11.14; 24,17-21; 27,19, etc. 
31 1,17.23; 10,2; Jer 7,6; Jer 22,3; 49,11; Zac 7,10; Mal 3,5, etc. *Sal 
10,14.18; 68,6; 82,3; 109,8, etc.; Job 6,27; 22,9; 24,3,9; 29, 12, etc. 
Sant 1,27. *Jn 14,18. 

C. WAU 


HUEVO (heb. bésah; pl. besíim; aram. betáta", besin; 
ár. baidah y baydat*”, «ser blanco»; Hóv, Wa; Vg. ovum). 
Cuatro veces, y según algumos autores, cinco veces 
se habla del huevo en la Biblia. En Isaías, se compara el 
avance arrollador del asirio contra Palestina que espanta 
con su sola presencia los habitantes de las ciudades y 
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luego puede apoderarse de sus riquezas, como el que 
espanta a los pájaros del nido y luego coge fácilmente 
los huevos abandonados!. En el Deuteronomio, se 
legisla en el sentido de que si se encuentra un ave que 
empolle sus huevos o proteja sus crías en el nido, no 
se puedan tomar ambas cosas; se tendrá que soltar el 
ave y se podrán coger los huevos?. Esta ley, por cuyo 
cumplimiento se promete larga vida, igual que otras 
parecidas, tendía a suavizar los sentimientos y a supri- 
mir la crueldad y procedía de motivos religiosos que 
nos escapan4. Isaías usa el proverbio que quien incuba 
huevos de víbora o los come, morirá?. 

Jesús, en su predicación, al enseñar los efectos de la 
oración y la bondad del Padre celestial que oye a los 
que a Él acuden, dice que si un padre terreno no da a 
su hijo que le pide un huevo un escorpión (de caparazón 
blancuzco en Palestina), con más razón Dios dará a 
sus hijos los hombres cosas buenas*. Esta comparación 
denota que los huevos eran alimento de la gente sencilla 
en Palestina, durante la época de Jesús. 

Mención especial merece un pasaje de Job*. Para 
indicar que ha tenido que aceptar la tribulación, aunque 
fuera contra su gusto, pone la comparación de una 
comida rechazable por falta de sal, que no se come si 
no es por necesidad y la del rir hallamút (év fñpaor 
«evois, «¿hay gusto en palabras vacías ?»; Vg. quod gus- 
tatum affert mortem). Algunos traducen este complejo 
por «clara de huevo»B, pero parece que ha de identifi- 
carse con un jarabe o mucílago vegetal insípido €. 

ASanto Tomás dice, siguiendo probablemente a Maimónides, que 
se trata de prácticas idolátricas (cf. Summa Theol., 1,2 q. 102 a. 
6 ad9). Cf. R. A. F. MAcKENzIE, en Verbum Dei, 1, pág. 663. PM. 
García CorDERO, en La Biblia Comentada, Libros Sapienciales, 
Madrid 1962, pág. 55; cf. JOR 15, págs. 704-705. “S, R. DRIVER - 
G.B. GRAY, The Book of Job, Edimburgo 1958, pág. 60. ¿Sería la 


Althaea officinaiis?, cf. F. ZORELL, Lexicon Hebraicum et Aramaicum 


V.T., Roma 1950, pág. 245. 
1Is 10,14, *Dt 22,6-7. *lIs 59,5. 5Job 6,6. 


S. BARTINA 


“Le 11,12, 


HUFÁM (et.?; sudar. hufn; cf. ár. hafana, «coger un 
puñado»; 'Oqípiv, “A9peiv [Bl, “Apeín, “Appeiv [A]; 
Ve. Hupham). Quinto hijo de Benjamín y fundador de 
la familia de los hufamitas!. En otra lista de los hijos 
del patriarca figura con el nombre de Huppim*. En el 
libro de las Crónicas, la genealogía de Benjamín lo 
presenta entre los hijos de > “Ir? (> “Tri*), hijo de Béla“; 
y en otro pasaje del mismo libro, aparece entre los hijos 
de Manasés y se dice que Mákir tomó mujer para él, 
lo que da pie a creer que entre Makir y Hufam existía 
relación de parentesco?. Dado el estado actual de los 
estudios bíblicos, es imposible resolver de manera 
concluyente el problema que el nombre plantea. 


Nim 26,39. *Ga 26,21.-.*1.Cr 7,12: *1Cr 7,7. *Y Cr 7,15 


Bibl.: NoTH, 462, pág. 242. G. RYckKMANS, Les homs propres 
sud-sémitiques, 1, Lovaina 1934, pág. 97. 
J. VIDAL 


HUFAMITA (heb. há-hufámi; LXX omite; Vg. Hu- 
phamitae). Perteneciente a la familia de — Hufam. 


HUÚUL (et.?; OUA [B], Oú5 [A]; Vg. Hul). Segundo 
hijo de ?AÁrám y nieto de Sem*. No ha sido identificado. 


e 


Al parecer se trata del nombre de un pueblo o de una 
región. Josefo dice que sus descendientes habitaron en 
Armenia, lo que coincide con la identificación propuesta 
por Delitzsch para la hu-li-ia, mencionada por Asurbani- 
pal, que estaba situada en las inmediaciones del monte 
Masio; sin embargo, la identificación de hu-fi-ia como 
un desierto se opone, al parecer, a ello. En las inscrip- 
ciones safaíticas se ha encontrado el nombre de una 
tribu denominada Awlt. 


216n 10,23; 1 Cr 1,17. 


Bibl.: FE. JoserO, Ánt. lud., 1,6,4, F. DELITZSCH, Wo lag das 
Paradies?, Leipzig 1881, pág. 259. E. LIiTIMANN, Safaitic Inscrip- 
tions, Leiden 1943, pág. 6. A. CLAMER, La Genése, en La Sainte 
Bible, 1, París 1953, pág. 220. Miqr., UI, col. 49. 

P. ESTELRICH 


HULDAH («topo» [fem.]; ár. hald*”, huld*”; cf. heb. 
hóled; "OM5a; Vg. Holda). Profetisa, mujer de Salúm, 
quien era guardián del vestuario del Templo y habitaba 
en Jerusalén, en el segundo distrito, en tiempo del rey 
Josías!. El calificativo de profetisa (fuera de los casos 
en los que se trata de la mujer de un profeta) está reser- 
vado a la hermana de Moisés?, y a Débora*. Cuando el 
sumo sacerdote Hilqiyyáhú halló en el Templo el libro 
del Deuteronomio, se consultó a Huldáh, conocida por 
su ya larga misión profética. Es de notar que no se va 
en busca de Sofonías, acaso por no haber empezado 
todavía su ministerio, ni de Jeremías, el cual estaría al 
comienzo de su actuación (unos cinco años), y quizás 
se consultara a ella, porque Josías iba con la esperanza 
de obtener una respuesta menos severa que la del tem- 
peramento de este último profeta. De hecho el rey 
envió a Hilqiyyahú, ?Ahigám, Safán y “ASayah a que 
consultasen a Huldah. Ella entonces anunció de parte 
de Yahweh que los males predichos por la Ley, es decir, 
por el Deuteronomio que entonces era leído, se cumpli- 
rían sobre los judíos infieles a sus prescripciones; pero 
Josías, que se había humillado ante Dios, no sería tes- 
tigo de las calamidades que se acercaban?. 

12 Re 22,14-20; 2 Cr 34,19-23. *Éx 15,20. *Jue 4,4. 
22,20; 2 Cr 34,27-28. 


Bibl.: NorH, 486, pág. 230. M. NotH, Uberlieferungsgeschicht- 
liche Studien, Halle 1943, págs. 134-135. A. PENNA, Holda, en 
ECatt, VI, col. 1464, 


12 Re 


J. VIDAL 


HULEH, El-. Lago situado en el extremo septentrio- 
nal de la Tierra Prometida. No se menciona en la Biblia 
en ninguna ocasión. Los antiguos consideraron como 
una de las fuentes del Jordán el lago Fiala, hoy Birket 
Rán, que suponían serlo del Nahr Bániyas. En realidad, 
este río nace en las estribaciones del Hermón, recorrien- 
do 9 km antes de unirse al Nahr el-Leddán. El-Leddán 
nace junto al Tell el-Qádi (143 m) y después de 8 km 
se une al Nahbr Bániyás a unos 43 m de altura. Ambos 
recorren ya unidos un espacio de medio kilómetro antes 
de recibir las aguas del Nahr el-Hasbáni, otra de las 
fuentes del Jordán, que nace junto al Hermón y recorre 
37 km antes de unirse al Bániyás y el-Leddán y después 
de haber recibido diversos afluentes, el más impor- 
tante de los cuales es el Nahr el-Bareigit. 

Los tres caudales unidos recorren unos 15 km por la 
región de Ard el-Húleh y desembocan en el lago el-FIú- 
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leh, hoy llamado Bahret el-Huleh. Tiene forma apro- 
ximada de triángulo rectángulo, con el cateto menor 
hacia el norte, por donde desembocan los tres caudales 
citados, teniendo el desagiie en el vértice sur por donde 
sale el Jordán que entra en el lago Genesaret después 
de recorrer 17 km. Sus dimensiones aproximadas son de 
5 por 6 km, de unos 25 km? de superficie y de 3 a 5 m. 
de profundidad. Su situación sobre el nivel del mar 
no excede de 2 m. En la actualidad, el Estado de Israel 
lo ha desecado con fines agrícolas. 


Bibl.: ABEL, I, págs. 17, 80, 85, 162. L. GRAMATICA, en Elt, 
XVII, págs. 169-170. A. FERNÁNDEZ, Geografía Bíblica, Barcelona 
1951, págs. 132-133. 


R. SÁNCHEZ 


HUMILDAD 


HUMILDAD (heb. “ánáwáh; Ttarreivoppoovun; Vg. 
humilitas). Actitud de sumisión o disposición de ánimo 
por la que el hombre, consciente de su debilidad natural 
o de sus defectos y pecados, se mantiene en plan de 
inferioridad respecto de Dios*. Esta postura puede sur- 
gir también al sentirse pobre, débil, enfermo y desgra- 
ciado?. Si en esta situación no hay culpabilidad, sino 
que es efecto de una providencia especial divina que 
quiere probar a alguno, se considera como cosa hon- 
rosa?. Dios mismo se encarga de glorificar a los que ha 
humillado en compensación por su situación anterior 
ante los hombres*, En el NT, la humildad es uno de 
los puntales del Reino de los cielos. Jesucristo dijo 
que el que «se humilla será ensalzado». Él mismo se 


Panorama del lago el-Húleh, en el que entraban y salían con ímpetu las aguas del Jordán. En la actualidad ya 
no existe, pues ha sido desecado por el Estado de Israel. (Foto Orient Press) 
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Valle frente a “Ain Kárem, visto en dirección sur, en la región que fue testigo — según una tradición venerable — 
de la humildad de María en su visita a Isabel. (Foto P. Termes) 


presenta como «humilde de corazón»*?. Ya en el AT 
la actitud humilde es la mejor preparación para recibir 
el favor divinof. Es el principio de la sabiduría en cuanto 
que da al hombre el conocimiento de su poco valer”. 
En el NT es la actitud fundamental para recibir la gracia 
divina*, y no sólo se ha de mantener ante Dios, sino 
también ante el prójimo?, considerándole como mejor 
que a sí mismo*”. La humildad debe ser la virtud es- 
pecífica del pecador, de forma que ser humilde equivale 
a ser contrito**. Es la mejor condición para la eficacia 
de la oración?”. 


¡Rom 12,16; Sant 4,10; 1 Pe 5,6. *Gn 29,32; Dt 26,7; Jdt LXX 
6,19 (Vg. 6,15); Sal 9,14; 18,28; Eclo 2,4-5; Lc 1,48; 2 Cor 10,1. 
3Jdt 3,17. *2 Cor 7,6; Jdt 8,17; Sal 34,19; Job 5,11; Eclo 11,13. 
5Lc 14,11; 18,14; Mt 11,29. *Eclo 3,20. *Prov 11,2. *Sant 4,6; 
1 Pe 5,5 Flo 28, *1Pe55 *"Elp 2,3: 1.Cor 15,5-9: Bf 3.8: Mt 
20.26-27: Le 22,26. “Sal 51,197 1s.57,15: *Jdt 9,167 Sal 102,18. 


Bibl.: P. RENARD, en DB, II, cols. 777-778. B. DOLHAHARAY, 
Humilité, en DTHC, VI, cols. 321-329. F. CANICE, Humility. The 
Foundations of the Spiritual Life, Westminster (Maryland) 1951. 


M. GARCÍA CORDERO 


HUMTAH («lugar de lagartos»; Eúudá, Xapuatá [A]; 
Vg. Athmatha). Localidad correspondiente a la tribu 
de Judá, situada en las cercanías de Hebrón!. Se men- 
ciona una sola vez en la SE y no ha sido identificada. 

1Jos 15,54. 

Bibl.: ABEL, Il, pág. 91. Simons, $ 319 (B/7). 


M. MÍNGUEZ 
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HÚNGARAS, Versiones. Se conservan en diversos 
manuscritos de los siglos xv y XVI fragmentos de la 
Biblia, como los Salmos, las perícopes de la misa, etc.; 
la traducción más antigua data del primer tercio del 
siglo xv, obra de los franciscanos Thomas y Valentin. 
En el siglo xvi comienzan las ediciones, primero parcia- 
les: Cartas de san Pablo por Benito Komjáti (Cracovia 
1633), primer libro impreso en lengua húngara; Sal- 
terio de Esteban Benczédi Székély (Cracovia 1548); 
evangelios de Gabriel Pesti (Viena 1536); NT de Juan 
Sylvester (Ujsziget 1541); NT y selecciones del AT de 
Kaspar Heltai (1551-1565); Reyes y Job de P. M. Juhász 
(1565). El calvinista Kaspar Karolyi publica una tra- 
ducción completa, usando el hebreo, el griego y la 
Vulgata (Viszoly 1590): es una obra clásica de la lengua 
húngara, y se ha mantenido hasta hoy, superando las 
revisiones intentadas. Por la misma época, el jesuita 
Esteban Szánto hizo una traducción completa de la 
Vulgata, que no se publicó; poco después (Viena 1626) 
el jesuíta Jorge Káldi ofreció a los católicos una traduc- 
ción completa de la Vulgata, que se ha mantenido hasta 
hace poco: revisión de B. Tárkányi (Eger 1862-1865), 
reelaboración con nuevas notas de la Sociedad de san 
Esteban (1927-1934), con nuevas notas de L. Béla (1954- 
1957). Diversas revisiones modernas de la obra de Ká- 
rolyi (1924-1930), y la revisión total de la Sociedad 
Bíblica Británica (1943) no han tenido éxito; reciente- 
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mente se ha publicado una revisión hecha en común, 
conservando cuanto es posible de la versión clásica 
(AT 1952). La Sociedad Judía publicó (1898-1907) una 
traducción fiel del AT, hecha por W. Bacher. Los ca- 
tólicos han publicado traducciones recientes del NT: 
Gellért Békés y Patrik Dallos (Roma 1951), S. Sik y 
A. Szórényi (Roma 1955). 

Bibl.: F. ViGoroux, en DB, II, cols. 745-746. R. DESZÉNYI, 
en ZKTh, 82 (1960), págs. 322-323, 

J. L. ALONSO SCHÓKEL 


HUPPAH («Dios protege como un escudo»; “Ox xo9- 
pá, 'Gppa [A]; Ve. Hoppha). Descendiente de Aarón y 
jefe de una familia, cuyos miembros constituyeron la 
décimotercia clase sacerdotal, según la organización de 
David. 

1 Cr 24,13. 


Bibl.: NoTH, 513, pág. 243. Migr., TI, col. 227. 
J, VIDAL 


HUPPÍM (LXX, omite; Vg. Ophim). Uno de los 
hijos de Benjamín?. —> Hiúfam. 
2Gn 46,21; 1 Cr 7,12,15. 


HOQOQ CAxéx; Vg. Hucac). Ciudad levítica!, posi- 
blemente idéntica a — Helgát. 

11 Cr 6,60 (LXX 75). 

Bibl.: Migr. TIL col. 55. SIMONS, $ 337, n. 32. 


HUQOOO Cixóx [A], "laxavá [Bl]; Vg. Hucuca). 
Localidad de la tribu de Neftalí, próxima a la frontera 
con Zabulón!. Se ha identificado corrientemente con 
Yaqúq, unos 10 km al sur de Safed, pero algunos auto- 
res alegan en contra la escasez de restos antiguos. 


1Jos 19,34, 


Bibl.: AbeL, II, págs. 65, 350. Migr., IT, col. 55. 
$ 334, 


SIMONS, 


D. VIDAL 


HUQQÓOQÁH. Grafía variante de la ciudad de —> 
Hugqóq debido a la terminación ah del locativo. 


HUÚR («niño»; cf. ac. huru; se ha propuesto derivarlo 
del egip. Ar[w], «Horus»; vid. ugar. hry; sudar. huúr; 
nab. khwrw; "Qp; Vg. Hur). Nombre propio de cuatro 
personajes bíblicos: 


1. Israelita del tiempo del Éxodo, que gozaba de gran 
prestigio cerca de Moisés. La identificación que de él 
se ha propuesto como abuelo de Bésal*él es poco proba- 
ble!; y lo mismo debe decirse de la tradición judía que 
lo presenta como esposo de María, hermana de Moisés. 

Estuvo con el caudillo del pueblo y su hermano Aarón 
durante la batalla de los hijos de Israel contra los ama- 
lecitas. Mientras Josué luchaba contra éstos en el valle 
de Réfidim, en el desierto del Sinaí, Moisés, acompa- 
ñado de Aarón y Húr, subió a una colina desde la cual 
podía contemplarse el desarrollo del combate?. «Mien- 
tras Moisés», dice el texto, «tenía alzada la mano, 
llevaba Israel la ventaja y, cuando la bajaba, prevalecía 
“Ámaleg. Como Moisés se fatigara... Aarón y Húr 
sostenían sus manos, uno de un lado y otro de otro, y 
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HURI 


así no se le cansaron las manos hasta la puesta del sol, 
y Josué derrotó a “Ámalég»?. 

Cuando el pueblo se hallaba estacionado en el Sinaí, 
Moisés subió a la montaña para recibir las tablas de la 
Ley. Suponiendo una larga estancia en la cumbre, 
dispuso que, si surgía alguna cuestión de importancia, 
los israelitas la presentasen a Aarón y Húr*. 


2. Padre de ”Uri y abuelo de Bésal*él, de la tribu de 
Judá*. Según las genealogías del libro de las Crónicas, 
descendía de Péres y era hijo de Caleb, hijo de Hesrón, 
por su mujer ”Efrátah, de la cual fue el primogénito*. 
Además de Húr, tuvo tres hijos más, Sobál, Salma y 
Haréf, fundadores de las ciudades de Qiryat Yé“árim, 
Bet Léhem y Bet Gader, lo cual permite suponer que 
Hur sería el epónimo de un lugar o de un clan. 


3. (OUp). Rey de Madián, el cuarto de los cinco reyes 
que Moisés hizo ejecutar con Bil“ám, hijo de Bé“ór, para 
castigarlos porque habían incitado al pueblo de Israel 
a la idolatría”. Cuando después de la toma de Canaán 
se distribuyó la tierra, el territorio de Fur tocó en suerte 
a la tribu de Rubén*. 


4. Padre de Refayáh, jefe de la mitad del distrito de 
Jerusalén, el cual ayudó a la reconstrucción del muro 
de la ciudad?. 


1Éx 31,2. ?Éx 17,10-12. *Éx 17,11-13. *Éx 24,14. *Éx 31,2; 
35,30; 38,22. *1 Cr 2,19-20.50-51; 4,1-4; 2Cr 1,5. ?"Nm 31,8. 
8Jos 13,21. *"Neh 3,9, 


Bibl.: F. JoseFO, Ant. Tud., 3,2,4. A, COWLEY, Aramaic Papyri 
of the Fifth Century B.C., Oxford 1923, s.v. NoTH, 463, pág. 221. 
M. NoTH, en ZDPV, 55 (1932), págs. 10-11, 108-109. G. RYCKMANS, 
Les noms propres sud-sémitiques, 1, Lovaina 1934, pág. 90. Migr., 
TIT, col. 56, con bibliografía. 


BARTOLOMÉ M.* UBACH 


HORAM. Nombre hebreo variante de dos persona- 
jes fenicios: el rey de Tiro y el artífice tirio, llamados 
ambos también en hebreo —- Hirám. 


Or l4,1:.2. re 14:11, 


HUORAM ABI. Nombre variante del artífice tirio, 
hijo de padre fenicio y de madre israelita, que su rey 
envió a Salomón para que confeccionase los objetos 
de bronce del Templo. Corrientemente se le llama 
—> Hiram. 

2Cr-2,125.416: 


HURAY (Oúpei; Vg. Hurai). —> Hidday. 
HUREIBAH, Hirbet el-. > Hásor. 
HUREISAH, Hirbet. —> Horés. 


HUÚURI («muchacho»,; cf. ac. huru; Oúpl; Vg. Huri). 
Descendiente de Gad por la rama de Búz y padre 
de >Abiháyil!. Se ha propuesto una enmienda al 
T. M. según la cual sería hijo, en vez de padre, de 
>Abiháyil. 

11 Cr 5,14, 


Bibl.: NoTH, 464, págs. 38, 221. Miqr., Il, col. 63. 


M. MÍNGUEZ 
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HURRITAS 


HURRITAS (heb. hórim; as. hurri; Xoppoio1; Vg. 
[C] Horraei). En Gn 14,6, entre las poblaciones que 
vencieron Kédorláatomer y sus confederados, figuran los 
hórim, «habitantes de los montes desde Sé'ir hasta 
Pá*ran», por lo tanto, en el sur de Palestina. En Gn 36, 
20.29, los hurritas aparecen como descendientes de Sésir, 
siendo considerados los primitivos habitantes del sur 
del mar Muerto. Según Dt 2,12.22, los edomitas los 
desalojaron de la región de Sé“ir. En Jos 9,7, los ga- 
baonitas eran hiwwitas, según el texto hebreo, pero 
hurritas conforme a los LXX. El origen étnico de los 
hóorim resulta muy discutible, según la Biblia. Se puede 
admitir con alguna certeza que existió una relación 
entre ellos y los hurritas de Mesopotamia, de los que se 
sabe, desde comienzos del presente siglo, que en algunos 
siglos del 11 milenio A.C., tuvieron una influencia con- 
siderable en toda el área del Próximo Oriente. 


1. HISTORIA. Los hurritas aparecieron en el esce” 
nario histórico cuando, en la primera mitad del 11 mi- 
lenio anterior a nuestra era, hordas bárbaras, ni semitas 
ni arias, descendieron de las alturas de Armenia y de 
los Zagros y se establecieron en la región del curso su- 
perior del Tigris y del Éufrates. Elementos indoiranios 
se infiltraron en su seno y constituyeron el estado de 
Mitanni, que, en el apogeo de su poder, llegó a extender 
su influjo por el norte de Siria hasta el Mediterráneo y 
a gran parte de Palestina. Gracias a su amistad con 
Egipto, rivalizó largo tiempo con el poderoso imperio 
hitita. Pero el poder hurrita comenzó a declinar cuando 
mejoraron las relaciones entre Hatti y la corte de los 
faraones. A la muerte de Suttarna, uno de los soberanos 
Mitanni más conocidos, estalló una fatal crisis dinástica. 
Después de TuSratta, Mitanni descendió a la situación 
de protectorado del imperio hitita. Llegada la decaden- 
cia de este último, hacia fines del siglo xIv, Asiria, some- 
tida hasta entonces a los hurritas, fue creciendo en un 
nuevo imperio. Más de medio siglo se prolongó la agonía 
de Mitanni bajo los asirios, hasta que, finalmente, 
Tukulti-ninurta 1 (1255-1218?) liquidó definitivamente 
la unidad política de los hurritas. 


2. Ipioma. La clasificación de la lengua hurrita, 
que no es semítica ni indoeuropea, se halla aún sometida 
a discusión. Este pueblo carecía de escritura propia. 
Los textos descubiertos en Tell el-“Amaárnah (Egipto), 
en Bogazkóy (Asia Menor) y en Mari (orillas del Éu- 
frates) aparecen escritos en caracteres cuneiformes acá- 
dicos; otros, encontrados en Ras Samrah (puerto de 
Siria), se redactaron en el alfabeto cuneiforme ugarítico. 


3. RELIGIÓN. Muy poco se sabe de la religión de 
los hurritas. El principal dios de los hurritas primitivos 
es Tesub, y le acompaña su mujer Hepa o Hebat. El 
dios de la tempestad, como el Hádad de Siria, se repre- 
senta de pie sobre un toro. Los señores indoiranios in- 
trodujeron entre los hurritas divinidades propias, tales 
como Varuna, Mitra e Indra, aunque sin llegar a per- 
judicar la supremacía de Tesub. 


4. IRRADIACIÓN DE LA CULTURA HURRITA. Ccmo 
antes se hizo notar, es dudosa la relación étnica de los 
hórim bíblicos con los hurritas de Mesopotamia. Otra 
tesis discutida es la que suma los hurritas al movimiento 
de los hicsos, que dominaron Egipto entre 1700 y 1580. 
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Los defensores de la misma utilizan, entre otros argu- 
mentos, el hecho de que los hurritas fueron notables 
criadores de caballos, admitiéndose, por otra parte, 
que los hicsos introdujeron en Egipto el carro de guerra 
tirado por tales animales. Lo que parece fuera de duda 
es que el AT conserva un reflejo de la cultura hurrita, 
como lo revelan sobre todo los textos cuneiformes de 
Nuzu (al sur de la actual Kerkuk, al oriente del Tigris), 
ciudad que antaño habitaron los hurritas. Los textos 
de Nuzu arrojan, en especial, nueva luz sobre ciertos 
episodios de la historia de los patriarcas. 

Bibl.: G. CONTENEAU, La civilisation des Hittites et des Mitan- 
niems, Paris 1934 y 1948; íd., art. Hourrites, en DBS, TV, cols. 128- 
138. A. GOETZE, Hethiter, Churriter und Assyrer, Oslo-París 1936. 
E. A. SPEISER, Introduction to Hurrian, en AASOR, 20 (1941). R.DE 
VAUX, Etudes sur les Hourrites, en Vivre et Penser, 1.* parte, París 
1941, págs. 194-211. 1.3]. GeLB, Hurrians et Subarians, Chicago 


1944. R.T. O"CALLAGHAN, Aram Naharaim, Roma 1948. R. Dus- 
SAUD, Les religions des Hittites et des Hourrites, París 1949, 


O. SKRZYPCZAK 


HUS. Se aplica en la Vg. este nombre a un lugar y 
varios personajes llamados — *Us en el T. M. 


HUSAH («prisa»; Qoóv; Vg. Hosa). Ciudad de Judá, 
cuyo epónimo fue “Ezer!. De ella eran originarios los 
husatitas, como Sibbékay/Mébunnay, héroe de David?. 

11Cr 44. *25m 21,18: 23,27 1.7 11,297 204: 27,17, 

Bibl.: AñBeEL, IT, pág. 350. Simons, 88 322 (21), 796. 


HUOSAM (y husam, «nariz grande»; cf. sudar. hasm, 
hasmat; *Acóu; Vg. Husam). Rey de Edom, oriundo 
de la tierra de Téman, sucesor de Yobáb, citado en 
tercer lugar en la lista de los soberanos edomitas. 

Gn 36,34-35; 1 Cr 1,45-46. 


Bibl.: 
1934, pág. 107. 


G., RYCKMANS, Les ñoms propres sud-sémitiques, 1, Lovaina 
Migr., MI, pág. 66. 
M. D. RIEROLA 


HUSATITA (heb. ha-hu3ati, ha-hus3ati, ó *Aotatw3i, 
o “A9i OwoadSi, ó loadi; Vg. Husathites, de Husati). 
Gentilicio de Sibbékay, héroe de David, llamado también 
erróneamente Mébunnay en 2 Sm 23,27*. Posiblemente 
se llamaba así por ser descendiente de — Hisah. 


12 Sm 21,18; 1 Cr 11,29; 20,24; 27,11, 


Bibl.: Migr., Ml, col. 64. 
D. VIDAL 


HUSAY («Dios premió. mi justicia con un hijo»). 
Nombre de dos (?) personas del AT: 

1. (Xouoai; Vg. Chusai). Arkita, «amigo» de David. 
Medió en la sublevación de Absalón, fingiéndose par- 
tidario suyo y su oposición a los proyectos de >Ahi- 
tofel de atacar inmediatamente a David, dio tiempo a 
éste a llevar a cabo los preparativos con que sofocar 
la rebelión (-> Amistad, amigo). 

2. (Xouoet; Vg. Husi). Padre de Ba'ánáa”, uno de 
los gobernadores salomónicos?. Hay tendencia a con- 
siderar que es el mismo personaje anterior. 


12 Sm 15,32.37; 16,16.187 17,5-15; 1€r 27,33, *1Re-4,16. 
Bibl.: NoTH, 468, págs. 38, 40, 189. Migr., MI, cols. 64-65. 


J. A. PALACIOS 
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HUSIM (et. ?). Nombre de tres personas veterotes- 
tamentarias. En los dos primeros casos es o una desig- 
nación tribal o alude a un epónimo: 

1. CAców; Vg. Husim). Hijo de Dan?*, llamado tam- 
bién — Súhám. 

2. CAcóf, B omite; Vg. Hasim). Familia descen- 
diente de ”Ahér, de la tribu de Benjamin?. 

3. (Oompév, 2w0lv; Vg. Husim, Mehusim). Madre de 
>Abitúb y ”Elpá“al?. Fue una de las mujeres de Sahá- 
ráyim, a quien éste repudió*. En 1Cr 8,8 el T. M. ofrece 
la lectura Htsim. 

1Gn 46,23. *1Cr 7,12. 


NoTH, 543, pág. 244. Migqr., IU, cols. 65-66. 


Cr 31, 
Bibl.: 
J. VIDAL 


HUSO. Aunque las faenas de la hilandera las cono- 
ció y practicó la mujer israelita, al igual que la mujer 
del Oriente antiguo y de Grecia, ya desde la época del 
neolítico, sin embargo, la Biblia apenas menciona el 
trabajo del hilado (táwah; ac. tamú, tawú, «tejer»)! y 
los instrumentos elementales de que se servía para su 
quehacer. 


HUSO 


La maldición de David sobre la descendencia de Joab 
el sanguinario parece mezclar los males fisiológicos 
(gonorrea, lepra) con los morales «no falte en su casa 
(hombre) quien maneje el huso (pélek; ac. pilakku)» 
lo que equivaldría a hombre afeminado y cobarde?. La 
Vg. ha entendido perfectamente el sentido original 
(habens fusum), mientras que LXX ha interpretado 
«quien ande con muletas» (xparówv oxkutdGAns). El pasaje 
más interesante es el de «la mujer fuerte», cuya lámpara 
no se apaga durante la noche y que «aplica sus manos 
al kisór y sus palmas sostienen el pélek»?. Ordinaria- 
mente, y por razón del paralelismo, las versiones moder- 
nas traducen kisór por rueca y pélek por huso. Pero en 
la antigiiedad oriental, las hacendosas mujeres de casa 
(desde las reinas y princesas hasta las esclavas) no 
conocieron la rueca; por ello, Barrois propone traducir 
el primer término por «tronco del huso» (la tige du fu- 
seau) y el segundo por la cabeza del mismo (peson du 
fuseau), de los que se han encontrado numerosísimos 
ejemplares (de madera, cerámica, piedra, etc.) en todos 
los yacimientos arqueológicos. LXX y Vg. no enten- 
dieron el kisor, traduciendo por «cosas útiles» (Ta 
oupépovta) o «fuertes» (forria) y el pélek por huso 
(XTpakTOS). 


Mujer hilando con el huso. El mobiliario y vestuario son de la época de Sargón. Relieve hallado en Susa y 
datado a comienzos del 1 milenio A.c. (Foto Museo del Louvre) 
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HUSO 


En una tumba egipcia de Beni Hasan aparece repre- 
sentada una muchacha hilando con huso; otro ejemplar 
magnífico lo proporciona un relieve en piedra de la 
ciudad de Susa. 

Las hieródulas de los templos solían emplearse en 
los quehaceres del hilado?. 


1Éx 35,25-26. 22Sm 3,29. *Prov 31,19. *Cf. 2Re 23,7. 


Bibl.: A. G. BARROIS, Manuel d'archéologie biblique, 1, Paris 
1939, págs. 462-463, Views of the Biblical World, YY, Jerusalén 
1961, pág. 97. 


C. WAU 
HUWEINLIFAH, Tell. > Sigélag. 
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HUWWARAH (Hawarah), Hirbet el-. Lugar rela- 
cionado con la identificación de > Yiráláih. 


HUYUK. Voz turca con la que se denota un mon- 


tículo con indicios de asentamiento humano y que es 
sinónima de — tell. 


HUZAL. Nombre latino del sexto de los trece hijos 
del patriarca Yóqtán, que tiene en la grafía hebrea 


la forma de > *“Ozal. 


HYKSOS. —= Hicsos. 
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L. En la letra ¿ están propiamente incluidas dos 
letras más, la jota y la y griega o ye. Por ofrecer todas 
ellas problemas comunes, es preciso tratarlas bajo un 
solo concepto. 

Ante todo, hay que diferenciar cuidadosamente el 
origen, la derivación y el tratamiento de estas tres letras 
en Jas lenguas semíticas, en el griego y en el latín. Ade- 
más, la ¿ puede presentarse como consonante (semi- 
consonante) y como vocal, excepto en griego en que 
solamente ha quedado como vocal. Á todo cuanto 
antecede hay que añadir que, bajo el aspecto sistemá- 
tico, se ha de distinguir la ¿ como signo escrito y como 
sonido. 


Il. La «mb» como sino. Un análisis de la forma de 
la letra í desde sus orígenes y a través de la paleografía 
más antigua, revela que, en cuanto a la forma de y 
griega, es derivación fácil de los tipos fenicios que 
pasan al hebreo arcaico y al griego; en cuanto a l, 
llamada latina, aparece insinuada en la escritura co- 
rrida de los papiros ya en el siglo vm A.c. (> Y). 


II. La «n» EN HEBREO (LENGUAS SEMÍTICAS). La letra 
¡, en hebreo, se presenta bajo dos formas: la conso- 


nántica o semiconsonántica y la vocálica. La ¿ con- 


sonante o semivocal es una palatal sonora, tiene por 
nombre yód y es la décima letra del alefato. Como 
vocal, según el sistema tiberiense, recibe el nombre de 
hireg y se representa por un punto que va situado de- 
bajo de la consonante correspondiente rd E 

La configuración especial de las lenguas semíticas per- 
mitió el gran hallazgo del moderno alfabeto en función 
principalmente de las letras consonantes pasadas a vo- 
cales. Las consonantes en las lenguas semíticas desem- 
peñan la parte principal de la palabra y las tres letras 
básicas a, í, u (largas y breves) permitieron la conver- 
sión por escrito de las consonantes en vocales de modo 
sencillo y claro. La i desempeña, pues, fundamental- 
mente ambos papeles y es preciso tener en cuenta esta 
particularidad para poder valorar debidamente su natu- 
raleza fluctuante y las leyes de sus cambios. 
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La escala vocálica del semítico primitivo constaba sólo 
de tres sonidos fundamentales, í, a, u, los únicos que 
conserva el árabe escrito. Se presentaba en dos series, 
según la cantidad largo o breve. 


a) Si se atiende al timbre o calidad, la i está entre 
la u (cerrada como la francesa) y la e; pero a la clase 
vocálica ¡ pertenecen la e (7) cerrada (tinab < “enáb, 
«racimo») y la e (77) abierta (ben, «hijo»), más cercana 
a la a. 


b) Si se atiende a la cantidad o duración, el sonido 
vocálico ¿ puede ser largo (al cual suele añadirse una 
yod, (=7), medio (77, €), breve (—, “7; i, e) y muy 
breve (=:, é). Como regla puede decirse que en sílaba 
abierta o bien cerrada tónica hay i (»=) que proviene 
de una ¡larga primitiva; en sílaba cerrada átona i de 
que proviene de una ¡ primitiva breve; en sílaba abier- 
ta o bien cerrada tónica € (77), y en sílaba cerrada e 
E). 

TIL. Casos PARTICULARES. 1. «MATER LECTIONIS». La 
¡ puede emplearse como mater lectionis. Entonces puede 
indicar, de modo imperfecto, timbre o cantidad. Si in- 
dica fimbre, se tiene que ¡ (generalmente larga) está re- 
presentada por y (+7), € (17) que proviene de la con- 
tracción de ay, y e (=77). Se indica cantidad, se emplea 
para representar las vocales largas / (»7), € (a) y e 
(5). 

2. ESCRITURA PLENA Y DEFECTIVA. Á veces, para 
ayudar generalmente a la resolución vocálica de las 
palabras o por suponerse ésta muy conocida, se ha em- 
pleado la escritura llamada defectiva que consiste en 
no indicar una ¿ verdaderamente larga con ningún 
signo o el solo signo de breve; o bien, al contrario, la 
escritura plena, que consiste en indicar indebidamente 
como larga la que es breve. Sin embargo, por economía 
suele omitirse en algunas palabras siempre la mater 
lectionis; así se escribe góyim en vez de goyiym. 


3. EL «YOD» QUIESCENTE. El yód, si no es mater lec- 
tionis y forma grupo con vocal heterogénea, se pronun- 
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cia siempre (yu, ay, ay, Óy, Uy); pero en el complejo 
ayw, que es sufijo de tercera persona singular masculino 
en sustantivo plural, la yód es quiescente: súsayw, se 
pronuncia súsdw. 


IM. Dirroncos. Los diptongos en que entre la ¿ 
pueden ser crecientes y decrecientes. Véanse algunas 
peculiaridades. 


a) Crecientes. Según el sistema tiberiense, la w de- 
lante de yé da wi (wisabtem). Con los prefijos be, ké, 
lé la í da bi, ki, li 


b) Decrecientes. Al final de sílaba, la í se ha de 
tratar como consonante. Así $adayu < Saday. El com- 
plejo iy da í (yiytab < yitab, «él es bueno»). La concu- 
rrencia iw da i (rasiwíá < rasita, «tú te complaciste»). 
Por otra parte, la contracción ay es €, ya desde muy 
antiguo: bitum (ac.), bt (ugar.) = bétu < baytu, bét, 
constructo y sufijado, «casa», cf. baytáh «hacia la casa». 
Véanse las alternancias sáday | sádeh «campo», gay” | gé”, 
«valle». 


IV. LA «mn EN GRIEGO. En el alfabeto griego, la 1 
es la novena letra. Como símbolo numérico representa 
una unidad más y el orden de las decenas por haber 
desaparecido como letra la digamma, que está antes 
que ella ocupando el sexto puesto como carácter numé- 
rico. Hay que distinguir en griego, principalmente, los 
diptongos propios y los impropios. Propios son aquellos 
en que se combina una 1 (u) con una vocal breve (ar, e1; 
o1, ul [au, eu 0U; nu, wu]); Impropios, cuando se com- 
bina una 1 con una vocal larga, y será entonces sus- 
crita si los caracteres son minúsculos, o adscrita si son 
mayúsculos. En griego no hay diptongos invertidos 
(vocal débil 1, y como primer elemento) ni triptongos. 

Tiene importancia el fenómeno de pronunciación vo- 
cálica llamado itacismo, que consiste, en uno de sus 
aspectos, en pronunciar los sonidos de timbre ¿, más 
o menos remoto, y diptongos en que entra este sonido, 
como i, lo cual se trasluce en la escritura defectuosa 
por contracción o por mala resolución que ha dejado 
huellas en la transmisión del texto bíblico griego. 


V. LA LETRA «ID» EN LATÍN. La ¡ en latín puede ser 
consonántica y vocálica. Es consonante ante vocal al 
comienzo de palabra latina, como en ¿¡anua. Se exceptúa 
el participio ¿¡ens, en que es vocálica, lo cual hace que 
la palabra sea bisíilaba. Es también consonántica cuando 
está entre dos vocales, como ma-ior, Pom-pe-ius, excepto 
en as-si-du-í-or (de cinco silabas), te-nu-i-or (de cuatro) 
y Tro-i-us (de tres). La í es vocálica ante vocal al co- 
mienzo de palabra griega, como en J-a-son, i-am-bus. 

Supuesto que la ¡ sea vocálica, puede ulteriormente 
ser larga o breve, de lo cual depende el acento prosódico 
de la palabra. No se pueden dar reglas generales para 
distinguirlas, debiendo acudirse al uso, a la derivación 
gramatical y a la procedencia de otras lenguas, como 
del griego o del hebreo. En general puede decirse que las 
palabras que pasan del griego o del hebreo al latín, 
especialmente los mombres propios de persona o de 
lugar, conservan la í larga original, y según ella tendrán 
que pronunciarse; por ejemplo, bravium (Vg.) = Ppa- 
Peiov (1 Cor 9,24; Flp 3,14); Aías, etc. 
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VI. LA LETRA «b» COMO NUMERAL. En hebreo se 
tiene que y = 10. Según esto, el número 15 tendría que 
escribirse yh, pero entonces habría peligro de interpre- 
tarlo como el nombre de Yahweh. Para evitar tal con- 
fusión, juzgada como irreverencia, el 15 se escribía tw 
(9 + 6 = 15). De modo parecido, el complejo pw (= 16) 
se halla en nombres personales teóforos como el elemen- 
to propio de Yahweh, así Y0'4b («Yahweh es padre»). 
Para evitar una profanación del nombre, 16 se escribía 
zí (9 + 7 = 16). 

En griego se tiene que 1 = 10; la iota con una tilde 
al lado inferior izquierdo (y también h con una crema 
o diéresis, o bien M) representa 10000; la ¿ota con 
crema o diéresis (o bien MM o la p con una tilde en su 
lado inferior izquierdo) es igual a 1 000 000. 

En latín, la ¿ mayúscula equivale a uno. Se puede re- 
petir hasta tres veces. En las inscripciones más antiguas 
hasta cuatro en todas las combinaciones en que entre 
el cuatro (IV). Dos ¡es mayúsculas con un trazo hori- 
zontal superior (ID significan 2000 (= MM). Un mi- 
llón se expresa por los signos X = CCCCIDIOOD, en 
el segundo de los cuales entra también el elemento :. 


Bibl.: P, Joúon, Grammaire de l'hébreu biblique, Roma 1947, 
cf. $5 6, 7, págs. 18-30. G. BEER - R. MEYER, Hebráische Gram- 
matik, 1, Berlin 1952, págs. 65-68. 


S. BARTINA 


IAASIA. Nombre que la Vg. da al personaje lla- 
mado — Yahzéyáh en el libro de Esdras. 


JIABEL. Hijo de Lamec y antepasado de los pastores 
y de las personas que moraban en tiendas. —> Yabal. 


IABNIA. Ciudad mencionada en el libro de las Cró- 
nicas con la grafía hebrea de — Yabneh. 


IACIM. Nombre de los personajes del AT, que 
reciben en hebreo el de — Yaqim. 


IADAIA. En la traducción de san Jerónimo, nombre 
variante de uno de los personajes lamados —> Yeé- 
da“yáah. 


IADASON. Nombre latino del río citado en el 
libro de Judit?. —> Hidaspes. 


Jdt 1,6. 


IADDO. Jefe de la tribu de Manasés transjordánica 
que vivió en el reinado de David. —> Yiddoó. 


IADIAS. Funcionario de la corte del rey David, 
llamado en hebreo —> Yehdéyahú. 


IÁFET. Grafía conforme a los LXX para el nombre 
que suele castellanizarse como — Jafet. 


IAHADDAI. Individuo citado en la genealogía de 
Caleb. —> Yahday. 


IAHEL. Mujer del periodo de los Jueces, que inter- 
vino decisivamente en la derrota de Siséra?. —> Yael. 
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IALALEEL. Descendiente de Mérári, que vivió en 
el tiempo del rey Ezequías. — YéhallePél. 


TALEL. Tercer hijo del patriarca Zabulón y funda- 
dor de una familia. — Yahlé*e). 


IAMNIA. Ciudad situada en la región septentrional 
de la tribu de Judá, que recibe en hebreo el nombre de 
—> Yabneh. 


JAMNOR (LXX omite). Nombre que en la Vg. 
ostenta uno de los personajes citados en la genealogía 
de los antepasados de Judit. 


HE 3,1, 


IAMRA. Individuo de la tribu de Aser, citado en el 
libro de las Crónicas. — Yimráh. 


IANNE. —> Jannaí. 


IANOE. En la Vg., nombre de dos poblaciones, 
una de Efraím y otra en Neftalí, llamadas en hebreo 
respectivamente —> Yaánóah y Yancháh. 


TIAREFEL. Ciudad occidental del territorio de Ben- 
jamín. — Yirpéel. 


JARAMOT. Ciudad levítica situada en el territorio 
de Isacar. — Yarmiut. 


IARE. Nombre latino del cuarto hijo del patriarca 
Yógtáan. — Yérah. 


IARIM. Montaña situada al 
septentrión de la tribu de Judá. 
—> Yé“aárim. 


IASA, IASSA. Nombres  va- 
riantes que la Vg. da al onomástico 
hebreo — Yáhas, 


IASER. Forma que da la Vg. a 
los nombres hebreos — Yahsah, 
Ya'zer y Yeser. 


IASI. Grafía que la Vg. da al 
nombre hebreo — Ya'ásaw (q. 
yacásy). 


JATANAEL. Levita pertenecien- 
te al linaje de Coré y portero 
del Templo jerosolimitano. —> Yat- 
nPél. 


IAUS. Levita mencionado en el 
libro de las Crónicas*, cuya forma 
hebrea es — Yé“us. 


LOA LOTA, 


Ibis de bronce de época de la di- 
nastia saíta. Altura 13 cm 
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IBRAÁHIM 


IAZIEL. Transcripción de la Vg. de los nombres 
hebreos —> YézPél Ya'ázPél y Yaházpel. 


ÍBICE. > Cabra montés. 


IBIS. Ave de la familia de las ibídidas, inexistentes 
en las regiones frías de ambos hemisferios. De sus 
treinta especies, sólo tres aparecen en los monumentos 
egipcios. El ibis sagrado (Threskiornis aethiopica aethio- 
pica, también denominado /bis religiosa), se veneraba 
en Egipto como encarnación del dios Thot, en cuya 
ciudad — Hermópolis — se hallan momias de dicha 
ave. Las tres especies de ibis verdaderos vivían en los 
pantanos nilóticos en la era faraónica y diferían entre 
sí por su tamaño y el color de su plumaje, pero no 
por sus hábitos. Se alimentaban de serpientes y otros 
reptiles, de moluscos y crustáceos, razón por la cual se 
les veneraba como animales útiles. El ibis sagrado te- 
nía el cuerpo blanco y la cabeza y la cola negras. Ac- 
tualmente no se encuentra en el Bajo Egipto, sino en 
las comarcas pantanosas del Sudán superior. Se ha pre- 
tendido identificarlo con el ave llamada en hebreo 
yansuf e «ibis» en la versión de los LXX y la Vg.* 


¡Ly 11,17; c£ Dt 14,16. 


Bibl.: G. POSENER, Dictionnaire de la civilisation ég yptienne, 
París 1959, pág. 138. 


M. V. ARRABAL 


IBRAHÍM, Tell. Topónimo árabe palestino en el 
que se localiza la bíblica — Kut. 
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“IBRI 


“IBRÍ («hebreo»; "ABaí; Vg. Hebri). Levita de la 
estirpe de Mérari. Vivió durante el reinado de David. 

11 Cr 24,27. 

Bibl.: NotTH, 1017, pág. 252. 


IBSAN («rápido», cf. ár. abús“?; *Afarcáv [Bl, 
"Ecepov [A]; Vg. Abesan). Uno de los llamados Jue- 
ces Menores, que surgió tras Jefté y gobernó a Israel 
durante siete años, según el T. M.* Éste es semejante, 
en lo que se le refiere (y los versículos siguientes hasta 
el final del capítulo), desde el punto de vista del con- 
tenido, al pasaje de Jue 10,1-5. Sobre ”*Ibsán, como 
sobre los restantes Jueces Menores, la información es 
muy limitada y carece por completo de la nota prag- 
mático-teológica propia del libro de los Jueces. 

"Ibsán nació en Belén y allí recibió sepultura. La 
tradición judeocristiana ve en esta población a Belén 
de Judá y por ello se creía tradicionalmente que *Ibsán 
podía identificarse con Booz, marido de Rut y ante- 
pasado del rey David. Frente a esto, la crítica bíblica 
moderna tiende a localizar el sitio en la Belén (Bet 
Léhem) del territorio zabulonita?, puesto que se men- 
ciona a continuación un juez de esta tribu (Elon). Tal 
vez el mismo nombre de ”Ibsán lo indique (Ébes es un 
topónimo de la tribu de Isacar, vecina de la de Za- 
bulón). 

El hecho de que se aluda al número de sus hijos, 
treinta varones y treinta hembras — la cifra es segura- 
mente «redonda» y simbólica? —, permite suponer que 
"Ibsán era un jefe de categoría. Es también posible 
que apunte a enlaces importantes entre diversos clanes 
ocurridos en su época y por su iniciativa. 

En cuanto al nombre ”Ibsán, hay quien lo emparenta 
con el topónimo *Ébes o, por reparar en su forma en el 
códice Alejandrino, lo consideran una corrupción de 
"Esbón. No obstante, se deriva por lo regular del árabe 
con el significado que se da más arriba. 


1Jue 12,8-10. ?Jos 19,15. *Cf. Jue 10,14; 12,14; 2 Sm 23,24-39, 
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Bib).: J. Favio, Ant. lud., 5,7,12. Bába? Bátra?, 91 a. NOTH, 


34, pág. 226. Miqgr., 1, col. 60. 
B. KEDAR-KOPFTEIN 


IBSAR (EL-AFSAR), Tell. Nombre moderno de 
> Heter. 


IBZÍIO, Hirbet. —> Bézeg. 


ICAMIA. Hombre descendiente del patriarca Judá, 
llamado en hebreo — Yégqamyah. 


ICONIO Cikóviov; Vg. JIconium). Importante ciu- 
dad de la antigua Licaonia, llamada actualmente Konya, 
y una de las principales de la moderna Turquía, con 
una población de 120000 almas. Está al borde de la 
gran meseta central de Anatolia, cerca de las estriba- 
ciones del Tauro. Fue capital de los turcos selyúcidas 
desde fines del siglo Xi y en ella abundan las mezquitas. 
No hay iglesias ni cristianos, y hasta 1925 fue el centro 
de los derviches danzantes. En el extremo oceidental 
se halla el tell que señala el lugar en que estuvo empla- 
zada la ciudadela medieval; sondeos efectuados en 194] 
han delatado la ocupación del tell por los frigios ca. 
1000 A.c. y restos calcolíticos del ur milenio anterior 
a nuestra era. 

La ciudad fue hitita (ca. 1500 a.c.), frigia (1000 A.c.), 
persa, macedónica, de Pérgamo y romana. Roma la 
anexionó en el año 133 aA.c. Claudio estableció en 
ella una colonia de veteranos romanos, por lo que recibió 
el nombre de Claudiconium; en tiempo de Adriano, 
que la había favorecido, se denominó Colonia Aelia 
Hadriana. Destacó en época romana por su industria 
de tejidos de lana. 

Pablo y Bernabé llegaron a Iconio probablemente - 
en el 46, procedentes de Antioquía de Pisidia, de donde 
habían sido expulsados*. Convirtieron en la ciudad a 
gran número de judios y griegos, es decir, naturales del 
país helenizados, lo que hizo que parte de la población 
intentara lapidarlos. Los apósto- 
les se refugiaron en Listra?. No 
obstante, san Pablo volvió después 
a Iconio a organizar la Iglesia que 
había fundado. No se menciona 
que la visitase en su segundo viaje, 
aunque estuvo en la región, pero 
se deduce implícitamente de Act 
16,4.5.6. Seguramente también es- 
tuvo en Iconio en su tercer viaje?, 
En tal ciudad sucedió la conver- 
sión de Tecla, según los apócrifos 
Hechos de Pablo y Tecla. 

1Act 13,51. ?Act 14,1-6.19-22; cf. 16,2. 
Act 18,233 01: 2 Tim 3,L]. 


Bibl.: W. M, Ramsay, Historical Geo- 
graphy of Asia Minor, Londres 1890, 
págs. 332, 337-338, 393-394. H. METZGER, 
Las rutas de san Pablo en el Oriente griego, 
Barcelona 1960 (trad. cast.). 


A. DÍEZ MACHO 


Mapa en el que se indica la situación 
de Iconio en Asia Menor 
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Una vista de Konya, la antigua Iconio, desde el parque Ala et Tin, situado hacia el oeste de la ciudad, en 
dirección de sur a norte. (Foto P. Termes) 


“ID, Hirbet. > Cafarsalama. 
“ID EL-MIGA (Minyá), Hirbet. > *Ádullám. 


IDDO (abr. de ?adón, «señor», cf. fen. *d*, "dy; LXX 
omite; Vg. Eddo). Jefe de un grupo de netineos, que 
durante la Cautividad, vivió en Kaásifya?. Esdras se 
dirigió a él, en el momento de organizar el regreso a 
Jerusalén, con la petición de que le enviara los levitas y 
netineos que necesitaba para el servicio del Templo?. 
El T. M. parece indicar que ”Iddó tuvo un hermano 
—— O familiar — del mismo nombre, pero hay que 
corregir el texto «Iddó, su hermano» en «*Iddó y sus 
hermanos», de acuerdo con las versiones y los co- 
mentaristas. 

1Esd 8,17-20. 

Bibl.: NoTH, 42, pág. 39. W.W.S. von BAUDISSIN, Kyrios als 
Gottesname, 1V, Giessen 1929, págs. 25-26, 195, 


B. KEDAR-KOPFSTEIN 


“IDDO («[Yahweh hal adornado»?; sudar. “idad, cf. 
ár. “idad, «amigo», «camarada»; Vg. Addo). Nombre 
de cuatro (?) personajes veterotestamentarios: 

1. CASSt). Levita, hijo de Gerésóm y antepasado 
de ?Asáaf!, también llamado *Adayáh. 

2. (AS55w). Profeta y vidente que vivió en el reino 
de Judá durante la soberanía de Salomón, Roboam y 
Abiías?, y que recibe asimismo el nombre de Ye“di. Sus 
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escritos, mencionados en el AT como fuentes de algunos 
libros históricos, se han perdido. 


3. (A55w). Abuelo del profeta Zacarías*, llamado 
“[ddó” en otros pasajes de la Biblia hebrea. Tal vez 
haya que identificarle con el individuo citado a conti- 
nuación, conforme al criterio de algunos autores. 

4. (k. “iddyó”; B,A, omiten, 'Adadaí [S]; Vg. Adaia). 
Jefe o fundador de una familia sacerdotal que volvió 
a Jerusalén tras el Cautiverio babilónico y que se cita 
en la época del sumo sacerdote Yóoyáqim?. 

11 Cr 6,6. *2Cr 12,15; 13,22. *Zac 1,1. “Neh 12,4,16. 


Bibl.: F. JoseFO, Ant. Tud., 8,8,5. NoTH, 1021, págs. 39, 182. 
G. RYCKMANS, Les noms propres sud-sémitiques, 1, Lovaina 1934, 
pág 157: 

B. KEDAR-KOPFSTEIN 


“IDDO? (et. — “lIddó; Vg. 4Addo). Nombre de dos 
personas del AT: 

1. (La850, "Axék [B], ZaSWwk [A]. Padre de Ahiná- 
dáb, intendente o gobernador del rey Salomón en Ma- 
hánáyim?. 

2. (A550). Abuelo del profeta Zacarías”, llamado 
—> “Iddó en otro pasaje del T. M., al que se propone 
identificar con otro personaje cuyo nombre es también 
Iddo ($ 4). 

11 Re 4,14. *Esdr 5,1; 6,14; Zac 1,7. 

Bibl.: — “*Iddó. 

B. KEDAR-KOPFSTEIN 
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“IDDO 


“IDDO EL VIDENTE, Crónica de (heb. dibré “iddóo 
ha-hózeh; hoyos "Adów TOÚ ÓpúdvTOS; Vg. Liber Addo 
Videntis). Fuente profética no canónica, citada en los 
libros de las Crónicas*. Abarca los hechos ocurridos 
durante el reinado de Roboam, más los habidos en el 
de Salomón, si se atiende a que las Visiones de Ye*“di el 
Vidente han de atribuirse al mismo autor (> Tddó). 


1401213 


Bibl.: L. MARCHAL, Les Paralipomenes, en La Sainte Bible, YV, 
París 1952, págs. 9-10, 165. 
M. D. RIEROLA 


“IDDO, Midra3 del profeta (heb. midrá3 ha-nábi? “iddo, 
BiBAlov ToU TpopÑNTOU "AdOw; Vg. Liber Addo prophe- 
tae). Fuente profética no canónica, que versaba sobre 
los hechos del reinado de Abías y que es posible identi- 
ficar con la Crónica de “Iddó el Vidente?. 


12: 13722 
Bibl.: L. MarcHaL, Les Paralipomenes, en La Sainte Bible, 1V, 


París 1952, págs. 9-10, 169. 
M. D, RIEROLA 


IDIDA. Madre de Josías, soberano del reino de 
Judá. — Yédidah. 

IDIOMAS HABLADOS EN PALESTINA DES- 
PUÉS DE LA CAUTIVIDAD. El problema de qué 
lengua habló la población judía de Judea y de otras 
regiones de Palestina desde el 538 A.c. hasta el 70 D.c. 
encierra interés no sólo para la historia de la cultura 
judía, sino también para la filología neotestamentaria, 
en especial en lo que concierne a la adecuada valoración 
de las palabras de Jesús, que aparecen en su lenguaje 
original en el NT. 

Sin embargo, sí se sabe qué lenguas se escribieron 
en dicho período. En primer lugar, la más empleada 
fue, como antes de la Cautividad, el hebreo bíblico. 
La usaron los primeros profetas postexílicos Ageo, 
Zacarías y Malaquías, Nehemias y los autores de todos 
los demás libros de la Biblia posteriores al Exilio, salvo 
en sus porciones arameas. También lo empleó Ben Si- 
rac, en los comienzos del siglo 11 A.c., y algo más tarde, 
probablemente hacia fines del siglo 1 A.c., los autores 
de los rollos del mar Muerto. Entonces cesó su utili- 
zación hasta su resurgimiento en el siglo 1x de nuestra 
era. Sin embargo, este hebreo bíblico postexílico difiere 
en muchos aspectos del que contienen los libros preexí- 
licos. Resulta evidente que no era la lengua que ha- 
blaban los escritores, sino una imitación imperfecta y 
que conserva una acusada huella del lenguaje de que se 
servían. 

En el lapso de tiempo expresado, hubo un momento 
indeterminado en que comenzó a adoptarse un nuevo 
idioma literario, primero en la literatura oral y luego 
en la escrita, a saber, el hebreo mísnico que se conoce 
a través de la Misnah, Toséfta?, partes hebreas de los 
dos Talmudes y Midrásim. El primer uso literario del 
mismo se halla en los rezos principales, cuyo vocabula- 
rio incluye una intensa aportación del hebreo bíblico. 
Esta influencia es patente incluso en algunas partes más 
antiguas de la Misnah. 
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El arameo, en la forma llamada «arameo imperial», 
era el idioma oficial del imperio persa en la fecha del 
Regreso y siguió siéndolo durante doscientos años. Debió 
de utilizarse ampliamente en Palestina y se tiene co- 
nocimiento, p. ej., de las inscripciones arameas en el 
Templo de Jerusalén. Los documentos legales oficiales, 
como los del matrimonio (keétubbah) y divorcio (get), 
se redactan en arameo aún en la actualidad. Las por- 
ciones arameas de Esdras y Daniel pertenecen al arameo 
del Imperio, pero con una ortografía más conforme con 
el judeoarameo posterior. Es similar el lenguaje de los 
libros arameos hallados en el mar Muerto (Génesis 
Apócrifo, Oración de Nabonid, etc.), el Rollo de los 
Ayunos (lista de aniversarios de sucesos históricos) y 
los Targúmim; pero en todos ellos hay una creciente in- 
fluencia del arameo palestinense hablado, que constituye 
una rama del arameo occidental y medio, y que se co- 
noce por tres dialectos: galileo, samaritano y cristiano- 
palestinense. En el siglo 1 D.C.. el arameo galileo se 
transformó, a su vez, en lenguaje literario debido a su 
empleo en el Talmúd palestinense y en algunas obras 
midráSicas. 

Después del 333 A.c., el griego ocupó el lugar del 
arameo como lengua oficial de la región. Prueban su 
dilatado uso entre los judíos los centenares de vocablos 
griegos que tomó en préstamo el hebreo misnico, las 
inscripciones griegas (sobre todo desde el 70 D.c.) y 
los fragmentos de una versión griega de los Profetas des- 
cubierta en el Wadi Murabba'at. 

No cabe la menor duda de que la situación mencio- 
nada sobre las lenguas escritas no prueba en sí nada 
definitivo acerca de los idiomas hablados del período, 
ya que la gente, sobre todo en el Oriente, a menudo 
escribe en un lenguaje distinto del que habla. El proble- 
ma es, por lo tanto, doble: 1.9, qué lenguajes se hablaron 
en un tiempo dado, y 2.%, qué relación existe entre las 
lenguas escritas y el habla de quienes las emplearon. 

En cuanto a la primera cuestión, se poseen escasísi- 
mas pruebas directas. La declaración de Nehemías 8,8 
de que la Toráh se leía «meéeforás y precisando el senti- 
do», fue ya interpretada por el Talmúd de Babilonia 
(Meg. 3) por «mefóras, o sea el Targúm»; y muchos 
especialistas modernos han supuesto que la generación 
de Nehemías no entendía el hebreo, y que necesitaba 
una traducción aramea, de acuerdo con el lenguaje que 
hablaba. Sin embargo, la conjetura anda muy lejos de ser 
segura, y los Targúmim que se poseen reflejan claramente 
las opiniones de una época mucho más tardía. Las pala- 
bras arameas de Jesús se aceptan como prueba de que Él 
y sus contemporáneos hablaban el arameo, pero H. Bir- 
keland ha argiído recientemente que Jesús hablaba en 
hebreo, ya que sus excepcionales frases arameas se des- 
tacaron por ser inusuales. La literatura talmúdica cita 
relatos y dichos que presuponen que el hebreo se habló 
hasta el siglo 1 D.C. Dada la escasez de pruebas, sería 
arriesgado decantarse en uno y otro sentido. 

La discusión del problema se ha orientado, por 
consiguiente, de modo principal a la segunda cuestión, 
y en particular a la de si el hebreo mísnico fue un lenguaje 
vivo y hablado, o simplemente un intento frustrado de 
los arameófonos de escribir en hebreo. La opinión 
de los especialistas sobre ello dista de ser unánime, pero 
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El cód. Neophyti 1, única copia íntegra del Targúm de Jerusalén. Escrito en arameo, quizá sea una muestra 
de los idiomas hablados después de la Cautividad. (Por cortesía del Dr. J. A. G.-Larraya) 


IDIOMAS 


se inclina poco a poco a la creencia, enérgicamente 
expresada por M.Z. Segal, de que el hebreo de la Misnah 
fue, desde luego, un dialecto hablado tardío, cuya re- 
lación con el hebreo bíblico todavía no resulta clara. 
Se cree que las influencias sufridas por el hebreo bíblico 
postexílico (cf. supra) apuntan más al hebreo mísnico 
que al arameo; hay cierta influencia del hebreo de la 
Misnáh en el arameo cristianopalestinense posterior y 
en el arameo samaritano, que sólo pudo transmitirse 
por vía oral. Los rollos del mar Muerto revelan mis- 
naísmos y un documento, el «Rollo de Cobre», está 
compuesto en hebreo mís$nico casi puro. Pero, por otra 
parte, hay una inconfundible y fuerte influencia aramea 
en el hebreo de la Misnah, y puede decirse de hecho, 
sin exageración, que el arameo judeopalestinense (que 
discrepa a menudo considerablemente de los otros dia- 
lectos arameos) y el hebreo mísnico tienen una estruc- 
tura gramatical tan similar, que aparecen con frecuencia 
como imágenes mutuamente reflejas. 

Al valorar la historia lingilística de la población judía 
de Judea, debe observarse que el arameo medio presenta 
un origen relativamente tardío (siglos 1-1 A.C. ?), y que 
el influjo arameo fue del tipo del arameo imperial (visi- 
ble con claridad, por ejemplo, en Crónicas), mientras 
que el elemento arameo en el hebreo mísnico pertenece 
al tipo de arameo medio. Parece, por lo tanto, que al 
regresar de la Cautividad continuó hablándose el hebreo; 
pero evolucionó gradualmente hacia el de la Misnah, 
experimentando, entre tanto, una continua influencia 
aramea y, posteriormente, griega. La política prose- 
litista de los asmoneos incorporó al estado judío regiones 
y poblaciones que hablaban el primitivo arameo medio 
(Galilea, Edom), y así la mayoría del pueblo judío de 
Palestina empleaba ya el arameo en el siglo 1 A.c. El 
fondo del habla de Jesús era probablemente arameo. 
Se consideraba que los galileos no podían hablar el 
hebreo con corrección*, pero se tenía al hebreo por 
lenguaje culto. La destrucción de Judea en 70 y 132, 
y la dispersión de los restos de su población por distritos 
que no se servían del hebreo, produjo en último término 
la extinción del hebreo oral. Ocuparon su puesto, en 
parte, el arameo y, sin duda en mayor proporción, 
el griego. 

En la actualidad, no se tienen medios de determinar 
con exactitud la clase de arameo que Jesús hablaba, 
porque las palabras que de Él conserva el NT son la 
única documentación que se posee acerca de su tiempo 
y región. No obstante, es posible suponer que, admitien- 
do los cambios que necesariamente hubieron de ocurrir 
en el transcurso de doscientos años, se parecería a los 
fragmentos de diálogos y a los proverbios que se hallan 
en el Talmud palestinense. Era menos semejante al 
lenguaje, muy hebraizado, de las discusiones legales 
del mismo Talmúd, y menos aún cristianopalestinense, 
mucho más tardío. 


ATalB, *Erúbin, S3b; cf. Mc 14,70. 


Bibl.: Examen general: A. MEYER, Jesu Muttersprache, Friburgo- 
Leipzig 1896. G. DALMAN, Die Worte Jesu, 1, Leipzig 1898. M.H. 
SEGAL, Misnaic Hebrew and ¡its Relation to Biblical Hebrew and to 
Aramaic, en JOR, 20 (1909), págs. 647-737, F, SCHULTHESS, Das 
Problem der Sprache Jesu, Zurich 1917. G. DALMAN, Jesus-Jeshua, 
Londres 1929, págs. 1-37. H. BIRKELAND, The Language of Jesus, 
en Avhandl. Norske Videnskap-Akademie, Oslo 1954. C. RABIN, 
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The Historical Background of Qumran Hebrew, en Scripta Hiero- 
solymitana, 4, Jerusalén 1958, págs. 144-161. 

Hebreo bíblico tardío: E, KROPAT, Die Syntax des Autor der 
Chronik, en ZAW, 16 (1909). H.L. GINSBERG, Studies in Daniel, 
Nueva York 1948, EF. ZIMMERMANN, Chronicles as a Partially 
Translated Book, en JOR, 42 (1951-1952), págs. 265-282. 
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C. RABIN 


IDIOTISMOS. Por idiotismos o modismos enten- 
demos aquellas formas de expresión propias de una 
lengua en particular. Trasladados literalmente a otra 
lengua, como observa san Agustín, resultan absurdos 
oO aparecen siempre sin sentido o sugieren una acepción 
falsa. Muy diversas de los modismos son las figuras de 
dicción, las cuales pueden ser usadas en cualquier len- 
guaje, como la personificación según la cual se hace 
gritar a la sangre de Abel pidiendo justicia. 

El hebreo frecuentemente opone dos grupos como si 
fueran totalmente distintos, aunque de hecho uno sea 
parte del otro. Así, la expresión: «Los sacerdotes levíti- 
cos no deben tener parte o heredad con lIsrael»!, exige, 
según nuestro modo de hablar, una mayor exactitud: 
«Con el resto de Israel». Los rabinos explicaban que en 
semejantes casos la expresión más amplia denota el 
todo con exclusión de la parte mencionada separada- 
mente. Esto equivale a decir que debe sobreentenderse 
la palabra «el resto» u otra semejante. Conforme a 
ello «Israel» viene a tener el significado especial de 
«laicos israelitas», como en el Salmo 135,19, 

Algunas expresiones universales se usan en sentido 
universal, pero restringido tácitamente por el contexto. 
Así Adán muestra su conocimiento de todos los anima- 
les del campo y de todas las aves del aire, dando a cada 
uno nombre conveniente, pero el contexto limita su 
número a los del Paraíso?. De Salomón se dice que fue 
superior a todos los monarcas del mundo en riqueza 
y sabiduría? Como no se trata de una cuestión de 
revelación, debe entenderse de todos los reyes conocidos 
en Palestina, donde fue escrita la narración. Asimismo 
se lee en el NT que en el día de Pentecostés se hallaban 
en Jerusalén judíos devotos de todas las naciones que 
existen bajo el cielo*. Acaso no se trate aquí sino de una 
expresión universal limitada a las naciones donde vivían 
los judíos. La hipérbole, como figura legítima de dicción, 
es frecuente en la Biblia, y la lista de países puede ser 
una lista ya existente y admitida para significar «todo 
el mundo». 

La universalidad se expresa a menudo en hebreo, 
mencionando simultáneamente ambos extremos opues- 
tos. El origen de este modismo debe hallarse en expre- 
siones tales como «todo el pueblo, desde el menor hasta 
el mayor»?, Hablando más concisamente resulta la 
expresión «el menor y el mayor», en la que los dos ex- 
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Vista parcial, en dirección del ábside, de los restos de la basílica cristiana sobre el monte Nébo, desde cuya 
cumbre Moisés contempló la Tierra Prometida poco antes de su muerte. (Foto P. Termes) 


tremos incluyen todos los que forman un rango inter- 
medio. De uso frecuente es la fórmula «el primero y 
el último» de los hechos de un rey, para significar toda 
la historia de su reinado*. «De oriente y de occidente»” 
significa toda la extensión de la tierra. «Que me siente 
o me levante, Tú lo sabes»? expresa la convicción de 
que ningún acto de nuestra vida privada escapa al 
conocimiento del Dios todopoderoso. Poco antes de su 
muerte, Moisés, ya centenario, decía a su pueblo: «Yo 
ya no soy capaz de salir y de entrar»?. La noticia de que 
Moisés subió al monte Nébó para ver la Tierra Prometida 
y que sus ojos no se habían debilitado ni había perdido 
su vigor*, nos preserva de interpretar mal la frase; él 
ya no era capaz de dirigir los complicados negocios de 
todo el pueblo. Otro semejante par de términos opuestos 
es «bien y mal», que pueden ser empleados en conexión 
con los actos o con el conocimiento; así «el Señor 
ni hará el bien ni hará el mal»! equivale a decir «el 
Señor no actuará de ningún modo». Asimismo, el sentido 
positivo «conocer el bien y el mal» equivale a conocerlo 
todo. Fue con esta idea cómo la serpiente tentó a Eva 
a comer la fruta prohibida del árbol del bien y del mal. 
Ella le persuadió que el árbol ofrecía un medio fácil 
de obtener omnisciencia y que la razón de la prohi- 
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bición era el no querer Dios que otros compartiesen 
este privilegio?”. 


1Dt. 181. *Gn 3,19. *1Re 10;23/%Act 2,5.9-11. *Jer 42,1. 
02 Cr 20,34. *Is 45,6. *Sal 139,2. (31,2, "Dt 34,1.7. *tSof 
[TA AGAR 


El paralelismo de cláusulas era muy apreciado por 
los hebreos. Una de sus formas consiste en variar el 
predicado, por ejemplo, «Un hijo prudente es la satis- 
facción de su padre; | un hijo necio es el disgusto de su 
madre»!, Si las dos cláusulas se entienden cada una en 
sentido exclusivo, se atribuye al escritor una sentencia 
necia, que nunca puede resultar popular, ya que cada 
tipo de hijo es respectivamente la satisfacción o el dis- 
gusto del padre y de la madre. Otros ejemplos: «Cosa 
buena es anunciar tu bondad por la mañana | y tu 
fidelidad durante la noche»?; «Quien se halle lejos 
morirá de la peste | y quien se halle cerca caerá por la 
espada»?. Alabando la tierra, el profeta escribe: «El 
trigo que nutre a los jóvenes | y el vino que nutre a las 
doncellas»*. San Pablo dice que Jesucristo «fue entre- 
gado por nuestros pecados y resucitó por nuestra jus- 
tificación»*. Es interesante notar que el mismo sentido 
indicado por el modismo se alcanza independientemente 
por la investigación teológica: «Siempre la teología ha 
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considerado la muerte y la resurrección como un solo 
motivo integral de la redención y de la justificación» 
(González Ruiz). Hay que añadir, no obstante, que no 
todo el mundo está de acuerdo sobre este punto. 

El hebreo tiende a usar la coordinación de sentencias 
(parataxis), donde las lenguas modernas prefieren la 
subordinación (hipotaxis). Así Isaías escribe: «Te doy 
gracias, oh Señor, porque te encolerizaste conmigo; 
pasó tu cólera y me consolaste»*. Una versión moderna 
de esta frase debe introducir una conjunción, como por 
ejemplo «porque, aunque te habías encolerizado...». 
Así san Pablo pudo escribir, debido a su educación 
hebrea: «Gracias a Dios, por que vosotros habíais sido 
esclavos del pecado, pero obedecisteis de corazón»”. 


¡Proy 10,1.. *Sal' 92,3. *Ez' 6,12. 


6Is 12,1. ?*Rom 6,17. 


Zac 9,17. *Rom 4,25. 


Debe notarse especialmente, porque puede a menudo 
inducir a error, la costumbre bíblica de expresar una 
verdad relativa en forma absoluta. En Gn 35,10 se 
lee: «Tu nombre es Jacob. Nunca más te llamarás Jacob, 
sino que tu nombre será Israel». No obstante, el nombre 
de Jacob continúa usándose en todo el AT y también 
en el NT, incluso en un anuncio tan solemne como: 
«Reinará en la casa de Jacob para siempre»?. El nuevo 
nombre de Israel debía tener gram importancia, pero 
sin abolir el antiguo nombre de Jacob. De modo pare- 
cido, en el NT: «Cualquiera que me reciba no me recibs 
a mí, sino al que me ha enviado»?; «Mi doctrina no es 
mía, sino del que me ha enviado»?. En Éx 6,3 se lee: 
«Me aparecí a Abraham, Isaac y Jacob como >El Sadday, 
pero no les manifesté mi nombre de Yahweh». Como lo 
demuestra este modismo, tales palabras no deben ser 
citadas como si probaran que el nombre de Yahweh 
fue revelado por primera vez en esta ocasión. Algunos 
textos sobre el sacrificio han sido mal interpretados 
como si condenaran todo rito externo, cuando en su 
verdadero significado solamente afirman la inutilidad del 
sacrificio, cuando se ofrece como una formalidad ex- 
terna, sin tener en cuenta las disposiciones interiores. 
En Os 6,6 se lee: «Prefiero la misericordia al sacrificio». 
A primera vista parece una repudiación del sacrificio, 
pero el texto continúa: «El conocimiento de Dios más 
que los holocaustos». Dios ordenó los sacrificios y la 
sumisión a Dios requiere que se le ofrezcan, pero cuando 
no se acompañan con las debidas disposiciones del 
corazón, no pueden alcanzar el favor de Dios, antes le 
desagradan. El pensamiento es el mismo en el pasaje, 
a menudo mal entendido, de Jer 7,22-23: «Cuando Yo 
saqué de Egipto a vuestros padres no fue de holocaustos 
y sacrificios de lo que les hablé ni lo que les mandé, 
sino que les ordené: “*Oíd mi voz y seré vuestro Dios, 
y vosotros seréis mi pueblo”». Una formulación más 
elaborada del mismo pensamiento se halla en Sal 40, 
7-9. A veces el hebreo deja al lector que supla la palabra 
necesaria para aclarar el sentido exclusivo. Así, cuando 
Jacob dice: «Con mi equipaje yo pasé aquí el Jordán»*, 
el sentido es: «Cuando pasé el Jordán, yo no poseía otra 
cosa que mi equipaje». Asimismo, la frase de Dt 6,13: 


«Debes jurar en su nombre», hay que interpretarla - 


en el sentido de «no debes jurar sino en nombre de 
Dios». 


vá! 


En otros pasajes, la SE fija su atención en la verdad 
de que habla actualmente, prescindiendo de si aquello 
es toda la verdad o sólo parte de ella. En la profecía 
mesiánica: «El cetro no se alejará de Judá hasta que 
venga aquel a quien pertenece»*, sólo se dice explícita- 
mente que el cetro permanecerá en Judá hasta el tiempo 
mencionado. Pero es obvio que continuará en posesión 
de Judá cuando venga aquel a quien por derecho per- 
tenece, ya que también él será un miembro de la tribu. 
De modo semejante en Sal 110, 1: «Siéntate a mi diestra 
hasta que haga de tus enemigos tu escabel». Si al Mesías 
ha de ser concedida esta alta posición a la diestra de 
Dios hasta que sus enemigos sean convertidos en su 
escabel, es claro que no será privado de ella después 
de su triunfo. Lo mismo cabe decir de las expresio- 
nes de Sal 112,8; 123,2 y la del NT: «Porque Yo estaré 
con vosotros todos los días hasta la consumación del 
mundo»*. San Jerónimo, a este respecto, pregunta 
irónicamente: «El Señor abandonará acaso a sus dis- 
cípulos después de la consumación del mundo?». Ási- 
mismo del frecuente modismo atestiguado en la lite- 
ratura bíblica de Mt 1,25: José «no la conoció hasta 
que dio a luz su hijo primogénito», no puede deducirse 
un argumento contrario a la virginidad de Nuestra 
Señora. Además hay que notar que el término «pri- 
mogénito» de esta frase, que es también un modismo, 
no implica necesariamente que haya habido posterior- 
mente otros hijos?. 

Hay otros ejemplos semejantes a este modismo, 
según el cual el escritor, contrariamente a nuestro uso, 
prescinde de si aquello que afirma es toda la verdad o 
sólo parte. Si, por ejemplo, hoy día se dice de alguien 
que tiene dos hijos, todo el mundo entiende que sólo 
tiene dos. Pero san Pablo, familiarizado con la historia 
bíblica, sin miedo de ser mal entendido, podía decir 
que «Abraham tuvo dos hijos»*. Los demás hijos men- 
cionados en Gn 25,1-2 nada tenían que ver con la ma- 
teria de que estaba hablando. Para dar un final conve- 
niente al Sermón de la Montaña, san Mateo pudo 
escribir: «Cuando Jesús terminó estos discursos, quedó 
todo el pueblo prendado de su doctrina»?*, pero no es 
intención suya dar a entender que el pueblo no sintiera 
admiración mientras estaba todavía hablando. 


Lc 1,33. *Mc 9,37. Jn 7,16. *Gn 32,11. *Gn 49,10. “Mt 
28,20. "Ex 13,215. *Gál 4,22. *Mt 7,28, 


Para no caer en falsas interpretaciones de la Biblia, 
hay que tener presente que no se sabía nada de las leyes 
de la naturaleza. Todo se atribuía a Dios, causa primera, 
y ello no es, por cierto, erróneo, en tanto que Él es crea- 
dor de las causas segundas. Así en Gn 2,5 leemos que 
Dios no había hecho caer aún la lluvia sobre la tierra. 
Esto que nosotros llamaríamos las leyes de la naturaleza 
se atribuía directamente a Dios*. De igual manera, 
cuando el escritor sagrado dice que Dios abrió el seno 
de Lía?, no implica necesariamente lo que nosotros 
llamamos intervención milagrosa. 

Dios, además, es conocido no sólo como Creador, 
Causa Primera, sino también como la suprema autoril- 
dad que rige el universo. Pero no se hace distinción 
alguna entre la voluntad permisiva de Dios y su voluntad 
absoluta. De ahí que nazca cierta problemática teológica 
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en algunas páginas del AT. Desde los primeros capí- 
tulos del Génesis resulta claro que el hombre es res- 
ponsable de sus propios actos, aunque en cierto sen- 
tido pueden ser atribuidos a Dios. Así se lee a la vez que 
Dios endureció el corazón del faraón y que el faraón 
endureció su propio corazón?. Dios permitió que el 
faraón endureciera su corazón, no concediéndole aque- 
llas gracias que le hubieran impedido hacerlo. 

Una peculiaridad a la que no se ha prestado la atención 
que merecía es la descripción de ciertos efectos como 
una finalidad propuesta de antemano. El pecador pro- 
testa en Sal 51,6: «Solamente contra Ti he pecado, para 
que sea reconocida la justicia de tus palabras». «De su 
plata y de su oro se hicieron los ídolos, mas para su 
perdición»! Como los idólatras no tienen el propósito 
de procurarse la propia perdición, la finalidad, tal como 
ha sido expresada, parece animar más bien la acción 
que el agente. Véase también el texto importante de Is 
6,8-11. E 

1Gn 8:22. *Gn 29,31. “Éx 4,21; 14,4 y 9,12; 10,20, etc. *Os 8,4. 


Bibl.: Jerónimo, en PL, 23, 189. AGUSTÍN, De vera religione, 
50, en PL, 34, 166. U. HOLZMEISTER, Sensus exclusivus et praecisivus 
in S, Scriptura, en Bibl, 7 (1926), págs. 170-182; 20 (1939), págs. 264- 
275. A. VACCARI, De raro quodam hyperbato, en VD, 13 (1938)- 
págs. 368-372. C. LATTEY, The Prophets and Sacrifice: A Study in 
Biblical Relativity, en JTHS, 42 (1941), págs. 155-165. A. VACCARI. 
Lo studio della Sacra Scritura, Roma 1943. P. Boccaccio, Í termini 
contrari..., en Bibl, 33 (1952), págs. 173-190. H. Cruse, Die «dia- 


, 


lektische Negation» als semitisches Idiom, en VT, 4 (1954), págs. 385. 
400. E. F. SuTCLIFEE, Effect as Purpose..., en Bibl, 35 (1954), págs. 
320-327. J. M.* GonzáLez Ruiz, en Bibl, 40 (1959), págs. 837-858, 


E. F. SUTCLIFFE 


IDITÚN. Famoso levita cantor de la época del rey 
David. — Yedútún. 


IDOLATRÍA. l. ANTIGUO TESTAMENTO. Literalmen- 
te, ¿Swhokareeia significa culto dado a los idolos. Ahora 
bien, mientras la significación del término AMarpeia es bien 
precisa, como culto soberano y absoluto tributado a la 
divinidad como tal, no acontece otro tanto con el 
término eiówdov que, en los LXX, traduce distintas 
voces habreas, tales como sélem, pésel, *eben, etc., que 
se emplean asimismo para significar las imágenes de 
Yahweh; de ahí que el término idolatría pueda tener 
un sentido equívoco: culto, aunque ilícito, del Dios de 
Israel por medio de imágenes o culto de los dioses fal- 
sos. Prevalece, con todo, esta última significación, la 
misma que definitivamente tiene en el NT: homenaje 
cultural, soberano y absoluto, debido únicamente a Dios 
y tributado a los ídolos, seres que carecen de existencia y 
puestos en lugar del verdadero Dios. 


1. ORIGEN DE LA IDOLATRÍA. Mientras que la reve- 
lación divina enseña que el hombre, creado a ima- 
gen de Dios, no ha estado nunca sin conocerlo, y que 
el monoteísmo fue la religión primitiva de la humanidad, 
la tesis racionalista-evolucionista, sustentada por todos 
los partidarios de la escuela antropológica en el estudio 
de las religiones, supone, negada la historicidad de los 
libros sagrados, que la idolatría en sus diferentes formas 
representa en la historia religiosa de la humanidad una 
etapa anterior al monoteísmo; la religión de Israel, por 
tanto, ha seguido el mismo proceso de desarrollo y per- 
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feccionamiento que ha presidido la evolución de las 
demás religiones. Esta tesis arbitraria del todo, como 
lo son los supuestos filosóficos en que se apoya, no puede 
conciliarse con la doctrina católica, que enseña la ante- 
rioridad del monoteísmo a la: idolatría y la elevación 
del hombre al orden sobrenatural, elevación que implica 
el conocimiento de ciertas verdades primordiales, como 
la existencia de un solo Dios y de una revelación primi- 
tiva, que continúa proyectando su luz, aun después 
del pecado. Los hechos históricos, a su vez, confirman 
esta doctrina, al demostrar una degeneración creciente 


Ídolo fenicio. Placa de oro representando a la diosa As- 
tarté de Ras Samrah. (Foto Museo del Louvre) 
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Astarté de Ras Samrah. Placa de oro representando a la 
«diosa desnuda» fenicia. (Foto Museo del Louvre) 


en las religiones; tesis ya admitida por la filosofía anti- 
gua y por los Padres de la Iglesia, ha sido confirmada 
por las investigaciones de la escuela histórica en las lla- 
madas religiones primitivas (> Evolucionismo religioso). 

Si el monoteísmo fue la religión primitiva de la huma- 
nidad, la idolatría no puede salir de él, de la misma 
manera que el error no puede tener su origen en la ver- 
dad, a no ser por vía de negación o de ignorancia, y sl 
la decadencia o depravación de la religión primitiva es 
causa de la idolatría, la razón última hay que buscarla 
en el pecado de origen, que ha oscurecido la inteligen- 
cia del hombre y depravado su voluntad, sin olvidar 
la acción de los demonios, como afirmaban ya los Padres 
apologistas. 


2. APARICIÓN DE LA IDOLATRÍA. Aunque persistiera 
la idea trascendente de Dios en los cultos idolátricos, el 
desequilibrio en la naturaleza humana por el pecado 
debió de inducir bien pronto al hombre, sometido además 
a otras influencias psicológicas, a la práctica de la idola- 
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tría. La Biblia nos presenta a los antepasados de Abra- 
ham adoradores de los dioses mesopotámicos?*, y Dios 
hubo de escoger al patriarca para conservar el monoteís- 
mo?, que volvió a correr un grave riesgo durante la 
permanencia de los hebreos en Egipto?. Dios quiso in- 
tervenir de nuevo para proteger la verdadera religión 
con leyes positivas*, pero los hábitos ancestrales y 
el ambiente cananeo con una civilización superior, que 
había de ejercer una seducción extraordinaria en los 


Diosa egipcia coronada por dos cuernos ante una fior de 
loto. Estela hallada en las excavaciones de Beisán 
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Relieve de piedra, con tres inscripciones, en el que aparece Nabu-apal-idinu ante el dios Sama. Este docu- 
mento plástico se fecha a mediados del siglo IX A.C. 


inmigrantes hebreos, hasta constituir para ellos una ten- 
tación permanente, originaron la casi constante defec- 
ción del pueblo hebreo, a pesar de la obra de los profetas 
y de los castigos divinos para volverlo a la pureza del 
culto monoteísta. 

A estas causas se juntaron posteriormente el ejemplo 
de los reyes y el prestigio del panteón asirio y caldeo. 
A la apostasía de Salomón se debió la división del reino 
y, desde ese momento, el de Israel se entregó abierta y 
oficialmente a la idolatría en los santuarios de Betel 
y Dan, pecado que ocasionó su ruina con la deportación 
llevada a cabo por los asirios*. En Judá, ni siquiera los 
reyes alabados por su piedad, a excepción de Ezequías 
y Josías, se atrevieron a suprimir las bámot, donde se 
ofrecía un culto ilícito y tal vez idolátrico. Bajo Acaz*, 
y más particularmente bajo su nieto Manasés”, se llega 
a un sincretismo, que abre el período de una gran crisis 
religiosa, que se extiende, salvo el reinado de Josías, 
hasta la destrucción de Jerusalén. Fue la Cautividad la 
que purificó a los desterrados y, por lo mismo, a su 
retorno, la idolatría propiamente dicha desaparece para 
siempre en Israel. 

1Jos 24,2.14-15; Jdt 5,7-8. *Gn 12,1. 


2-5,22-23; 34,17; Lv 26,1; Dt 4,15-16.23; 5,6-9; 27,15. 
41. “2Re 16,1-20. *2Re 21,1-21. 


Bibl.: FE. Prat, Idole, en DB, TI, cols. 816-825. MH. PINARD DE 
La BOULLAYE, Etude comparée des religions, París 1929. A. GELIN, 
Idoles, Idolatrie, en DBS, TV, cols. 169-186. A, MICHEL, Idolatrie, 
Idole, en DTC, VIL-1, cols. 602-669. 


*Ez 23,8.19.27. *“Éx 20, 
52 Re 17,7- 
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Il. Nuevo TESTAMENTO. En la doctrina dispersa del 
NT puede considerarse la raíz de la idolatría en las 
especies de ídolos, materiales y morales, y los efectos 
nefastos de su culto. 

Ante todo, Pablo señala la raíz de la idolatría en su 
carta a los Romanos. En vez de reconocer los hombres 
a Dios, su creador, a través de las magnificencias de la 
naturaleza, se apartaron de Él. Tal negación y aleja- 
miento fue sustituido por la representación idolátrica 
de formas repugnantes de criaturas, de donde se siguió 
una corrupción degradante en todos los dominios?. 
Los dioses paganos y sus imágenes no son dioses”, sino 
idolos («vaciedad», «vanidad», «nada»); por tanto, es- 
tán desprovistos de poder?, y, lo que es peor todavía, 
son inversiones de la maligna insensatez humana*. 

El culto que se da a los ídolos se dirige en realidad a 
los demoniosí. Es algo vicioso y nefasto; de consl- 
guiente, como tal se ha de desechar y eludir*. Esta ac- 
tuación reprobable de la conducta humana es fruto de la 
«carne», que milita contra el «espíritu»”. Comer de 
las víctimas sacrificadas a los ídolos es idolatría formal, 
porque, hablando en general, quien come de la víctima 
muerta en un sacrificio se asocia al mismo sacrificio 
y, por ende, entra en comunión con la divinidad, a la cual 
va dirigido el sacrificio, sea verdadera, sea falsa (demo- 
nio), del mismo modo que comer de las víctimas sacri- 
ficadas en el Templo de Jerusalén, en los sacrificios del 
AT, era entrar en comunión con el altar, con el sacrificio, 
y con la divinidad, en cuyo honor se ofrecía, que era 
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IDOLATRÍA 


Yahweh. Del mismo modo que comer el pan y el vino 
eucarístico es participar de un sacrificio. Luego el ban- 
quete es verdadero sacrificio *. 

Hay una bipolaridad de servidumbres. Cuando el 
hombre abandona el servicio de Dios, se vuelve siervo 
de degradantes realidades materiales que son ídolos: 
todo pecado es desobediencia?, poder político desequi- 
librado", voluntad de dominio contra los hombres”, 
concupiscencia, placer, malicia, envidia*”?, injusticia*”; 
como el «mammón» o riqueza!*, la avaricia?*”, el he- 
donismo**, el vino*; como incluso la observancia 
desviada de la Ley** son ídolos. Esta servidumbre idolá- 
trica lleva a la muerte*?, y, por el contrario, las obras 
del espíritu conducen a la vida”. 
2Gál 48. *Act 7,41; 15,20; Rom 2,22; 1 Cor 
5Dt 32,17; Sal 106,37; 97,5; Bar 4,7; 
61 Cor 5,10-11. ?Gál 5,19-20. 
ES A Sl He a 
15Col 3,5; Ef 5,5. 
"Rom 6,21-22. 


IRom 1,18-32, 
8,4.7, etc. “Rom 1,23. 
1 Cor 8,4-5; 10,19.21; Ap 9,20. 
81 Cor 10,14-22; 11,23-32, *1Sm 15,23. 
Ef 5,5, *?Tit 3,3. *Rom 6,19. *'Mt 6,23. 
15 Flp 3,17, "Tit 2,3. **Gál 4,8-9. **Flp 3,19. 


Bibl.: A. GELIN, Zdoles, Idolatrie, en DBS, TV, col. 186. F. 
BúcHseL, en TAW, HI (1950), págs. 375-377. 
S, BARTINA 


IDOLOTITO. Es la trasliteración del gr. siSwA03Su- 
Tov, pl. sidwAó9uta, que proviene de giSwAov, «idolo», 
y 5úc, «inmolar». Significa, pues, el vocablo carnes 
inmoladas a los ídolos. En el concilio de Jerusalén se 
prohíbe expresamente comer estas carnes*. San Pablo 
declara a los corintios que, aunque de suyo estas carnes 
no contaminan, ya que los ídolos no son nada, deben 
abstenerse de ellas para no escandalizar a los hermanos 
que las consideran inmundas”?. En la Vg. estas carnes 
unas veces se llaman idolothyta?, otras contaminatio- 


nes simulachrorum*%, immolata simulachrorum*,  idolis 
immolatum* o quae idolis sacrificantur”. 
1Act 15,20,29; 21,25. *?1 Cor 8,1-13; 10,19.28. *1 Cor 8,7.10; 


Ap 2,20. *Act 15,20. $Act 15,29. *1 Cor 8,4. *1 Cor 8,1. 


M. GARCÍA CORDERO 
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IDOX. Según la Vg., uno de los antepasados de 
Judit, cuyo nombre castellano, transcrito del griego, 
es > Ox. 


IDUMEA (heb. *édóm; "lSouuaia, *"ISouyea; Vg. Idu- 
maea). Nombre con que los LXX traducen el de Edom 
y que en la época grecorromana designa la región 
situada al sur de Palestina, ocupada por los idumeos 
después de la toma de Jerusalén por Nabucodonosor 
en 587. La infiltración edomita se debió en parte a la 
presión de los árabes nabateos, que lograron establecer 
un reino poderoso, con Petra por capital, a expen- 
sas del antiguo Edom. Durante la dominación persa, 
Idumea estaba regida por un gobernador, que residía 
probablemente en Láakis, cuya autoridad se extendía 
hasta la península del Sinaí. Bajo los seleucidas constituía 
una eparquía o satrapía, al frente de la cual estaba un 
estratega, que en tiempo de los macabeos era Gorgias?. 
Se extendía por entonces desde la ciudad fronteriza 
de Bét Súr, a 27 km al sur de Jerusalén, hasta la región 
filistea. Más tarde, a la muerte de Antíoco VII, en 129, 
Juan Hircano, etnarca de Judea, se apoderó de las 
principales ciudades de Idumea, Adora y Marisa, per- 
donando la vida a sus moradores bajo la condición de 
aceptar la circuncisión y la ley mosaica. Desde entonces 
siguió las vicisitudes de Judea, no obstante el odio tra- 
dicional que se profesaban judíos y edomitas?. 

Bajo los reinados de Aristóbulo 1 (104-103), Alejan- 
dro Janneo (103-76), Alejandra (76-67) y Aristóbulo II 
(67-63), Idumea adquirió cierta preponderancia política 
gracias a Ja habilidad diplomática de su gobernador 
Antípater, padre de Herodes, el 
cual apoyó al legítimo sucesor de 
Alejandra, Hircano Il, contra la 
usurpación de su hermano menor 
Aristóbulo II, en vísperas de acu- 
dir ambos rivales al arbitraje de 
Pompeyo. Éste, después de la toma 
de Jerusalén, en otoño del 63, se- 
paró del territorio de Hircano II 
la parte meridional de Idumea, 
constituyendo una toparquía in- 
dependiente con las ciudades de 
Adora y Marisa. El resto quedaba 
bajo la vigilancia del gobernador 
de Siria. Incorporóse más tarde al 
dominio de Arquelao, para ser de 
nuevo anexionada a la provincia 
imperial de Siria y gobernada por 
el procurador de Judea, después 
de la deposición y destierro del 
etnarca el año 6 D.c. El 41 es 
entregada por Claudio a Agripa l, 
pero a la muerte de éste, en 44, 
vuelve a caer bajo el gobierno 
de los procuradores. Durante la 
guerra judía, entre 67-70, Idumea 
toma parte con sus guerreros en las 


Estatua de bronce del dios Apis con 
el «ureo» y el disco solar entre los 
cuernos. Epoca saíta 
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Muro de época persa en el lugar más elevado de Láki3, visto desde la puerta de la ciudad. Aquí tenía proba- 
blemente su residencia, bajo el dominio persa, el gobernador de Idumea. (Foto P. Termes) 


matanzas organizadas por los zelotas en Jerusalén y ve 
devastado su territorio por los legionarios de Vespa- 
siano y las bandas feroces de Simón Bargiora, siguiendo 
luego la suerte trágica de Judea. Ni en el judaismo 
rabínico ni en el cristianismo naciente desempeña papel 
alguno, quedando vinculado el recuerdo de su destino 
histórico al de las rivalidades entre Edom e Israel — pro- 
longación de las de Esaú y Jacob — y al de la dinastía 
herodiana. 


12 Mac 12,32. *Eclo 30,26 (Vg. 23). 


Bibl.: ABeL, I, pág. 283; IL, pág. 152. Íd., en RB, 1924, págs. 
566-574, A. ROBERT, Idumée, en DBS, 1V, cols. 195-199. F. M. 
ABEL, Histoire de la Palestine, 1, París 1952, págs. 147, 211, 242; 
II, págs. 6, 8. M. Du Burlr, Géographie de la Terre Sainte, París 
1958, págs: 171-172, 

J, PRADO 


IEBAAR, IEBAHAR. Uno de los hijos de David 
nacidos en Jerusalén. —> Yibhar. 


TIEBANIAS. Hombre de la tribu de Benjamín, lla- 
mado —> Yibniyyah en el T. M. 


TIEBNAEL. Población situada en el territorio de la 
tribu de Neftalí. —> Yabnéel. 
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IEBNEEL. Ciudad fronteriza de la tribu de Isacar. 
En hebreo es > Yabné*él. 


IEBSEM. Hombre de la tribu de Isacar y uno de 
los jefes de la misma. — Yibsam. 


IECEMÍA. Hombre de la estirpe real de Judá, 
cuyo nombre en hebreo es —> Yéqamyah. 


IECMAAM. Nombre: a) de una ciudad de la tribu 
de Efraím, y b) de un levita, hijo de Hebrón, llamados 
respectivamente en hebreo — Yóqmé“am, Yéqgam'“ám. 


IECNAM. Ciudad de la tribu de Zabulón, concedida 
a los levitas de la estirpe de Mérari. — Yóqnésam. 


IECONIAS. Forma castellanizada sobre la Vg. (lecho- 
nias) del nombre hebreo Yékónyáh (var. yóyákin, yehó- 
yákin). —> Joaquín. 


IECSAN. Hijo de Abraham y de Qéturah, y tal vez 
epónimo de una tribu árabe. —> YógSaán. 


TIECTEHEL. Nombre latino, derivado del hebreo, 
que Amasiías, rey de Judá, dio a la ciudad de Petra 
llamada en hebreo —> Yoóqté“el. 
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IECTEL 





En el fondo del valle, cerrando el paso, vemos el poblado actual de Dúrá, continuación de la bíblica Adora, 
ciudad idumea. Vista desde el este. (Foto P. Termes) 


SS IECTEL. Ciudad de la tribu de Judá, situada en la 
Sefelah. => Yóqté él. 
Jos 15,38. 


IECHELIA. Nombre que se da en la versión de san 
Jerónimo a la esposa de Amasías, rey de Judá. —> Yékól- 
yah(i). 


IEDAITA. Según la Vg., nombre variante de los sacer- 
dotes llamados en la misma versión Idaia, y de un 
reconstructor de los muros de Jerusalén. — Yéda“yah 
y Yedayáah. 


IEDDEL. Transcripción que la Vg. da del nombre 
hebreo > Giddel. 


JEDDO. Hombre de la tribu de Gad, citado en el 
libro de las Crónicas. —> Yahdo. 


IEDDOA. Sumo sacerdote que el libro de Nehemías 
cita en los pasajes Neh 12,11.22, y cuyo nombre hebreo 
es —> Yaddua”. 


IEDDU. Individuo de la época de Esdras, cuyas 
disposiciones sobre los matrimonios mixtos hubo de 
aceptar, llamado en hebreo — Yadday. 
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IEDEBOS. Nombre mencionado en la genealogía de 
Judá que ofrece el libro de las Crónicas. —> Yidbas. 


IEDIHEL. En la Vg., nombre de dos personajes 
llamados —> Yéditárél en el T. M.: a) Un héroe daví- 
dico; b) Hombre de Manasés que se unió a David en 
Sigélag. 


TIEFDAIA. Forma castellanizada de la grafía lephdaia 
de la Vg., que corresponde al nombre hebreo — Yif- 
déyah. 


IEFLAT. Descendiente del patriarca Aser, según el 
libro de las Crónicas. — Yaflét. 


IEGAAL. Individuo perteneciente a la casa real de 
la monarquía del Sur. > Yig'al. 


IEGBAA. Ciudad de Transjordania reedificada por 
la tribu de Gad. — Yógbéhah. 


IEGEDELIAS. Padre de Hánán, profeta del tiempo 
de Jeremías. — Yigdalyáhú. 


IEHUEL. Hombre descendiente de Judá, que vivió 
en la época postexílica. — Yé“we). 
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IEMAI. Uno de los nietos del patriarca lIsacar y 
jefe de una familia o un clan de su tribu. — Yahmay. 


IEMLA. Padre del profeta Miqueas, que vivió en el 
tiempo de los reyes Acab y Josafat. — Yimláh, Yimla”. 


IEMLECH. Uno de los jefes de la tribu de Simeón, 
que vivió en tiempos del rey Ezequías. — Yamlék. 


IEPHDAIA. Grafía que ostenta en la Vg. el nombre 
hebreo del benjaminita. —> Yifdéyah. 


- Y 


TERAA. Servidor egipcio de Sésán. Llegó a ser yerno 
de su señor y origen de un numeroso linaje. — Yarha". 


JERALA. Nombre que la Vg. da a la ciudad de Za- 
bulón, llamada — Yid'áláh en el texto hebreo. 


IERCAAM. Nombre de un descendiente de Caleb; 
tal vez haya que considerar que denota una ciudad 
llamada en hebreo > Yórqé“am. 


IEREMIEL. Uno de los personajes de la corte de 
Joaquim, rey de Judá. — Yérahme'el. 


IERIA. Jefe de los habitantes o naturales de Hebrón 
en la época del rey David. > Yériyyah. 


IERIAS. Guardián de la puerta de Benjamín, situada 
en la antigua muralla de Jerusalén. — Yiriyyah. 


TIERIAU. Levita y uno de los jefes de los naturales 
de Hebrón, según el libro de las Crónicas. —> Yeriyyahú. 


IERIMOT, IERIMUT. Nombre de varios persona- 
jes llamados —> Yérimót y Yarmút en el T. M. 


IERMAL. Uno de los hombres que hubieron de 
repudiat a sus mujeres extranjeras por orden de Es- 
dras. —> Yérémay. 


IERON. Ciudad fuerte mencionada en el libro de 
Josué*. —= Yiron. 

1Jos 19,38. 

IERSIA. Individuo perteneciente a la tribu de Ben- 
jamín!, —> Ya“áresyah. 

11 Cr 8,27. 

IESAJIA. Uno de los cantores mencionados en la 


organización del servicio del Templo en la época de 
David. — Yésa“yahú. 


IESBAAM. — Yasób'am. 


TIESBACASSA. Uno de los músicos o cantores men- 
cionados en la organización davídica del Templo jero- 
solimitano. —> Yósbégasah. 


IESBIBENOB. Nombre que ostenta en la Vg. la 
expresión hebrea yisbi bé-nób. —> Nob. 
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TIEZABAD 


IESBOC. Uno de los hijos de Abraham y de Qé€tú- 
ráh, que recibe el nombre de > Yisbaq en el AT hebreo. 


IESCA. Nombre latino de la sobrina de Abraham 
y hermana de Lot. — Yiskah. 


IESEIAS. Nombre de dos personajes: 1. Descen- 
diente de Zorobabel; 2. Cantor del Templo del rei- 
nado de David. — Yésa*yáhu. 


IESEMA. Nombre que la Vg. da al judaíta llamado 
en hebreo > Yi$ma”. 


IESESI. Jefe de la tribu de Gad, citado en el libro 
de las Crónicas. — Yésisay. 


IESI. Nombre de varios personajes citados en ge- 
nealogías del libro de las Crónicas. —> YiSi. 


TIESIA(S). Nombre de varios individuos, que, en su 
mayoría, vivieron en tiempo de David. — Yissiyyah(ú) 
y Yésa“yahú. 


IESMAIAS. Jefe de la tribu de Zabulón durante el 
reinado de David. — Yisma*yahi. 


IESSE. País o región citada en el libro de Judit”. 
> Gósen. 
1Jdt 1,9. 


TESSI. Padre del rey David. — Isai. 


IESSUI. 1. Tercer hijo del patriarca Aser. 2. Hijo 
segundo de Saúl. — Yiswi. 


IESUE. Levita del tiempo de Ezequías, rey de Judá, 
y una de las ciudades que repoblaron los hijos de Judá 


me o 


al regresar de la Cautividad babilónica. — Yésua". 


IETEBA. Lugar en que nació la mujer de Manasés, 
rey de Judá. —> Yótbah. 


IETEBATHA. Lugar en que acamparon los israelitas 
durante el Éxodo. —> Yótbátah. 


IETELA. Ciudad situada en el territorio de la tribu 
de Dan. —> Yitláh. 


IETER. Ciudad situada en los montes de la tribu de 
Judá. —- Yattir. 


IETNAM. Población situada en el sur del territorio 
de Judá. — Yitnan. 


TIETRAAM. El último hijo que David tuvo en He- 
brón. —> Yitré“am. 


IETRAI. Levita citado en las genealogías del libro 
de las Crónicas. — Ye ateray. 


IEZABAD. Hombre de la tribu de Benjamín, que 
se unió a David en Siqélág. —> Yózabad. 
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TEZATA 
IEZATA. — Wayézata”. 


"TÉZER. Nombre hebreo que resulta de la abrevia- 
ción de — ”Abi“ézer. 


IEZERÍ. Nombre gentilicio de uno de los jefes mi- 
litares del ejército davídico. —> Yizrah, Ha-. 


IEZONIAS. Nombre de varios personajes citados 
en los libros proféticos. — Ya"ázanyah(u). 


IEZRA. Individuo de linaje sacerdotal, llamado — 
Yahzérah en el texto hebreo. 


IGAL. Héroe del ejército del rey David y cuyo 
nombre en hebreo es —> Yig'ál. 


IGLESIA. Puesto que la palabra «iglesia» designa, 
ante todo y de una manera eminente, la sociedad reli- 
giosa fundada por Jesucristo y la universalidad de todos 
cuantos pertenecen a esa asociación por Él instituida, 
este estudio, tendrá por objeto examinar las notas o 
rasgos esenciales que, por voluntad de su divino fun- 
dador, componen su fisonomía en el evangelio y, por 
lo que se refiere a la Iglesia como cuerpo místico de 
Cristo, en las cartas de san Pablo. 


IL EL TÉRMINO IGLESIA, ENTRE LOS CLÁSICOS. El 
término éxkAnoia, de ¿x-kodéw, «convocar», «reunir», 
designa propiamente entre los clásicos la asamblea o 
reunión del pueblo, convocada, dentro de una consti- 
tución democrática, para deliberar jurídicamente sobre 
asuntos públicos. En oposición a PouAn («senado») se 
denomina 5ñuos («comicio»). Como sólo tenían derecho 
a tomar parte en la asamblea los ciudadanos, implica 
el término cierta idea de elección y, a la vez, de dignidad, 
puesto que eran convocados para ejercer una parte de 
la soberanía. Si bien en este uso no aparece el sentido 
religioso, tampoco se excluye. 


II. En EL ANTIGUO TESTAMENTO. En la versión de 
los LXX, ¿xxAnoia significa con frecuencia asamblea 
del pueblo de Dios, reunido, en su totalidad o en parte, 
para un fin religioso!. Corresponde al hebreo gahal, 
«reunión», en que el qgóhélet dirigía la asamblea a título 
de árbitro o de doctor. Ese mismo término se traduce 
otras veces por cuvaywyh de significación más amplia 
que ¿xxAncia puesto que equivale a diversos términos 
hebreos de significación distinta; por esta razón, el se- 
gundo término no se emplea nunca para designar la 
reunión de los paganos. El término éxkAnoia connota 
una relación en orden a Yahweh, que ha segregado 
para sí al pueblo de Israel. He aquí por qué este término 
no fue usado casualmente por los LXX, que vieron ya 
en él una íntima conexión con la economía de la salud 
establecida por Dios con el pueblo elegido. Restringido 
el término para designar las asambleas religiosas, a la 
idea de elección en el orden civil, añade éxxAnoia 
la de elección en el orden religioso. 


1Dt 31,30; Jue 20,2; 1Sm 17,47; 1 Re 8,14, etc. 


II. En EL Nuevo TESTAMENTO. Dado este prece- 
dente en el uso de los LXX, era natural que los hagió- 
grafos del NT emplearan el término ¿xxAnoio*, con la 
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misma significación, aclarando más todavía su sentido 
soteriológico. Otro tanto, dado el sentido casi excltsi- 
vamente religioso que le da el uso bíblico y por el valor 
universal con que aparece en los libros sagrados, ¿xxAn- 
cia era en gran manera apto para servir de nombre 
propio a la sociedad fundada por Cristo, en que habían 
de participar los llamados por Dios para formar su pue- 
blo y alcanzar la salvación eterna. Dentro de esa sig- 
nificación propia del NT, en el término éxxAnoia usado 
alrededor de 114 veces, podemos distinguir una doble 
acepción, según se emplee en sentido técnico o figurado, 
puesto que en el originario apenas se conserva”. 


a) Sentido técnico. Como sociedad fundada por 
Cristo y unida íntimamente con Él por la vida divina, 
connota orden estrictamente mesiánico y, por lo tanto, 
soteriológico, en que sus miembros separados de los 
gentiles y de los judíos, participan de las promesas he- 
chas a Israel. Es, en consecuencia, la Iglesia un órgano 
de salud del Padre, que ha enviado, y del Hijo enviado. 
Por esta razón se la llama Iglesia de Dios?. La untón 
de la Iglesia con Cristo se expresa por la figura de 
grey*, regida por el mismo Cristo, puesto que rescató 
las ovejas con su sangre; Él es el Buen Pastor que es- 
tablece cada uno de los pastores y Príncipe de los Pas- 
tores 5; de cuerpo*, en que Cristo es cabeza”. San Pablo 
apenas puede concebir a Cristo, sino es en orden a la 
Iglesia, que debe llamarse una redención continuada. 


b) Sentido figurado. Ya se emplee ¿xxAnoia en sin- 
gular o plural, designa la Iglesia universal *, o la reunión 
de los fieles regenerados en una ciudad o región”; ya 
el acto mismo de la reunión, o el lugar donde los cris- 
tianos se reúnen?” (—> Iglesia en el NT). 


1Mt 16,18. ?Act 7,38; 19,32. ?1 Cor 1,2; 10,32; 11,22, 15,9, etc. 
tAct 20,28. *1Pe 5,4; Jn 10,14. “1 Cor 12,12-31; Ef 5,30. "Ef 
1,22; 5,22. *Mt 16,18; Act 9,31; Rom 16,23, etc. %Act 15,41; 


16,5; 1 Cor 1,2; 11,22; 2 Cor 1,1, etc. Act 11,26; 1 Cor 11,15-34; 
14,4-26, etc. 


Los elementos constitutivos de la Iglesia son los si- 
guientes: 1. Espiritualidad de la Iglesia. 2. Su carácter 
visible y social. 3. Jerarquía. 4. Infalibilidad doctri- 
nal. 5. Unidad. 6. Santidad. 7. Catolicidad. 8. Apos- 
tolicidad. 9. Indefectibilidad. 10. Cuerpo místico de 
Cristo. 


1. ESPIRITUALIDAD DE LA laLesIa. Si los israelitas 
formaban un pueblo santo, separado de las demás na- 
ciones por Yahweh y, por lo mismo, los preceptos de la 
Ley y los ritos del culto recordaban la santidad de Dios, 
la Iglesia, en que la Ley adquiere su perfección, debía 
ser una sociedad espiritual, como habían anunciado los 
profetas. Su divino fundador se llama Jesús Salvador, 
porque salvaría a su pueblo de sus pecados*; predica 
la penitencia como condición necesaria para entrar en 
su reino, perdona los pecados, busca con preferencia a 
los publicanos y pecadores y declara, en fin, que había 
venido a buscar lo que había perecido?. Su reino, por 
consiguiente, se opone al de Satán, instigador del pecado, 
y la expulsión de los demonios era prueba de que el 
reino de Dios había comenzado?. En su predicación, 
Jesús quiere llevar a sus discípulos a la perfección 
y les traza un ideal, del cual Dios mismo es la fuente y 
modelo. «Sed perfectos como vuestro Padre celestial es 
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perfecto»; por eso los hijos del reino deben buscar, ante 
todo, el reino de Dios y su justicia*. Contra el ideal 
mesiánico esperado por la mayoría de los judíos, Jesús 
rechaza el título de rey, otorgado por sus compatriotas, y 
declara que, aunque rey, su reino no es de este mundo; 
quiere reinar por el imperio de la verdad en las inteli- 
gencias y por el amor en las voluntades de los hombres; 
rey manso y humilde de corazón, ha venido a servir 
y dar su vida en rescate, para entrar en su gloria por el 
sufrimiento; todos los que quieren seguirle, por lo tanto, 
deberán tomar la cruz. Jesús es, en consecuencia, 
fundador de un reino esencial y exclusivamente espi- 
ritual, que eleva las almas a Dios y las conduce a su 
fin sobrenatural *, 


IMAZ CENIZA 
36-37; Mt 11,29 


ME TZA28..- *ME.6,39.:. "Jm 6,153: 18, 


2. CARÁCTER VISIBLE Y SOCIAL DE LA IGLESIA. El 
elemento interior e invisible de la Iglesia no excluye 
el otro visible y exterior; su espiritualidad no impide 
su carácter social con notas, mediante las cuales se la 
puede conocer fácilmente y distinguir con toda seguridad 
de las demás sociedades. Si Jesús predica la perfección 
interna de las almas, ésta se ha de lograr en su Iglesia, 
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institución de carácter colectivo con leyes, ritos y orga- 
nización propia, único medio de salud ofrecido a todos 
los hombres de buena voluntad. La nueva Jerusalén, 
a la que se dirigen las miradas de los profetas, sería 
un foco de luz y todas las gentes, iluminadas por ella, 
andarían por los caminos del Señor?. Muchos textos 
del evangelio demuestran este carácter público, oficial, 
que distinguirá la obra de Cristo: los fieles deben ser 
luz del mundo y deben confesar públicamente su fe a 
pesar de que esto sea ocasión de persecuciones”. Sobre 
todo, en las parábolas del reino de los cielos, está en- 
señado con toda claridad el carácter social de la Iglesia: 
es semejante a un grano de mostaza que se hace árbol; 
a una red que pesca peces buenos y malos; a una semilla 
que crece y da fruto; a un campo sembrado con buena 
semilla, en que aparece la cizaña, etc.*. Jesús es vida, 
luz, verdad y camino, títulos que presentan su misión 
como un testimonio público y solemne, que deben 
prolongar sus discípulos*. Si Jesús, por lo tanto, afirma 
la necesidad del elemento interior como condición esen- 
cial de su reino, declara asimismo su carácter externo y 
social como otro elemento constitutivo. Al igual que 
el alma y el cuerpo se unen para formar Ja naturaleza 
humana, así esos dos elementos constituyen la Iglesia, 


Rebaño cerca de Tabgah, junto al lago Genesaret. Jesús, que comparó a su Iglesia con una grey y a sí mismo 
se llamó el «Buen Pastor», en estas cercanías confió a Pedro «sus corderos» y «sus ovejas». (Foto P. Termes) 
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cuya organización jerárquica, como se verá, prueba su 
carácter visible y social. 


1Is 2,1-4; Mia 4,1-5. *Mt 10,33; Lc 9,26. 


47, etc. *Jn 14,6. 


Mt 13,31-32; 13, 


3. ORGANIZACIÓN JERÁRQUICA DE LA IGLESIA. Por 
derecho divino positivo, la Iglesia es una sociedad jerár- 
quica, en la cual los poderes de orden y de jurisdicción 
pertenecen a los jefes, a quienes los simples fieles tienen 
obligación de obedecer; no es, por consiguiente, una 
democracia, en que el poder reside indistintamente en 
la comunidad, que delega sus atribuciones en determi- 
nados ministros; al contrario, por voluntad de Jesucristo, 
el poder debe ser ejercido en la Iglesia por una jerarquía 
divinamente establecida por Él. Este tema abarca dos 
puntos: a) Poder de los apóstoles. b) Primado de 
Pedro. 


a) Poder de los apóstoles. Además del designio 
general que Jesús manifiesta de ejercer el gobierno en 
la Iglesia, después de su muerte, por medio de los 
apóstoles?, esa voluntad la declara además en frases 
precisas y terminantes: «Si pecare contra ti tu hermano, 
ve y corrígele entre ti y él sólo. Si te escuchare, ganaste 
a tu hermano; mas si no te escuchare, toma todavía 
contigo a uno o dos, para que sobre el dicho de dos o 
tres testigos se falle todo pleito; y si no les diere oídos, 
dilo a la Iglesia; y si tampoco a la Iglesia diere oídos, 
miralo como al gentil y al publicano»?. Si en la obligada 
corrección fraterna, por lo tanto, el culpable rechaza los 
avisos fraternales, debe intervenir la Iglesia con su auto- 
ridad y, en el caso de no ser aceptada por el culpable, 
éste debe ser tenido como excomulgado. Se trata, por 
consiguiente, de un poder judiciario completo, confiado 
a quienes son sus depositarios, designados por las pala- 
bras siguientes: «En verdad os digo, cuanto atareis sobre 
la tierra, será atado en el cielo, y cuanto desatareis 
sobre la tierra será desatado en el cielo»?. Por estas 
palabras dirigidas en esta ocasión a todos los apóstoles, 
se les confiere la plenitud de poder, no solo judicial, 
sino también doctrinal y legislativo sobre las inteligen- 
cias y las voluntades, como se deduce del alcance ilimi- 
tado de los términos atar y desatar. 

Jesús, que en la última Cena había pedido al Padre 
que los apóstoles fueran consagrados en la verdad, les 
concede, después de su resurrección, la investidura 
expresa de esa potestad: «Como me ha enviado el Pa- 
dre, también Yo os envío a vosotros»*. Quedan, por 
consiguiente, los apóstoles constituidos de una manera 
auténtica representantes oficiales y ministros plenipo- 
tenciarios del Padre y de Cristo; si la misión de los 
apóstoles es continuación de la de Cristo, lo es a la vez 
del poder que Él había recibido del Padre. La misma 
escena tiene lugar en la última de las apariciones del 
Señor en Galilea: «Me ha sido dada toda potestad en 
el cielo y sobre la tierra. Id, pues, y enseñad a todas las 
gentes, bautizándolas en el nombre del Padre y del Hijo 
y del Espíritu Santo, enseñándolas a guardar todas 
cuantas cosas os ordené. Y sabed que estoy con vosotros 
todos los días hasta la consumación de los siglos»?. 
Nuestro Señor, a quien le ha sido dado todo poder en 
el cielo y en la tierra y en el pleno ejercicio de sus dere- 
chos, lo transmite a sus apóstoles en la triple función 
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de magisterio doctrinal, santificación y enseñanza moral, 
por todo el tiempo que dure la Iglesia, hasta el fin 
del mundo. 

b) El primado de san Pedro. Los apóstoles son 
los depositarios del poder en la sociedad fundada por 
Cristo; hay, por lo tanto, en ella de derecho divino 
una jerarquía. ¿Acaso la Iglesia jerárquica es también 
monárquica? Tres pasajes del evangelio proporcionan 
una respuesta afirmativa. En el primero de ellos, Jesús 
promete a Pedro una primacía, no sólo de honor, sino 
de jurisdicción sobre la Iglesia entera; los otros dos es- 
tablecen su concesión real. «Bienaventurado eres, Simón 
Bar Joná, pues que no es la carne y sangre quien te lo 
reveló, sino mi Padre, que está en los cielos. Y Yo a mi 
vez te digo que tú eres Pedro, y sobre esta piedra edifi- 
caré mi Iglesia, y las puertas del infierno no prevalece- 
rán contra ella. Te daré las llaves del reino de los cielos 
y cuanto atares sobre la tierra, quedará atado en los 
cielos, y cuanto desatares sobre la tierra, quedará de- 
satado en los cielos»*. Prescindimos aquí de las con- 
troversias que ha suscitado este pasaje; baste con decir 
que su autenticidad e historicidad se hallan plenamente 
garantizadas. Simón Pedro, que ha confesado, ilumi- 
nado por el Padre, la mesianidad y la divinidad de Jesús, 
va a recibir una recompensa insospechada: la de ser 
roca O fundamento sobre el cual edificará su Iglesia. 
Con tres metáforas, que no deben ser separadas, porque 
se explican y completan entre sí, ha expresado Jesús 
lo que Pedro es y representa en la Iglesia: la de la piedra 
fundamental, la de las llaves y la de atar y desatar. 
La piedra fundamental es la que da solidez, cohesión y 
unidad al edificio, que es la Iglesia, sociedad instituida 
por Cristo. Pero la base de toda sociedad es la autori- 
dad, que, dando unidad a sus miembros y haciendo de 
ellos un todo armónico, dirige las actividades indivi- 
duales al mismo fin; Pedro será, por lo tanto, quien 
gobierne la Iglesia y la sostenga por su autoridad. Aná- 
loga es la significación de las llaves. Símbolo de autori- 
dad, Jesús es quien las posee por derecho propio y, al 
prometer a Pedro que le dará las llaves del reino, declara 
comunicarle su soberana potestad; Pedro será su in- 
tendente, su vicario con plena potestad. Con la metáfora 
de atar y desatar, familiar a los judíos, designaban éstos 
las soluciones doctrinales y las decisiones legales. Á 
Pedro, en consecuencia, se promete la autoridad de defi- 
nir en los conflictos doctrinales y de sentenciar en los 
jurídicos, y todos sus actos serán ratificados por Dios. 
Hay, por lo tanto, un jefe supremo en la Iglesia, verda- 
dera monarquía. 

«Simón, Simón, mira, Satanás os reclamó para za- 
randearos como el trigo; pero yo rogué por ti, que 
no desfallezca tu fe; y tú un día, vuelto sobre ti, con- 
forta a tus hermanos»”. Este texto presenta un cuadro 
idéntico, en sus líneas generales, al de san Mateo: la 
lucha abierta entre el infierno y la Iglesia, la solicitud 
de Cristo por los suyos y la función confiada a Pedro. 
A la demanda de Satanás de poder zarandear a los 
apóstoles, Jesús opone su oración, siempre escuchada, 
para que la fe de Pedro no desfallezca; preservada su 
fe, el edificio, de que es fundamento, puede restaurarse. 
Aunque Pedro caiga transitoriamente, su fe perma- 
necerá invulnerable y, convertido, puede confirmar a 
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Éfeso. Restos de la «vía de mármol, a la altura del teatro (izquierda). Los efesios, en la carta que lleva su 


nombre, recibieron profundas enseñanzas de san Pablo sobre la naturaleza de la Iglesia. (Foto P. Termes) 


Pd 
sus hermanos como fuente de consuelo y de fuerza para 
afianzarlos en su vocación. 

El primado prometido a Pedro en las cercanías de 
Cesarea de Filipo y en la víspera de la pasión, le es 
conferido solemnemente por Jesús resucitado en las 
orillas del mar de Tiberíades. «Dice Jesús a Simón 
Pedro: “Simón, hijo de Juan, ¿me amas más que éstos ?” 
Dícele: “Sí, Señor; tú sabes que te amo”. Dícele: “Apa- 
cienta mis corderos”»*. Después de una triple confesión 
de amor, Pedro es declarado por tres veces pastor supre- 
mo de la iglesia. Jesús, verdadero y único Pastor, como lo 
había manifestado en una de sus más bellas alegorías?, 
asocia a su cargo a Pedro y deja en sus manos todo 
su rebaño, ovejas y corderos, ápvia, TpóPBara, a fin de 
que en su nombre y en su lugar los apaciente (Póoxetw, 
Trotuadverv) para que sea el pastor vicario del único 
y soberano Pastor; le confiere, por lo tanto, el primado 
de jurisdicción sobre la Iglesia universal; los otros 
pastores, verdaderos respecto a sus ovejas, son también 
ovejas respecto a Pedro. 


Lc 6,13; Jn 17,17; Mt 18,15; Jn 20,21. 
18,18. “Jn 20,21. “Mt 28,18-20. *Mt 16,17-19. 
Jn 21,15-23. *Jn 10,11-16. 


4. INFALIBILIDAD DOCTRINAL DE LA IGLESIA. Jesús 
dio a los apóstoles y a Pedro el privilegio de la infalibi- 
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2Mt 18,15-17. *Mt 
“Lo 22,31-32. 


lidad, cuando definen doctrinas, que se refieren a la fe 
y a las costumbres; así podían cumplir fielmente la mi- 
sión que les encomendaba. Los envía con la misma 
misión de enseñar que Él trajo a la tierra, e impone, 
bajo pena de condenación, la obligación de creer la 
doctrina predicada por los apóstoles*, Tal deber supone 
la certeza absoluta de que la doctrina apostólica no 
puede contener error, que supondría, por otra parte, 
un fallo en la misión y poder de Cristo. Ha prometido, 
además, su asistencia y la del Espíritu Santo, que había 
de enseñarles toda verdad?, hasta el fin del mundo, a 
fin de que la Iglesia fuera en todo tiempo columna y fun- 
damento de la verdad. Pedro, roca y fundamento, sería 
impotente, ante los embates del infierno, si estuviera 
sujeto a error en materia de fe; mas esto no tendrá 
nunca lugar, porque Jesús, cuya oración es siempre 
eficaz, ha orado por él, para que pueda confirmar a sus 
hermanos y apacentar a todo el rebaño con el pasto 
saludable de la verdad sin mezcla de error. 


1Mc 16,15-16. *Jn 16,12-13. 
5. UNIDAD DE LA IaLesIa. Jesús proclama su Iglesia 
como edificio único, construido sobre una roca. En su 


oración por la Iglesia, puede notarse, marcadamente 
señalado, el carácter de unidad: «Que todos sean uno, 
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como Tú, Padre, en mí y Yo en ti, que también ellos en 
nosotros sean uno»!. Por esta unidad y en ella, por 
tanto, todos los futuros creyentes no serán más que una 
cosa con Él, como Él mismo es uno con el Padre; y 
esta unidad específica de los fieles reviste tal impor- 
tancia, que por ella el mundo podrá reconocer la divi- 
nidad de Jesús y de su obra. La hermosa alegoría del 
Buen Pastor se cierra con una declaración solemne 
sobre la universalidad y unidad de la Iglesia, que cons- 
tituirá un solo rebaño bajo un solo Pastor? Habrá 
unos mismos lazos de unión entre todos los fieles que 
san Pablo expresaba, ante el sincretismo reinante, con 
una enérgica fórmula: «Sólo un Señor, una fe, un 
bautismo, un Dios y Padre de todos, que está sobre 
todos, por todos y en todos»?. Jesús, en fin, murió 
«para que todos los hijos de Dios, que andaban dis- 
persos, se congregaran en uno»?. 


1Jó 17,21. *Jn 10,16. "Ef 4,56. *Jn 11,52. 


6. SANTIDAD DE LA IGLESIA. Sociedad de rescatados 
del pecado, que Jesús llama a la salvación por la prác- 
tica de la santidad, la Iglesia tiene como nota esencial 
la santidad?. Los fieles son santos por el bautismo que, 
al aplicarles los méritos de Cristo, los purifica de los 
pecados y hace hijos de Dios y hermanos de Cristo; 
por el ideal de santidad que Jesús propone a sus discí- 
pulos y Él realizó: amar a Dios sobre todas las cosas, 
como modelo de perfección, los cristianos pueden ser 
templo de la Beatísima Trinidad, vida de nuestra vida 
sobrenatural. Los siete sacramentos son como fuentes 
vivas de donde brota la gracia, participación de la natu- 
raleza divina y nueva naturaleza en el bautismo, que 
le capacita para realizar el ideal de perfección a que le 
invita la ley de Cristo; verdaderos hijos de Dios, muchos 
miembros de la Iglesia son santos, y todos pueden ad- 
quirir la santidad por los medios de santificación que la 
Iglesia pone a su alcance. 


BEI. 


7. CATOLICIDAD DE LA lIcLesia. Las profecías del 
AT, de alcance universal, sobre el reino de Dios, se han 
cumplido en Jesús y en su obra. Si los judíos las habían 
desnaturalizado, al interpretarlas erróneamente, ningún 
matiz nacionalista aparece en el reino anunciado por 
Jesús. Al contrario, todos los hombres, sin distinción 
de razas, son llamados a formar parte de él, puesto que 
todos son hijos del mismo Padre celestial. Por eso, el 
campo de acción de los apóstoles debía ser el mundo 
entero?; todo él debía ser transformado por la levadura 
evangélica. Testigos los apóstoles de Jesús, desde Jeru- 
salén hasta los confines del mundo?, e investidos de una 
misión universal, debían cumplir y cumplieron fiel- 
mente el mandato de Jesús de anunciar el mensaje de 
salvación en todas partes, para realizar plenamente el 
ideal concebido por su Maestro de una Iglesia universal, 
a fin de poner a la humanidad entera en posesión de la 
misma filiación divina y del mismo derecho a la eterna 
bienaventuranza. 


¡Mt 28,19; Mc 16,15. ?Act 1,8. 


8. APOSTOLICIDAD DE LA IGLESIA. Jesús, al decir de 
san Pablo!, ha fundado su Iglesia sobre los apóstoles. 
Él los ha escogido, los ha formado y hecho testigos 
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de toda su vida y confidentes de su pensamiento, reser- 
vando al Espíritu Santo la misión de hacerles compren- 
der, en el momento oportuno, los puntos de la doctrina 
evangélica que todavía mo eran capaces de asimilar 
plenamente?. Y porque los ha escogido para ser conti- 
nuadores de su obra, los ha investido de sus propios 
poderes de enseñar, de gobernar y de santificar, y goza- 
rán de su asistencia en el desempeño de su misión, 
tanto en la predicación del evangelio, como en el régimen 
de la Iglesia. En su oración al Padre, pide que aquellos 
que habian de creer en Él por medio de la palabra de 
los apóstoles, se mantengan en la unidad?, unión que 
exige la permanencia y comunión con la fe predicada 
por los apóstoles. 


1Ef 2,20. *Jn 16,12. *Jn 17,20-21. 


9. INDEFECTIBILIDAD DE LA IGLESIA. Al querer sal- 
var a los hombres de todos los tiempos, debía instituir 
Jesús para lograrlo, medios adecuados de salud, tan 
duraderos como la humanidad; su Iglesia, por lo tanto, 
debía ser indefectible. Así nos lo asegura el mismo Jesús, 
El reino establecido por Él debía permanecer en su fase 
terrena, transformando las almas, como el fermento a la 
masa, hasta su segunda venida, y si a ésta no se puede 
fijar fecha, tampoco a la duración de la Iglesia, que, 
además, debe extenderse por todo el mundo a través de 
los siglos. Fundada sobre la roca de Pedro, revestido 
de la autoridad y de la fortaleza de Cristo, los embates 
del infierno serán impotentes contra ella?. 


1Mt 16,18. 


10. La IGLESIA, CUERPO MÍSTICO DE CRISTO. San 
Pablo, que en las palabras oídas de labios de Jesús 
en el camino de Damasco!, había ya penetrado en el 
misterio de la unidad de la Iglesia, escribiría más tarde: 
«Y a Él le puso por cabeza de todas las cosas en la Igle- 
sia, que es su cuerpo, la plenitud del que todo en todos 
lo llena»?. El apóstol, en efecto, desarrolla con amplitud 
y profundidad, en las cartas escritas durante su primera 
cautividad en Roma, la analogía de la incorporación 
a Cristo, empleada en sus primeros escritos. Todos los 
cristianos son miembros de un mismo cuerpo, cuya 
cabeza es Cristo; Cristo y su Iglesia no son más que 
uno; ella es en realidad el cuerpo de que Cristo es cabe- 
za, y este compuesto se denomina «el Cristo místico». 
Esta doctrina está íntimamente unida en san Pablo con 
toda su teología. Solidarios con Adán en el pecado, es 
más estrecha. la unión de los fieles con Cristo en la 
redención. Resucitado de entre los muertos y sentado 
a la diestra del Padre, Cristo es cabeza de la Iglesia* 
por la comunidad de naturaleza lograda por la encar- 
nación, y como la cabeza sobrepuja al cuerpo, así Cristo 
tiene la primacía en ella, primacía de autoridad, de 
mérito y excelencia, e influye de un modo vivificante y 
continuo en sus miembros!. A este influjo vital de Cristo 
deben los fieles su crecimiento en la caridad, vínculo 
de unión sobrenatural y agente del desarrollo en orden 
a la santidad; como la cabeza ejerce sus funciones vita- 
les en el cuerpo, así Cristo debe ejercer en los fieles su 
influjo vital, vivir en ellos y éstos en Él, para que pueda 
realizar plenamente su vida divina. La incorporación 
se inicia por el bautismo, por el cual los cristianos se 


96 


identifican con Cristo, haciéndose una cosa con Él, y 
es llevada esta unión a su cumbre, en esta vida mortal, 
por la eucaristía, que proporciona el Espíritu de caridad 
que los hace vivir, no ya su vida, sino la de Cristo. 
Por cuanto, si el cristiano vive en Cristo, Este a su vez 
vive y obra en él por la gracia, prolongación de la na- 
turaleza divina, pero en la Iglesia y por la Iglesia, ple- 
nitud, mTANpopa, de Cristo. 

1Act 9,4. 2Ef 1,22-23. *Col 1,18. *Col 1,17-18; Ef 1,20-23, 

Bibl.: H. DIECKMANN, De Ecclesia, Friburgo de B. 1925. R.M, 
SCHULTES, De Ecclesia catholica, París 1926. L. BATIFFOL, L'Église 
naissante et le catholicisme, París 1927. J. DE GUIBERT, De Christi 
Ecclesia, 2.2 ed., Roma 1928. L. BiiLorT, Tractatus de Ecclesia 
Christi, 6.2 ed., Roma 1930. F. M. BRAUN, Aspects nouveaux du 
probléme de l'Église, Friburgo 1942. A. MEDÉBIELLE, Église, en 
DBS, 5, cols. 487-691. 
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IGLESIA EN EL NUEVO TESTAMENTO. La pa- 
labra ¿xxAnoia se emplea principalmente en Mateo, en 
los Hechos de los Apóstoles y en las principales cartas 
paulinas, así como en Efesios y Colosenses, mientras 
que, sorprendentemente, se echa de menos en Marcos, 
Lucas y Juan (excepto en 3Jn cap. 9). De modo semejante 
a lo que ocurre con la palabra cuvaywy1), el sentido ort- 
ginal de éxiAnoía es «reunión» del puégblo. El uso do- 
minante político-profano, por ejemplo, en los LXX 
(unos 100 testimonios), ha sido desviado en el NT, 
mediante adiciones y aclaraciones, tales como éxxAnoia 
TOÚ OeoÚ O bien Kupiou, hacia otro sentido fundamental 
diferente. En los Hechos de los Apóstoles, se habla mu- 
chas veces de la ¿éxkAncia de Jerusalén, pero también 
se designa como ¿xxAnoia al pueblo que Moisés llevó 
a través del desierto*, de la misma forma que la Iglesia 
se designa como *lopanA Toú Oeoú en la epístola a los 
Gálatas?. Además, aparecen las designaciones: gxxAnoia 
TóÓv ¿Ivóv?, TGV áyiwv*, TOÚ XpmiotoU? y otras. El 
frecuente uso del plural indica que cada congregación 
local es ¿xxAnoia. Iglesia, pues, designa tanto a la igle- 
sia particular como a la totalidad de la grey de Cristo. 

Además hay también en el NT imágenes de lenguaje 
simbólico que designan a la Iglesia como «templo de 
Dios», «esposa y cuerpo de Cristo», «rebaño del Señor» 
«sarmientos en la vid», etc. En especial, se hallan en 
los llamados escritos deuteropaulinos reflexiones que 
llevan a matices cósmico-universales de la Iglesia. Así 
éxxAnola se designa en Col 1,24 por va XpiotoÚ 
(«cuerpo de Cristo») y en Col 1,18 se llama a Cristo 
«cabeza» (kepadr) de este Cuerpo*. En Ef 4,12 se de- 
nomina a la Iglesia oikxoSouf TOÚ gdMpatos TOÚ Xpio- 
ToÚú («edificación del cuerpo de Cristo»). En Ef 3,21 
y 5,32 aparecen Cristo y la Iglesia mutuamente rela- 
cionados y unidos por la conjunción copulativa ka, 
con lo que la cristología alcanza de algún modo la 
eclesiología. 

1Act 7,38. *Gál 6,16. 
¿CU Bf 1,22; 5/23: 

Se ha producido alguna confusión por el hecho de 
haber retrotraído a los primeros tiempos de la Iglesia 
conceptos objeto de consideración en épocas posterio- 
res, tales como el problema de su más complicada or- 
ganización jurídica ulterior. En realidad, el tiempo por 
antonomasia de la Iglesia comienza solamente a partir 


¿Rom 16,4. *1 Cor 14,33. *Rom 16,16. 
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de la muerte y resurrección de Jesús, si bien su funda- 
ción se refiere indiscutiblemente a Él mismo. 

La Jglesia fue fundada por Jesucristo con la elección 
de los apóstoles y la constitución del Reino de Dios. 
Los textos de Mt 16,18 y sigs. y 18,17, han sido inter- 
pretados, bajo el punto de vista católico, de modo que 
Pedro, en su calidad de «piedra, sobre la que edificaré 
mi Iglesia», ha recibido de Cristo el poder de «atar 
y desatar», y con ello el primado para toda la Iglesia, y 
por lo tanto, Pedro fue el primer papa. Mediante Pedro 
y los apóstoles fue colocado el fundamento de la Igle- 
sia*; también en los tiempos primitivos había ya pres- 
bíteros, diáconos y obispos al frente de las diversas 
congregaciones?. Los comienzos del pensamiento insti- 
tucional se conocen en las epístolas de Pablo, que fijó 
en las mismas disposiciones para el gobierno de la Igle- 
sia y otras de reglamentación interior, destinadas a sus 
áreas de misión. Así, dio a los tesalonicenses para su 
vida de comunidad una concreta 515ayxm («enseñanza») 
y estableció igualmente para los efesios y colosenses unas 
normas de conducta a modo de «código doméstico», 
es decir, un catálogo de virtudes y pecados. 

En la investigación moderna se discute si Pablo y 
la primitiva comunidad de Jerusalén tenían la misma 
visión de la Iglesia, ya que el concepto de apóstol o 
discípulo genuino era controvertido entre ellos. En 
oposición al concepto jerosolimitano de apóstol como 
testigo ocular, defendió Pablo un concepto más amplio 
y carismático de apóstol que llega también a incluir a 
los que han recibido del Señor resucitado una misión 
especial de evangelización. De aquí que entendiera Pablo 
por «apostolado» algo distinto de lo que entendieron 
los de Jerusalén. Ciertamente, él reconoce que los doce 
son oTÚAO! («columnas»), pero las luchas en favor de su 
prestigio apostólico en Galacia y Corinto le indujeron 
a mostrar que él era el último y definitivo eslabón en 
la cadena de los apóstoles?. Esto es lo que él contrapuso 
a un modo de ver primitivo*, que al parecer quería 
insistir en que había de dar por terminadas las aparl- 
ciones del resucitado con las efectuadas entre los doce 
y Santiago. 

Esta diferencia objetiva, en cuanto al concepto de apos- 
tolado, llega a expresar, según Karl Holl, una contra- 
posición más profunda, a saber, un concepto distinto 
de la Iglesia. Por una parte se hallaría el de la comunidad 
primitiva, orientado en un sentido más jurídico, que 
arranca de la relación personal con el Jesús terrenal y 
que solamente admite un apostolado oficial; por la otra, 
tenemos el concepto más pneumático de Pablo, que se 
construye sobre la acción espiritual de Cristo resucitado 
sobre los creyentes, y que incluye un apostolado de 
inspiración. Esta interpretación ha sido aceptada por 
M. Goguel, quien lleva el contraste entre ambos con- 
ceptos de Iglesia a diferencias en la cristología. De tal 
modo, entre los fieles de Jerusalén, ei sentido de un 
Cristo actual, que dirige a su grey a través del Espiritu, 
ha sido retrotraído, porque se hallaban orientados hacia 
el Cristo terrenal, no hacia el Cristo resucitado. En 
contraposición, Pablo, que parte «solamente» de la resu- 
rrección, ha instruido a los fieles sobre un Cristo que 
vive y se actualiza en ellos por el Espíritu, de modo 
que éstos, a impulsos también del Espíritu, puedan an- 
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ticiparse al mundo futuro. Los pasajes de las epístolas 
paulinas* que tratan de este asunto, convierten la po- 
sesión del Espiritu Santo en clave de los secretos de 
Dios (tá PBá9n TOÚ Oe0Ú). Es éste un tema que también 
se hallaba muy extendido en la literatura de Qumran. 

Ahora bien, no hay que exagerar las diferencias citadas 
ni llegar hasta una contraposición antitética. Que la 
Iglesia es obra del Espíritu Santo, aparece a lo largo 
de todos los escritos del NT. Los efectos del Espíritu 
en la Iglesia son clara señal de que las promesas de Dios 
se van cumpliendo*. La santidad de la Iglesia se mani- 
fiesta en la de sus miembros”. El predicado xadoAkñ, 
«universal», se impieza a dar a la Iglesia solamente a 
partir de Ignacio de Antioquía (—> Católica, Iglesia). 

11 Cor 3,10.11; 15,1-11, etc. *Act 14,23; Flp 1,1; 1 Tim caps. 


3-5, etc. %1 Cor 15,8 y sigs. *1l Cor 15,3-5. 5Rom 16,25-26; 
1 Cor 2,7-10; Ef 3,3-9. “Act 2,1; Gál 3,2-5.14; 4,6-7, etc. *1 Cor 
AZ 6,11: 


Bibl.: K.L. Scmmir, Die Kirche des Urchristentums, en Deiss- 
mann-Festschrift (1927), págs. 259-319. E. DoRrscH, De Ecclesia 
Christi, Innsbruck 1928. G. GLOEGE, Reich Gottes und Kirche im 
NT, Gútersloh 1929. E. PETERSON, Die Kirche, Salzburgo 1929. 
H. CHLIER, Christus und die Kirche im Epheserbrief, Tubinga 1930, 
K. PrePER, Paulus und die Kirche, Paderborn 1932. E. KASEMANN, 
Leib und Leib Christi, Tubinga 1933. E. PETERSON, Die Kirche aus 
Juden und Heiden, Salzburgo 1933. R.N. FLew, Jesus and his 
Church, Londres 1938. E. KASEMANN, Die Legitimitát des Apostels, 
en ZNW (1942). H. De Lubac, L'Église dans saint Paul, en VS, 
68 (1943), págs. 470-483. M. GOGUEL, L' Église primitive, Neuchátel 
1947. L. CERFAUX, La théologie de ! 'Éelise suivant saint Paul, París 
1948. A. MEDÉBIELLE, Église, en DBS, U, cols. 487-691. T. SOIRON, 
Die Kirche als der Leib Christi nach der Lehre des Hl. Paulus, Dús- 
seldorf 1951. 

H. J. SCHÓPS 


IGNACIO DE ANTIOQUÍA (siglos 1-1). Sucesor de 
san Pedro en la sede de Antioquía y escritor de la primi- 
tiva Iglesia. —> Padres de la Iglesia. 


IGNORANCIA (heb. 3¿eégágah; dyvoia, áxouolov; 
Ve. ignorantia). Es la falta de conocimiento respecto 
de la verdad o del deber. 


1. IGNORANCIA EN GENERAL. En la Biblia se citan 
faltas de conocimiento de todo orden: natural, físico, 
religioso*. Hay ignorancias afectadas y culpables, como 
la de Caín, que dice no saber el paradero de su hermano?, 
la de los fariseos, que no quieren saber que Jesús es el 
Mesías?, la de san Pedro, que dice que «no conoce a este 
hombre»!, la de los judíos, que ignoran que la justifi- 
cación viene de Dios?. 

1Dt 28,33.36; 2 Sm 22,44; Jer 14,18; 16,13; 17,4; 22,28. ?Gn4,9. 
3Jn 9,29,30. “Mt 26,70-72; Mc 14,68; Lc 22,57. “Rom 10,2,3; 
1 Cor 14,38. 

2. IGNORANCIA RESPECTO A Dios. Es la de los gentiles 
en general: de los asirios*, impíos”, atenienses?, y to- 
dos los paganos*. Cristo echa en cara a sus discípulos 
que no le conocen aun a pesar de sus obras?*, y decla- 
ra que en el día del juicio no reconocerá a los que no 
han velado hasta su venida*?. 

1Jdt 7,20 (Vg.). Job 18,20. *Act 17,23. 
Ef 4,18. “Jn 14,9. “Mt 25,12. 

3. IGNORANCIA PECAMINOSA. En la Ley mosaica se 
prevén ciertos delitos cometidos por ignorancia en los 
que, sin embargo, se supone cierta responsabilidad y, 
en consecuencia, se exige cierta reparación!. 

Lv 421: 5,119; 6,18; 7,1: 


4Gál 4,8; 1 Tes 4,5; 
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4. IGNORANCIA ATENUANTE DEL PECADO. Se consi- 
dera aminorada la culpabilidad muchas veces por no 
conocer bien las cosas, y el alcance de los actos humanos. 
Así las faltas contra el prójimo son llamadas algunas 
veces «ignorancia»! Muchas veces los pecados son 
llamados «yerros», lo que supone «ignorancia»”. En 
el NT la «ignorancia» aparece como gran atenuante del 
pecado. Así Jesús pide perdón por sus enemigos, porque 
no saben lo que hacen?, y, sin embargo, es el mayor peca- 
do de la historia. Los apóstoles resaltan la parte de la 
ignorancia en el deicidio cometido por los judíos*. San 
Pablo mismo dice que, cuando era perseguidor de la 
Iglesia, obraba por ignorancia?. 

1Eclo 28,9 (Vg.). ?*Lv 5,18; Sal 119,67; Job 12,16. 
“Act 3,17; 13,27. *1 Tim 1,13. 

Bibl.: H. LesétrE, en DB, HI, cols. 838-840. 


“Lc 23,34. 


M. GARCÍA CORDERO 


IGUALDAD. En la perspectiva bíblica, todos los 
hombres proceden de un tronco común, la primera 
pareja humana, y por tanto, todos son sustancialmente 
iguales, con los mismos derechos y deberes para con 
Dios. En la bendición de Noé se anuncia la supremacía 
de la raza semítica? en cuanto que de ella procedería 
el libertador de la humanidad. La elección del pueblo 
hebreo fue el cumplimiento de esta promesa, y su defi- 
nición como «pueblo santo y reino sacerdotal»* refleja 
el estado privilegiado de Israel como colectividad nacio- 
nal sobre los otros pueblos. Esto hizo surgir un complejo 
de superioridad en los israelitas contra el que reacciona 
Amós al decirles que han sido elegidos como instrumento 
de la providencia divina, de modo totalmente gratuito? 
sin mérito por parte de ellos. En las profecías meslánicas 
se anuncia el triunfo de Israel como nación y la excep- 
cional posición social de los israelitas que participen de 
la nueva teocracia. Sin embargo, se admiten los gentiles 
como ciudadanos de segundo orden*. En la época 
«sapiencial» se urge la idea universalista, y es en el 
mensaje evangélico donde se proclama taxativamente la 
igualdad entre los hombres. El «prójimo» no es el is- 
raelita, sino todos los hombres sin distinción de nacio- 
nalidad*. Todos son hijos del mismo Padre y todos 
«hermanos» de Cristo*. San Pablo urgirá esta nivelación 
de razas y de individuos ante Dios. Todos pueden ser 
«hijos» del Padre y «herederos» de las promesas?. 


1Gn 9,26; cf. 10,21. *Éx 19,6. "Am 9,7-8. *Is 2,2; 56,6.7; 
Sal 87,4. “Lc 10,30 y sigs. “Me 3,35. "Rom 8,15-17. 


M. GARCÍA CORDERO 


IHELOM, IHELON. Hijo de Esaú, nacido en la 
tierra de Canaán. — Yalam. 


LKABOD (et. vid. infra; fen. kbdmlgrt, kbd“Strt; Oval- 
BapxapBus [Bl, Ovaixapoy [Al; Vg. Ichabod). Nieto 
de Elí e hijo de Pinghás. Su madre le dio a luz y murió 
al enterarse del fallecimiento de su marido y su suegro, 
así como de que el arca de la Alianza había caído en 
poder de los filisteos. Le puso por nombre "[-Kabód 
(«no hay gloria»), como diciendo: «La gloria (heb. 
kabod) ha desaparecido de Israel»?. Fue hermano de 
>Ahitob?. En los LXX (B) el nombre significa «¡ Ay, 
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hijo de gloria!» y, (A), «¡Ay, gloria!t»; no obstante, 
en 1Sm 14,3, la versión griega le llama *lwxafr3 y 
"lwxoafBrA. El elemento 1 se halla en "Izébel, T'ézer, etc., 
y kábod figura en nombres bíblicos y extrabíblicos. 
>LKábód parece ser una abreviatura de ?Abi Kábód 
(«mi Padre es gloria»). 


11 Sm 4,19-21. ?21Sm 14,3. 


Bibl.: NorTH, 119, pág. 236. Z.S. Harris, A Grammar of tke 
Phoenician Language, New Haven 1936, pág. 110. Migr., 1, col. 259, 


J. A. G.-LARRAYA 


IKSAF, Hirbet. Topónimo árabe moderno de Pa- 
lestina relacionado con la identificación de la ciudad 
bíblica, llamada — *Ak3af en el AT hebreo. 


IKTANOÚ, Tell. Nombre árabe dialectal de un lugar 
relacionado con la identificación de — Só“ar. 


“ILAY (et.?; cf. sudar. “aliyy, “aliy, “ilyan, “alyán, etc.; 
"Hasi; Vg. flai). Uno de los héroes de David, cuyo 
nombre va acompañado del patronímico «ahohita» (heb. 
ha-áhóhi).. En la lista paralela recibe el nombre de 
Salmón el ahohita?. 


“M.Gr 11,29. "¿mn 23,23. 


Bibl.: NorH, 1060, pág. 253. G. RYCKMANS, Les noms propres 
sud-sémitiques, l, Lovaina 1934, pág. 164, 


M. V. ARRABAL 
ILIRIA. — Ilírico. 


ILÍRICO ClAMupixóv; Vg. Hllyricum). País situado 
en la parte noroeste de la península Balcánica. Estaba 
limitado al norte por la Pannonia, al sudeste por Mesia, 
al oeste por Dalmacia y, cuando más tarde esta región 
se unió a lliria, llegaba hasta el mar Adriático. Es una 
región montañosa, atravesada por las últimas estriba- 
ciones meridionales de los Alpes. Sus habitantes primi- 
tivos, moradores en la parte montañosa, bajaron más 
tarde a la costa y se dedicaron a la piratería. Los roma- 
nos, que eran principalmente afectados por sus in- 
cursiones, decidieron al fin su conquista, empezada el 
año 229 A.C. 

Mencionada por san Pablo, «tanto que desde Jerusa- 
lén y en todas direcciones, hasta el llírico, he predicado 
la plenitud del evangelio de Cristo»*. Tradicionalmente 
se ha venido interpretando el pasaje como si quisiera 
indicar los dos puntos extremos de las predicaciones de 
san Pablo. A pesar de todo, y teniendo en cuenta que 
lliria indicaba las regiones vecinas — Macedonia y 
Tracia — el pasaje no habría de indicar forzosamente 
que el apóstol hubiese llegado precisamente a la Iliria 
propiamente dicha. 

Recientemente ha surgido una nueva hipótesis inten- 
tando explicar el pasaje; según ella, no habría de en- 
tenderse ni en sentido geográfico ni histórico, sino 
como evangelizadora, anunciada en anteriores testl- 
monios suyos, en los cuales usa frases bíblicas con sen- 
tido amplio de universalidad?. 


*Rom 15,19. *Lc 24,41; Act 1,8. 
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Bibl.: G. CARDINALI, JHlirico, en Elt, XVII, págs. 835-838, 
G. VALENTIN, /Hfirico, en ECatt, VI, cols. 1627-1628. A. S. GEYSER, 
Un essai d'explication de Rom 15,19, en NTS, 6 (1960), págs. 156- 
159. J.1. VICENTINI, Carta a los Romanos, en La Sagrada Escri- 
tura, 1, Madrid 1962, págs. 314-315. 


R. SÁNCHEZ 


ILUMINACIÓN. Si Dios en el lenguaje bíblico 
simbólico es denominado «luz», cabe decir que ello se 
debe, en realidad, a su calidad de verdad absoluta, o, 
mejor, de fuente de la vida, de la felicidad y de la salva- 
ción. Así, la expresión «iluminar» puede tener una de 
estas dos significaciones siguientes: ya sea hacer partici- 
par en la verdad, que es llevar al conocimiento de la esen- 
cia y la voluntad de Dios (revelar), o bien hacer participar 
en la vida, la felicidad y la salvación divinas. En cuanto 
iluminador en el primer sentido aparece Dios, por 
ejemplo, en Sal 119,105.130.135; Ef 1,18; 2 Cor 4,6; 
como iluminador en la segunda acepción, en Sal 18,29; 
36,10; Nm 6,25-26. Además de Dios, en el AT es también 
denominado «luz» el Mesías!. En el NT?, y sobre todo 
en el evangelio de san Juan?, la denominación «luz» 
se halla asimismo aplicada varias veces a Jesucristo. No 
sólo como revelador de la verdad* es luz Cristo, sino 
también por su calidad de dispensador de la vida*. 
Cuando en Jn 1,9 se dice que el «Verbo» encarnado es 
la verdadera luz que ilumina a todo hombre «llegado 
al mundo», cabe entender que cuantos son partícipes 
de la revelación y, en consecuencia, de la vida lo deben 
a Cristo, el «Verbo» encarnado. Según Jn 1,4 y sigs. 
todo lo que la humanidad precristiana había ya recibido 
de la revelación divina debe ser referido al «Verbo», 
el Cristo preexistente. La misión de los apóstoles es, 
también, «iluminar», o sea anunciar el evangelio y, de 
esta suerte, poner de manifiesto el plan de salvación 
de Diosf, por lo cual quienes escuchan y admiten el 
evangelio pueden llamarse «iluminados»”. A partir de 
aquí, no hubo que recorrer un camino muy largo hasta 
la designación del bautismo como «iluminación» (por 
primera vez en Justino, Apol., 1, 61,12; 65, 1). 


1Ts 9,1; 42,6::496.! *Lc 1,79; 2,3203 1'5Tn 1,9; 8,12; 9,5: 


“Jn 9,53 12,35 y sigs. *Jn 8,12; 12,46; 2H 1,10, *Ef 3,9. "Heb 
6,4; 10,32. 
Bibl.: S. AA4LEN, Die Begriffe «Licht» und «Finsternis» im AT, 


im Spátjudentum und im Rabbinismus, Oslo 1951. F. NOTSCHER, 
Zur theologischen Terminologie der Qumran-Texte, Bonn 1956, págs. 
92-148. B. BussmAaNN, Der Begriff des Lichtes beim hi. Johannes, 
Munster 1957. F. ASENSIO, El Dios de la Luz, Roma 1958, pág. 226, 
R. SCHACKENBURG, Lichr, en Bibeltheologisches Woórterbuch, IM, 
2.* ed., Graz 1962, págs. 772-780. 


J, BLINZLER 


“ILLÍN, Hirbet. Nombre árabe de un yacimiento 
arqueológico que se identifica con —> Holón. 


IMAGEN. 1. PROHIBICIÓN DE IMÁGENES EN EL AT. 
Los términos hebreos que ocurren en el AT, para desig- 
nar las imágenes representativas de los dioses, son: 
pésel, originalmente una imagen de madera tallada, 
posteriormente puede significar cualquier otro tipo de 
imagen (de piedra, arcilla e incluso metal); massékah, 
ídolo de metal fundido; témiúnah, estatua representativa 
de un dios cualificándolo en alguno de sus atributos. 
A estos términos, la narración de Jue cap. 17 añade 
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otros dos que completan el ajuar cúltico de los santua- 
rios israelitas y que probablemente no tienen ningún 
sentido representativo de la divinidad (contra G. von 
Rad): el »efód o túnica con que se revestía el sacerdote 
para pronunciar los oráculos, y los téráfim, dioses 
domésticos o tribales!, siempre de menor rango que el 
dios titular del santuario. 

La opinión de que el culto israelita en la época an- 
terior a la monarquía admitía oficialmente la imagen 
de Yahweh en el santuario (Mowinckel), carece de 
fundamento histórico sólido. El arca de la Alianza, 
centro de gravitación del culto durante el período de 
los Jueces, fue siempre considerada por los israelitas 
como el trono vacío de Yahweh; no tenía otra ornamen- 
tación figurativa que los querubines, que no eran repre- 
sentaciones de la divinidad, porquz formaban parte del 
trono en el que Dios se sienta?. Por otra parte, la le- 
gislación religiosa de este período rechaza ya el culto 
con imágenes. Las doce maldiciones de Siquem, lHa- 
madas también el Dodecálogo siquemita?, son quizá 
la síntesis más antigua de la legislación anfictiónica de 
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Relieve asirio en el que aparece la 
imagen de un dios de la vegetación. 


LS 


Descubierto en ”As3úr, segunda mitad 
del 11 milenio A.C. 


Israel, hecha en este período de los 
Jueces. La primera (ver. 15) se 
refiere a la prohibición de imá- 
genes de Yahweh de madera ta- 
llada o metal fundido. En esta 
primera legislación no se habla de 
imágenes de otros dioses ni se 
menciona el precepto del culto a 
un solo Dios, que ocupa el primer 
lugar en otras legislaciones de la 
Alianza, probablemente porque el 
reconocimiento de un solo Dios 
nacional, Yahweh, es un hecho 
obvio para el pueblo israelita recién 
llegado a Palestina, sobre el que 
aún no pesan los graves proble- 
mas del sincretismo religioso de 
épocas posteriores. Sin embargo, 
hay que admitir que en esta pri- 
mera época, frente al culto oficial 
sin imágenes, en los santuarios lo- 
cales se mantiene vigente un culto 
a Yahweh con imágenes. De ello 
nos da un testimonio inequívoco 
la narración de Jue caps. 17 y 18. 
Esta narración, de origen muy an- 
tiguo, está concebida en su forma 
actual como un ataque directo a 
la legitimidad del culto en el san- 
tuario de Dan!*, pues a su fun- 
dación no ha precedido ninguna 
teofanía de Yahweh*. Pero no hay 
suficiente razón para pensar que la 
imagen hecha por Mikah repre- 
sente otra divinidad que Yahweh; 
su nombre (Mikayahú = ¿Quién 
como Yahweh?) y su sentir religioso? nos hablan de 
él como un ferviente yahwista. Lo mismo cabe decir 
del *efód fundido en oro que Gedeón erigió en su ciudad 
de “Ófrah, al que los israelitas tributaron culto”, pues 
en el ver. 23 el mismo Gedeón responde al ruego de los 
israelitas: «No reinaré yo sobre vosotros ni reinará 
tampoco mi hijo. Yahweh será vuestro Trey». ; 
El sentido de la prohibición de las imágenes en Ex 
20,4 y Dt 5,8 tiene un matiz ligeramente distinto que 
indica una evolución en la legislación. La prohibición 
hay que entenderla aquí como una explicitación del 
primer precepto «No tendrás otros dioses que Yahweh»?. 
Es decir, se prohíbe la confección de imágenes tanto 
de Yahweh como de otros dioses. Con esta ley se in- 
tenta cortar el influjo de la religión cananea en las prác- 
ticas cultuales de los israelitas. La adoración del becerro 
de oro en el Sinai? y la erección de los toros sagrados en 
los santuarios de Dan y Betel en tiempo de Jeroboam', 
son transgresiones de la Alianza, cuya culpabilidad hay 
que entenderla a la luz de las cláusulas de Ex 20,4 y 
Dt 5,8. La predicación de los profetas” atestigua la vi- 
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gencia del culto a los Bá“ales en los santuarios del reino 
del Norte, y su sumisión al imperio asirio €s atribuida 
por ellos a este pecado. De lo que pasaba en el reino 
de Judá, nos da una idea el relato de la reforma re- 
ligiosa del rey Josías*?. Como primera medida, des- 
truye o quema todas las imágenes e idolos paganos 
a los que se tributaba culto en el templo de Jerusalén 
o en los santuarios circundantes; entre otros menciona 
la Biblia las estatuas de Bá“al, Astarté y Molok, divi- 
nidades cananeas, la de Kémos, el dios moabita, la de 
Milkóm, el dios ammonita, y las divinidades astrales 
de los asirios. De existencia relativamente más antigua 
era la serpiente llamada Nehustán, cuyo origen se atri- 
buía a Moisés? y a la que se tributó culto idolátrico 
en el Templo de Jerusalén hasta la reforma de Ezequías **. 
Sin embargo, ni los libros históricos ni la predicación 
de los profetas dejan nunca entender que a Yahweh 
se le haya dado culto en el Templo de Jerusalén repre- 
sentado en una imagen. 

La arqueología nos da un testimonio indirecto del 
profundo influjo que tuvo esta pro- 
hibición legal en la religiosidad is- 
raelita. Frente a la relativa abun- 
dancia de idolos que aparecen en 
las ciudades cananeas, hay que 
notar que hasta ahora no se ha en- 
contrado en las israelitas ninguna 
imagen de Yahweh y sólo alguna 
que otra de un dios pagano. Sin 
embargo, son abundantes las esta- 
tuillas de barro hechas a molde, 
que representan a la diosa de la fe- 
cundidad. Más que una intención 
teológica hemos de ver en ellas un 
sentido práctico de amuleto con el 
que promover la fecundidad fami- 
liar o de los campos. 

El culto sin imágenes, tal como | 
lo exige la religión israelita, es un E 
fenómeno extraño y único en la E 
historia de las religiones. ¿Qué ra- ES 
zones justifican esta prohibición? 
La teoría frecuentemente expuesta 4 
que da como razón última la inco- 
herencia entre el concepto estric- 
tamente espiritual de Dios en la 
religión israelita y su representación 
en una imagen material, es difícil- 
mente admisible, porque la imagen 
cúltica no tiende a hacer corpóreo 
o material, sino muy eficaz al dios 
que se adora. En la exhortación de 
Dt 4,9-20 se ofrece una razón de 
tipo histórico («Yahweh no dejó 
ver su faz,+sino sólo oír su voz en 
la teofanía del Sinaí»), no una mo- 
tivación teológica que explique por 


Imagen de un genio toro y la diosa 
Ninhursag. Susa, segunda mitad del 11 
milenio A.C. (Foto Museo del Louvre) 
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qué Dios rechaza el manifestarse en formas sensibles. 
Quizá en definitiva haya que decir con G. von Rad que 
esta prohibición es una consecuencia del peculiar con- 
cepto de la trascendencia de Dios en la religión de Israel. 
Los dioses de las religiones cananeas y otros pueblos 
vecinos son personificaciones de determinadas fuerzas 
cósmicas, y como tales son representados en la imagine- 
ría cúltica. La teología israelita, en cambio, hasta las 
escuelas sapienciales, no considera el cosmos y sus fenó- 
menos primariamente como manifestaciones de la gloria 
de Yahweh, sino que los entiende ante todo como 
fuerzas creadas por Él y sometidas a su gobierno, irre- 
ductibles, por lo tanto, a su persona. 

ACf. G. Beer, Exodus, Tubinga 1939, pág. 100; P. VoLz, Moses, 
2.2 ed., Tubinga 1932, pág. 36 y sigs. 


1Cf. Gn 31,19 y sigs. *Sal 80,2. *Dt 27,15-26. *1Re 12,30, 
5Cf. Éx 20,24. “Jue 17,3. "Jue 8,27. *Éx 20,3; Dt 5,7. “Ex 
cap. 32. 11 Re 12,32.. Cf. Am 7,9 y sigs.; 8,14; Os 8,4 y sigs.; 
11,2; 13,2. 1*2Re cap. 23. '*Nm 21,8-9, ''2Re 18,4, 


II. EL HOMBRE, IMAGEN DE DIOS EN EL AT, En el 
relato sacerdotal de la creación, la frase «hagamos al 
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hombre a nuestra imagen, según nuestra semejanza»? 
indica la intención de Dios de dar al hombre una nota 
de especial dignidad sobre el resto de los seres creados. 
En esta doble expresión, la palabra imagen (sélem) 
tiene siempre en los textos bíblicos un significado de 
imagen en sentido físico. El autor inspirado añade con 
intención atenuante la segunda frase «conforme a nuestra 
semejanza» (kidmútenú), dejando en un sentido mucho 
más vago e impreciso el parecido del hombre con 
Dios. 

Con ello queda también fijada la irreductible distancia 
entre el poema bíblico de la Creación y otros orientales 
como el Enúma eli y el relato de Beroso, donde se 
describe la creación del hombre formado con sangre 
de los dioses. San Ireneo y otros Santos Padres, sobre- 
pasando la intención del texto inspirado, han querido 
ver insinuada en esta expresión la doble semejanza del 
hombre con Dios, la natural y la sobrenatural. Son 
muchas las explicaciones propuestas para concretar la 
cualidad específica del hombre que, en la mente del autor 
sagrado, le hace semejante a Dios. El concepto alta- 
mente espiritual que tiene de Dios el documento sacer- 
dotal, y el cuidado con que constantemente evita los 
antropomorfismos, impide pensar que sean las cualida- 
des físicas y corpóreas de la naturaleza humana las que 
dan razón absoluta de esta semejanza. Ésta habrá 
que buscarla en la esfera espiritual del hombre creado, 
concretamente en su inteligencia, de la que como conse- 
cuencia se derivan el dominio sobre los animales? y 
el orden moral que rige la sociedad humana”. 


1Gn 1,26. *Cf. Sal 8,6 y sigs. "CE Gn 9,0. 


111. EL HOMBRE, IMAGEN DE D1Os EN EL NT, La reve- 
lación del NT completa la doctrina del hombre imagen 
de Dios, elevándola a un plano sobrenatural; la razón de 
esta semejanza ya no estriba exclusivamente en sus 
cualidades naturales, sino en la participación real de 
Dios por medio del don increado de la gracia. Más 
concretamente, en el NT el hombre es imagen de Dios, 
no de forma directa e inmediata, sino en cuanto parti- 
cipa y se asimila a Cristo, que es la imagen verdadera 
y perfecta de Dios!. Por ello, el cristiano debe revestirse 
del hombre nuevo «que se renueva, con vistas a un 
conocimiento, según la imagen de su Creador»?. La 
renovación del cristiano en este texto está concebida 
en una perspectiva estrictamente ética, es decir, con su 
conducta ha de perfeccionar la imagen de Dios que lleva 
impresa en su ser, entendiendo siempre que esta imagen 
sobrenatural la recibe sacramentalmente y es fundamento 
de toda su conducta. El bautismo es, en efecto, un nuevo 
nacimiento para el cristiano que crea en él una nueva 
naturaleza, asemejándole a Cristo en su misterio re- 
dentor?. La resonancia de Gn 1,26 es constante en los 
textos del NT que hablan de la nueva vida creada en 
el cristiano por la redención de Cristo: Dios es el Crea- 
dor y prototipo de toda perfección!. Cristo, la imagen 
perfecta del Padre?, el nuevo Adán que nos engendra 
a su imagen*, y el cristiano portador de la imagen y 
vida de Cristo, que es la expresión perfecta de la gloria 
de Dios. 


1Rom 8,29. ?*Col 3,10. 
6] Cor 15,49; cf. Gn 5,3. 


“Rom 6,5. *Col 3,10. *Col 1,15, 
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IV. CRISTO, IMAGEN DE Dios. San Pablo habla prin- 
cipalmente en dos pasajes de Cristo como imagen 
(sixcov) de Dios: en 2 Cor 4,4 y en Cof' 1,15, En el 
primero, enfrentándolo a los incrédulos de este mundo 
obcecados en sus mentes «a fin de que no vean resplan- 
decer el evangelio de la gloria de Cristo, que es la imagen 
de Dios». Cristo es aquí imagen de Dios en cuanto que 
permite el conocimiento de Dios reflejando su gloria?, 
es decir, en cuanto que es su revelación. San Pablo 
establece de forma explícita una oposición antitética 
entre Moisés, que reflejaba también de forma transitoria 
la gloria de Yahweh y al que no osaban mirar los israe- 
litas para no morir?, y Cristo glorificado que refleja 
de forma permanente en su semblante la gloria de Dios, 
gloria que los fieles pueden contemplar para adquirir 
el conocimiento (salvífico) de Dios?. Esta idea vuelve 
a repetirse en parte en el himno cristológico de Col 1,15: 
«Cristo es la imagen de Dios invisible, primogénito de 
toda criatura». Cristo en su persona cumple un oficio 
de mediador entre Dios y los hombres; es la manifes- 
tación más cumplida de Dios ante la creación. Sin 
embargo, la perspectiva teológica en este último texto 
es algo diferente que en 2 Cor 4,4. En Col 1,15 no son 
las cualidades del Cristo glorificado, sino su persona 
preexistente, su condición de «hijo de su amor»?*, la que 
le hace ser imagen perfecta del Padre, que cual ninguna 
otra colma la semejanza de Dios entre los hombres. 
Siendo, pues, de nuevo evidente la alusión a Gn 1,26, 
el sentido de «primogénito de toda criatura» intenta 
resaltar la primacía de Cristo sobre toda la creación 
en el orden temporal (su persona es preexistente) y en 
el orden del ser (es la criatura, en cuanto hombre, que 
con mayor perfección refleja en imagen la gloria de 
Dios). 

1Cf. 2Cor 4,6. *Éx 34,35. *2 Cor 3,18. *Col 1,13. 

Bibl.: H.T. OBsink Jahwehbilder, en ZAW, 49 (1929), pág. 264 
y sigs. S. MOWINCKEL, Wenn wurde der Jahwikultus offiziell bildlos ?, 
en AcOr, 8 (1930), pág. 257 y sigs. K. GALLING, BRL, col. 200 y 
sigs. Elkcwv, en TAW, IL, págs. 378-386. K. H. BERNHARDT, Goff 
und Bild..., Berlín 1956. J. HemMPEL, Das Bild in Bibel und Gottes- 
dienst, Stuttgart 1957. G. VON RAD, Theologie des A.T., 1. Munich 
1957, pág. 214, n. 57; 216 y sigs. F. W. ELTESTER, Eikon im Neuen 
Testament, Berlín 1958. K. PrÚUMM, Reflexiones theologicae el 


historicae ad usum paulinum termini «eikov», en VD (1962), pág. 
232 y Sigs. 


E. OLÁVARRI 


IMAGEN DE DIOS EN EL AT. 1. El hombre fue 
creado según la «imagen» (sélem), conforme a la 
«semejanza» (démiút) de Dios?. Esta singular expresión 
doble no pretende hacer distingos entre la imagen na- 
tural y la sobrenatural (Ireneo), porque los términos son 
intercambiables?. La procreación de Set según la imagen 
de Adán? prueba que esos vocablos tampoco significan 
«conforme al propósito» (Caspari). Adán y el propio 
Dios son la imagen original. 


1Gn 1,26. *Gn 1,27; 5,1.3; 9,7. *Gn 5,3. 


2. El contexto de Gn cap. 1 indica que la semejanza 
«final (Von Rad) debe entenderse por soberanía. Pero no 
es sólo una «función» (Caspari); Gn cap. 1 se da cuenta 
perfecta de que el hombre ha de considerarse a través 
de su específica naturaleza animal, .como lo confirma 
Eclo 17,3-10. 
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3. ¿Hay que interpretar la imagen «especialmente en 
lo físico» (Von Rad) o en el «terreno espiritual» (Hei- 
nisch)? Gn cap. 1 no divide al hombre en «polvo» y 
«soplo de vida», sino que le concibe como un todo; por 
lo tanto, no debe excluirse lo físico de la idea de seme- 
janza, a pesar de la imagen de Dios espiritualizada. La 
semejanza es de tal manera, que representa a Dios en la 
creación mediante la superioridad y la soberanía físico- 
espirituales que Dios asignó al hombre. 


4. Ya en el AT, el concepto crece y se amplía. La 
generación de Set conforme a la imagen de Adán* 
manifiesta la elección especial de Set y la trayectoria 
de salvación, que empieza con la semejanza de Adán 
con Dios, la cual se explica no sólo por lo biológico. 
La Sabiduría como «imagen de su bondad» (einwv)? 
no está «bajo Dios», sino junto a Él. Por tal motivo, 
en el NT, la «imagen de Dios invisible»? equivale a 
«Hijo de Dios». A causa de ello, en adelante tenemos 
que «ser conformes con la imagen de su Hijo»* para 
participar de la soberanía y de la gloria del segundo 
Adán. 


104 3,3. *Sab 7,26.* *Col 1,15. *Rom 8,29. 


Bibl.: J. HEBN, Zum Terminus «Bild Gottes», en Festschrift E. 
Sachu, Berlín 1915, págs. 36-52. W. CASPARI, Imago divina (Gen 1), 
en Reinhold-Seeberg-Festschrift, Leipzig 1929, págs. 197-208. T.C. 
VRIEZEN, La création de l' homme d'aprés l'image de Dieu, en OTS, 
2 (1943), págs. 87-105, P. ALTHAUS, Das Bild Gottes bei Paulus, 
en Theol. Blátter, 20, Leipzig 1944, págs. 81-92; íd., TAW, 1I, págs. 
387-396; IV, págs. 750-762. L. KoEHLER, Die Grundstelle der Imago 
Dei-Lehre, Genesis 1,26, en ThZ, 4 (1948), págs. 16-22. 


O. SCHILLING 


IMAGEN DE DIOS EN EL NT. En el NT «imagen» 
(eikoov) se dice principalmente de Cristo con respecto 
a Dios, del hombre con respecto a Cristo y del hombre 
con respecto a Dios. 


1. CRISTO, IMAGEN DE Dios. En 2 Cor 4,4, Pablo 
escribe: «...el dios de este eón cegó las inteligencias de 
los incrédulos, para que no columbrasen la irradiación 
del evangelio de la gloria de Cristo, que es imagen de 
Dios»*. Aquí claramente entiende Pablo el «ser imagen 
de Dios» en un sentido que pudiéramos llamar no de 
suyo trinitario, sino soteriológico: el evangelio es el 
gran secreto de Dios, mantenido oculto desde el prin- 
cipio del mundo y manifestado ahora a través del Cristo 
histórico?. Cristo es imagen de Dios, porque toda esa 
luz inaccesible del misterio de la salvación se ha con- 
centrado en Él, convirtiéndose en «gloria» visible que 
irradia sobre la inteligencia humana. Por consiguiente, 
este «ser imagen de Dios» le compete a Cristo por lo 
que tiene de mediador de la economía de la salvación. 
Claramente, pues, se habla del Cristo histórico, hombre- 
Dios, portador de la «buena nueva» a la humanidad. 

En Col 1,15 se presenta a Cristo como «imagen del 
Dios invisible» y al mismo tiempo — paralelamente — 
como «primogénito de toda criatura». Ambos títulos 
cuadran muy bien al segundo Adán, que Pablo tiene a 
la vista. Del primer Adán decía Gn 1,26 que fue creado 
a la imagen de Dios, para dominar en los peces del mar 
y en las aves del cielo y en las bestias salvajes y en todo 
reptil que repta sobre la tierra. Pablo igualmente une 
ambos motivos, aplicándolos al segundo Adán, imagen 
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de Dios y primogénito de toda criatura, con supremacía 
y dominio sobre todas ellas. Por lo tanto, «imagen de 
Dios» — como «primogénito» — no es un título apli- 
cable a Cristo por su sola dimensión divina, sino que 
entraña todo el complejo de la encarnación; se trata 
de su papel de mediador, que incluye ambas naturalezas. 

En una palabra, Cristo es llamado imagen de Dios, 
porque en Él Dios está adecuadamente representado, 
y en Él se manifiesta el designio de Dios con respecto 
al mundo. En este sentido es imagen del Dios invisible, 
porque en Él Dios es auténticamente revelado. 


1Cf. Col 1,15. 2Rom 16,25-26; Col 1,24-27; Ef 1,1-13; 1 Tim 
3,16. 


2. EL HOMBRE, IMAGEN DE CRISTO. La vida nueva es 
la transformación del hombre según la imagen de 
Cristo?, Este «ser imagen de Cristo» lo entiende san 
Pablo en un sentido total: por el bautismo el hombre 
queda incorporado a Cristo, de suerte que su vida en 
adelante quedará calcada sobre la impronta de la de 
Cristo*?. La semejanza es completa: superación del pe- 
cado y de la muerte. La hazaña redentora de Cristo se 
reducía a esta doble dimensión: la victoria sobre el 
pecado y sobre la muerte. El cristiano es el hombre 
que, incorporado a Cristo, puede parecérsele totalmente 
conquistado ahora, por la gracia, la pureza moral y 
más adelante —.en el día del Señor — la resurrección 
corporal. La semejanza será completa el día de la resu- 
rrección. «Llevamos ahora la imagen del primer hom- 
bre — terrestre —; en el reino, resucitados, llevaremos 
la imagen del segundo, que es celestial»?. 


1Rom 8,29; 1 Cor 15,49; 2 Cor 3,18. *Rom 6,3-11. 
49; el. 1 Jn 3,2. 


+1 Cot IS, 


3. EL HOMBRE, IMAGEN DE Dios. El cristiano «se ha 
despojado del hombre viejo juntamente con sus accio- 
nes y se ha revestido del nuevo, que se renueva, levan- 
tándose a la superciencia, según la imagen del que lo 
creó»?. San Pablo maneja aquí una terminología, ya 
técnica en su cristología?. Hay dos etapas en el hombre: 
el empecatamiento y la regeneración. Hace una clara 
alusión a Gn 1,26-27: el verdadero «hombre», el autén- 
tico «Adán», el que realiza en sí la imagen del Creador, 
es el hombre regenerado por el bautismo. Por eso, así 
como Cristo es la auténtica imagen de Dios*, de la 
misma manera el hombre-en-Cristo es igualmente ima- 
gen de Dios. 

En 1 Cor 11,7 aplica Pablo, de una manera específica, 
el «ser imagen de Dios» sólo al varón. Ya hemos visto 
que el «ser imagen» representa una función soterio- 
lógica: Cristo es imagen de Dios, porque manifiesta y 
realiza el plan de Dios sobre el hombre. El hombre 
cristiano es imagen de Dios, porque está uncido a 
Cristo, por el bautismo, en su hazaña redentora. Por 
eso aquí en 1 Cor 11,7, cuando Pablo quiere decir que 
en la Iglesia hay una función jerárquica, reservada so- 
lamente al varón, acude sutilmente a Gn 1,26-27, en 
donde el varón aparece investido de una supremacía 
en la sociedad familiar, y la vincula a su calidad específica 
de «imagen y semejanza de Dios», siendo así que la 
mujer fue creada a imagen y semejanza del varón. Sin 
embargo, no hay que insistir mucho en esta sutileza 
rabínica, con la que el apóstol quiere simplemente ilus- 
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trar su afirmación de la imposibilidad, para la mujer 
cristiana, de acceso a las funciones jerárquicas. 


1Col 3,10; cf. 1 Cor 11,7. *Rom 6,6; Ef 4,22. +Co1 1,15. 


Bibl.: J. HeHN, Zum Terminus «Bild Gottes», Berlín 1915, pág. 
36 y sigs. TH. C. VRIEZEN, La création de homme d'apres l'image 
de Dieu, en OTS, 2 (1943), págs. 87-105. H. HÉRING, La Premiére 
Épíitre de saint Paul aux Corinthiens, Neuchátel-París 1949, págs. 
92-94. C. SeENFT-3.J. VON ALLMEN, en Vocabulaire Biblique, Neu- 
chátel-París 1954, págs. 129-130. J. M. GONZÁLEZ RUIZ, San Pablo. 
Cartas de la Cautividad, Roma-Madrid 1956, págs. 111-114, 152-153. 
S. BARTINA, Cristo, «imagen del Dios invisible», según los papiros, 
en Studia Papyrologica, 2, Barcelona 1963, págs. 1-12. 


J. M.* GONZÁLEZ RUIZ 


IMAGEN DE DIOS EN LOS SANTOS PADRES. 
San Pablo en Col 1,15 llama a Cristo «imagen del Dios 
invisible»; asimismo, en Gn 1,26-27 se narra que el 
hombre fue creado a imagen y semejanza de Dios. 
Estos dos pasajes tienen gran importancia en la teología 
patrística: el primero en la cristología y la doctrina de 
la Trinidad, y el segundo en la antropología y también 
en la espiritualidad, puesto que explica que el hombre 
puede conocer a Dios. Las dos cuestiones que de ello 
resultan están enlazadas: Cristo es la imagen de Dios, 
según la cual se creó al hombre. Para algunos Padres, 
la semejanza es como la culminación de la imagen que 
está en el hombre, su completa actuación en la beatitud 
y el término de todo progreso espiritual. Estas ideas 
tienen un origen más griego que bíblico. Platón y el 
Pórtico hablan del parentesco (ouyytéveia) del hombre 
con Dios, relación que se expresa en el platonismo 
ulterior con el concepto de imagen (eikcwov); relaciones 
de ejemplaridad se establecen de modo paralelo entre 
las distintas hipóstasis de la Tríada en el platonismo 
medio y en el neoplatonismo. La semejanza (ópolwo1s) 
con Dios se convirtió en el objeto de la vida humana 
desde los presocráticos. 

Según Ireneo, el Verbo encarnado, en su doble na- 
turaleza, es la imagen de Dios. En cambio, para los ale- 
jandrinos se trata del Logos en su aspecto divino, 
mientras que su humanidad no es más que una imagen 
mediata. Orígenes desarrolla este tema con gran ampli- 
tud, no exenta de propensión subordinadora, apare- 
ciendo en ocasiones la imagen que es el Verbo como una 
copia disminuida. Se halla esta oposición en la parti- 
cipación del hombre en la imagen; Ireneo la sitúa en 
el conjunto del complejo humano y los alejandrinos, a 
los que siguieron los Padres posteriores, en el alma sola, 
o aun en el voús, parte superior suya y Órgano de la 
contemplación y de la virtud. 

Como en la tradición platónica, la participación del 
hombre en la imagen es un concepto dinámico, im- 
peliendo el alma a juntarse a su modelo, la imagen 
de Dios, el Verbo. Encierra un contenido natural y otro 
sobrenatural; engloba asimismo tanto los dones del 
conocimiento y de la libertad como el de la gracia. 
A menudo se distinguen mal estos dos aspectos y el so- 
brenatural se considera con más interés que el natural. 
¿Supone o no la pérdida de la imagen el pecado visto 
en esta perspectiva? En el caso de Ireneo, la contesta- 
ción es fácil: Adán perdió, a consecuencia de su falta, 
no la imagen (natural), sino la semejanza (sobrenatural). 
Orígenes halla en la imagen el contenido sobrenatural y 
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por ello se ve en un apuro: la imagen subsiste de cierta 
manera, debajo de las imágenes diabólicas y bestiales 
que el pecado graba en el alma, y el hecho de conser- 
varla explica la posibilidad de la curación. Los autores 
posteriores sostienen, ora el mantenimiento, ora la pér- 
dida de la imagen. 

Bibl.: A. STRUCKER, Die Gottebenbildlichkeit des Menschen in der 
christ. Literatur der ersten zwei Jahrhunderte, Minster de W. 1913. 
A. Mayer, Das Bild Gottes in Menschen nach Clemens v. A., Roma 
1942. R. Leys, L'image de Dieu chez S. Grégoire de Nysse, Bruse- 
las 1951. R. BERNARD, L'image de Dieu d'apres S. Athanase, Paris 
1952. H. MerKI, “Opolwos Os%, Friburgo 1952. H. CROUZEL, 
Théologie de l'image de Dieu chez Origéne, París 1956. W.J. Bur- 
GHARDT, The Image of God in Man according to Cyril of Alexandria, 
Woodstock 1957. 

H. CROUZEL 


IMÁGENES, Culto a las. Para resolver acertada- 
mente el problema de la licitud del culto a las imágenes, 
ya en sus fundamentos bíblicos, se han de tener en cuenta 
los datos del AT con sus consectarios y asimismo los 
del NT con los suyos. En todo caso, no se ha de 
perder de vista que el NT' es un perfeccionamiento 
del AT. 


L “VENERACIÓN DE LAS IMÁGENES EN EL AT, Se en- 
tiende aquí por imagen cualquier representación plástica 
(escultura o pintura) de la divinidad o de lo sagrado. 


1. De Los ípoLos. En el AT estaba severamente 
prohibido el culto a las imágenes idolátricas; más aún, 
se condenaba su misma fabricación. El primer manda- 
miento del Decálogo lo dice con palabras claras y ter- 
minantes: «No te fabricarás escultura ni imagen alguna 
de lo que existe arriba en el cielo (astros; dioses celestes) 
o abajo en la tierra (animales, hombres; dioses terrena- 
les o ctonios), o por bajo de la tierra en las aguas (peces; 
dioses infernales). No te postrarás ante ellas (en adora- 
ción, aunque las hayan fabricado otros) ni les servirás 
(les rendirás culto), pues Yo, Yahweh, soy Dios celo- 
so»1, Aquí, para que mejor se entienda la prohibición, se 
compara Yahweh con un esposo celoso que no per- 
mitirá que la esposa preste atención a otros amantes. 
La razón última es la unicidad de Dios y, de consiguien- 
te, la vaciedad o vanidad de los otros dioses, cuyos 
cultos llevan a los desenfrenos morales más perniciosos. 
Esta prohibición se repite insistentemente a lo largo 
del AT, por el peligro concreto de influencia maléfica 
que ofrecían los pueblos idólatras circundantes (egip- 
cios, cananeos, mesopotámicos), en general, de mayor 
cultura material que Israel, pero de falsas y dañinas 
doctrinas religiosas?. 


1Éx 20,4-5.. *Éx 20,23; 34,17; Lv 26,1; Dt 5,8-9; Jer 10,2-5, 


2. LAS IMÁGENES DEL Dios VÉRDADERO, YAHWEH. 
Ni siquiera las figuras, estatuas e imágenes que repre- 
sentan al mismo Yahweh podían construirse o ado- 
rarsel. Probablemente el becerro de oro que permitió 
fundir Aarón en el Sinaí era una representación de 
Yahweh. El ídolo de Mikáh, trasladado a LáyiS/Dan por 
los danitas emigrantes, debió de representar ilegalmente 
también a Yahweh?. De modo parecido, querían repre- 
sentar a Yahweh las imágenes que, en la secesión de 
las tribus norteñas, sustituyeron el culto legítimo del 
Templo de Jerusalén en los santuarios del norte de Betel 
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y Dan, mandados construir por Jeroboam con fines 
políticos?. En todos estos casos, la condena divina es 
manifiesta. 


1Dt 4,15-19; Is 40,12-25. 
25-30, 


2Jue 17,4-5.13; 18,24-30. *1Re 12, 


3. MOTIVOS DE LA PROHIBICIÓN. La razón más pro- 
funda de tal prohibición está en que Dios no es material, 
sino espiritual. Tenían que quedar bien inculcadas la 
espiritualidad y la trascendencia divinas en el naciente 
pueblo de Dios. Estas verdades se expresan en la misma 
Biblia al decirse que, en la teofanía sinaítica, los israeli- 
tas «no vieron figura alguna cuando habló Yahweh»?; 
de consiguiente, no podían representarlo bajo ninguna 
forma material. Tenía que asimilarse profundamente 
esta idea en un pueblo que estaba en contacto continuo 
con culturas politeístas. Comparar a Yahweh, aunque 
fuera remotamente, con una imagen era rebajar su 
naturaleza a la categoría de un Bá“al?. 

Sin embargo, se ha de tener muy en cuenta que la 
prohibición de formar imágenes religiosas en el naciente 
pueblo de Israel, no fue absoluta. En el mismo Sinaí 
se manda que el arca de la Alianza (entonces lo más 
sagrado) estuviera protegida por querubines, figuras 
simbólicas de seres espirituales angélicos representados 
con rasgos animales y humanos?. En el candelabro de 
siete brazos estaban cinceladas flores de almendro?. 
Salomón manda construir en el Templo adornos vegeta- 
les, querubines, toros y leones, sin que por ello sea 
reprendido del Señor*. Ezequiel, en sus proyectos del 
nuevo Templo, describe los querubines y las palmas 
que lo han adornado*. Entre el ajuar del culto litúrgico, 
había doce estatuas de toros que sostenían el «mar de 
bronce»”, de modo análogo al surtidor sostenido por 
leones en la Alhambra de Granada, que es arte de un 
pueblo cuyo estricto monoteísmo entronca con el de 
Israel. 

Más aún, Moisés mandó construir, por ordeh de 
Yahweh, la serpiente de bronce que puso sobre una 
pértiga elevada para que sanara a cuantos la miraran de 
los mordidos por serpientes?, a pesar de los peligros 
de idolatría que esto entrañaba, por haber salido re- 
cientemente los israelitas del politeísta Egipto, donde 
se adoraba a las serpientes. Este pasaje es sumamente 
importante en la determinación del pensamiento reli- 
gioso veterotestamentario sobre la veneración de las 
imágenes. 

Tanto la misma Biblia? como la tradición ven en la 
serpiente un tipo o símbolo de Jesucristo, que trajo 
salvación al mundo, siendo elevado en la cruz. Luego, 
pueden construirse imágenes del Salvador divino, in- 
cluso en la mentalidad del AT. La serpiente de bronce 
se conservó durante siglos con suma veneración en 
Israel. Solamente Ezequías mandó destruirla, porque los 
israelitas, perdido el alcance de su significado e influi- 
dos por los cultos idolátricos cananeos, quemaban 
incienso ante ella, considerándola como un craso idolo 
material*. 


1Dt 4,15-18,23, 
lización: Éx 37,7. 


20s 2,18. *Orden divina: Éx 26,18-22 = rea- 
“Orden divina: Éx 25,33-36 = realización: Éx 


37,17-22.., "1 Re 6,27: 7,25; 10,19-20. “Ez 41,18-20. "1Re 7,25. 
¿Nm 21,6-9. "Entrevista de Jesús con Nicodemo: Jn 3,14-15. 
1922 Re 18,4. 
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4. PROHIBICIÓN DE LAS IMÁGENES EN EL SENO DEL 
JUDAÍSMO. Hasta hace poco se había creído que el 
judaísmo, a partir del exilio babilónico hasta tiempos 
recentísimos, se había opuesto estrictamente a la confec- 
ción de imágenes, incluso profanas. Sabemos que a 
principios de nuestra era no podían introducirse en 
JerusalénA y que los rabinos cuidaron de urgir la pro- 
hibición, aunque las permitieron como adorno, como 
aparece en el midrás tanaítico del Éxodo y en el targúm 
de JonatánB. 

Pero, los descubrimientos arqueológicos realizados de 
cincuenta años a esta parte han puesto de manifiesto 
un espléndido arte de las imágenes, precisamente en 


Ureo policromo en la tumba de Nefertari, esposa de Ram- 
sés II. El ureo, serpiente, representaba a una diosa egipcia. 
(Foto Lehnert £ Landrock, El Cairo) 
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las sinagogas judías de los primeros siglos de nuestra 
era. Así lo acreditan los bellos mosaicos de Bet Alfa”, el 
sarcófago de Yafá“, cerca de Nazaret, los frescos mag- 
níficos de Dura Europos ?, de temas veterotestamentarios, 
los mosaicos de Má“ón, cerca de Nimrin, los de Geras, 
los de Nó“árah, los de Yisfitah (siglo 1v D.c.)E, sin con- 
tar los casos de las tumbas judías de Roma y las bellas 
miniaturas de los códices hebreos iluminados, parecidas 
a las ilustraciones de la Biblias de la Edad Media. 

AF. JoserO, Ant. Tud., 18,3,1; 6,2,8. BMeéhilrta?, Éx 20,4; Targ. 
Jonatán, Lv 26,1. “CL.H. VINCENT, Vestiges d'une syhagogue antique 
a Yafa de Galilée. Le sanctuaire juif d'Ain Doug, en RB, 30 (1921), 
págs. 422-438, 442-443. DDu MESNIL DU BuUisson, Les peintures 
de la synagogue de Doura-Europos, en RB, 43 (1934), págs. 105-119; 
íd., Les deux synagogues successives a Doura-Europos, en RB, 45 
(1936), págs. 72-90. EP. LemAIRE, Mosaiques et inscriptions dl'El- 


Mehayet, en RB, 43 (1934), págs. 385-401 (son de la escuela de 
Mádaba, contienen temas bíblicos, ya de tipo bizantino). 


Il. VENERACIÓN DE LAS IMÁGENES EN EL NUEVO 'TEs- 
TAMENTO. En la Nueva Alianza, coronamiento y per- 
fección de la Antigua, puede distinguirse un doble pro- 
blema, igual que en el AT. 


1. ÍpoLos y pIoses FALSOS. En el NT queda en pie, 
como es lógico, la prohibición de adorar imágenes que 
representen divinidades paganas? o personas divinizadas, 


como la Bestia apocalíptica, símbolo del emperador 
romano?. Porque hay un solo Dios que es espíritu?. 


11 Tes 1,9; 1 Cor 5,10; 10,7; Ef 5,5; 1 Jn 5,21. *Ap 13,14-15; 
14,9.11; 15,2; 16,2; 19,20; 20,4. *Act 17,22.31. 


2. REPRESENTACIONES DE LA DIVINIDAD Y DE LOS 
SANTOS. La licitud, en la Nueva Alianza, de la venera- 
ción de imágenes que representen a la divinidad o a 
sus santos implica un problema dogmático de fe. Si es 
verdad que Dios se ha encarnado y que la divinidad 
ha quedado unida con la parte material de Cristo, lo 
mismo que con su alma espiritual, entonces la materia 
de Cristo puede y debe ser adorada, no por ella misma 
en abstracto, sino por la Persona divina que está unida 
hipostáticamente con la materia o la carne. Si Dios 
se ha hecho hombre, puede ya representarse plástica- 
mente, cosa que no sucedía en el AT, por el peligro que 
entrañaba de no entender bien la trascendencia divina, 
y su espiritualidad, y dada la propensión del pueblo es- 
cogido a la idolatría formal. En el NT, este peligro 
está superado, gracias principalmente a la enseñanza 
Cristo sobre la divinidad y la Trinidad. Además, así 
como la creación entera es imagen de Dios y de sus 
atributos, con cuanta más razón Jesucristo es imagen 
(cixcov) visible de Dios invisible, en un sentido más propio*. 


Sacrificio de Isaac. Detalle del mosaico del pavimento de la sinagoga de Bet Alfá”. (Foto P. Termes) 
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Profeta con la Virgen y el Niño en 
los brazos. Es la más antigua repre- 
sentación conocida de María. Data 
del siglo 11 y procede de las cata- 
cumbas de Priscila en Roma 


Más aún, de modo análogo pue- 
den ser veneradas las imágenes de 
aquellas personas que por su 
santidad probada imitaron en todo 
a Cristo. La veneración va dirigida 
entonces, no a lo material de las 
imágenes, sino a lo que representan. 
Ahí está precisamente la maldad 
del culto a los ídolos, en que 
representan, O la nada (negación 
de Dios), o los demonios?, y ambos 
casos son el último término de la 
veneración. Por otra parte, el hom- 
bre, por ser sensible, se mueve 
fácilmente a lo espiritual por lo 
sensible. La imagen es una espe- 
ranza puesta ante los ojos y mueve 
sin distorsiones a la espiritualiza- 
ción del cuerpo por la ascesis de 
imitación. Además la imagen re- 
cuerda y aviva la expectación es- 
catológica en la parusía de Jesús y 
sus santos. 

Desde el primer momento, la fe 
de la Iglesia admitió el uso repre- 
sentativo y la veneración de las 
imágenes, como aparece en los 
magníficos restos arqueológicos de 
las —> catacumbas. En la lucha 
iconoclasta y en las polémicas dog- 
máticas posteriores, la Iglesia ca- 
tólica confirmó repetidamente la fe 
tradicional, como en el concilio 
Niceno II (787), ecuménico VII, 
contra los iconoclastas, y en el 
Constantinopolitano IV (869-870), 
ecuménico VIII, contra Focio, y 
posteriormente en el Tridentino (Sesión 25, los días 
3-4 de diciembre de 1563)B, 


AS. BARTINA, «Cristo, imagen del Dios invisible», según los papiros, 
en Studia Papyrologica, 2, Barcelona 1963, págs. 13-33. PBDenz, 
n.2 250, 302 y sigs.; 306, 337, 679, 985 y sigs.; 998, 1466, 1570; 
Código de Derecho Canónico, 1276. 


1í Cor 10,19-20. 


Bibl.: V. VINCENT, Canaan d'aprés lU'exploration récente, Paris 
1907, pág. 152 y sigs. R.H. PFEIFFER, Images of Jahweh, en JBL, 
45 (1926), pág. 211 y sigs. H.T. OBBINK, Jahwehbilder, en ZAW, 
47 (1929), pág. 264 y sigs. J.B. FrEY, La question des images chez 
les juifs á la lumiére des récentes découvertes, en Bibl, 15 (1934), 
págs. 265-305. J. HEMPEL, Die Grenzen des Anthropomorphismus 
Jahwes, en ZAW, 57 (1939), págs. 75-85. G. von RAD, Das Bilder- 
verbot im AT., en ThW, IL, págs. 378-380. C. EMERAU, Jcono- 
clasme, en DTHC, VIL, págs. 575-595. V. GRUMEL, Images, Culte 
des, en DTC, VIL, págs. 766-844. L. TURRADO, La Sagrada Escri- 
tura y las imágenes, en CB, 4 (1947), págs. 142-156, A. COLUNGA, 
El culto a las imágenes en la Ley mosaica, en CB, 10 (1953), págs. 
19-20. E. E. URBACH, The Rabbinical Laws of Idolatry in the Second 
and Third Centuries in the Light of Archaeological and Historical 
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Facts, en IEJ, 9 (1959), págs. 149-165, 229-245. BTS, 65 (mayo 
1964), monográfico dedicado a la imagen en la Biblia y al arte figu- 
rativo judío, 

S. BARTINA 


IMALCUÉ (Eigadxovaí, *luadkoué, 2ZiwvuaAkoun), 21- 
uodkové; Vg. Emalchuel). Jefe árabe, probablemente 
hijo y sucesor de Zabdiel, a quien Alejandro Balas había 
confiado su hijo Antíoco VI. Trifón reclamó al príncipe 
para colocarle en el trono e Imalcué se lo cedió no sin 
resistencia?. El nombre de Imalcué es una transcripción 
defectuosa de Yamliku (pal. ylmkw), que Josefo abrevió 
en Malko. 


11 Mac 11,39-40. 


Bibl.: F. JoserO, Art. fud., 13,5,1.1. 
la Palestine, Y, París 1952, pág. 183. 


F. M. ABEL, Histoire de 


C, COTS 


IMITACIÓN. La idea de realizar algo copiando un 
modelo ejemplar aparece en la SE con un sentido co- 
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rriente y concreto; así, el santuario y sus utensilios 
deben hacerse conforme al «modelo» (heb. tabnit; 
Tapáderyua, TÚTTOS) que Yahweh muestra a Moisés?; 
pero en un sentido espiritual y trascendente la imagen 
y expresión apenas han encontrado cabida en el AT, 
donde no hallamos nada semejante a la idea estoica 
de «imitar a Dios», «imitar a la naturaleza». 

El Deuteronomio siempre cuidadoso de mantener al 
pueblo santo alejado de toda profanación le exhorta 
a que no imite (heb. nágas, lámad; éxEnteiv, av Idverv) 
las prácticas cananeas respecto de los ídolos?. Imita 
a una persona quien «la sigue, va tras ella» (heb. hálak 
>Gháré; éxohoudeiv, tropevecdca, Epxeoda ómico); pero 
tampoco este giro —sin duda por su fuerte matiz 
idolátrico? — es del agrado del redactor que prefiere 
el de «andar en los caminos» de Yahweh?*. 

Sin embargo, nos parece exagerada la conclusión de 
que en líneas generales «el concepto de imitación es 
extraño al AT» (Michaelis), porque es difícil suprimirla 
de la repetida incitación a la santidad en razón preci- 
samente de la semejanza ética que debe mediar entre 
Dios y su pueblo: «Sed santos como Yo soy santo»?*, 
si bien es cierto que no ha logrado desarrollo directo 
en los profetas y libros posteriores a pesar de su orien- 
tación decididamente intimista. 

En el NT, el «seguimiento» ha ampliado hasta tal 
punto su horizonte que escapa al intento presente de 
centrar la imitación; pero directamente no se habla 
de «seguir a Dios», sino de «imitarle» (pupeio9ar), reser- 
vando el «seguimiento» para designar las relaciones del 
discípulo con Cristo. 

Estando a los resultados de los diversos textos de 
ambas series, parece deducirse éste como sistema implí- 
cito: la meta es la imitación y semejanza con Dios, el 
camino es el seguimiento de Cristo, aunque en algún 
caso este seguimiento del Señor incluye ejemplaridad 
por parte de Él e imitación por parte del discípulo 
creyente. 

Faltan en los evangelios el vocabulario «imitar», 
«imitación», pero implícitamente está la idea en pasajes 
como «sed perfectos como vuestro Padre celestial», 
«sed misericordiosos como el Padre...», «perdonad para 
que seáis hijos...», «aprended de mí que soy manso...»?, 
En cambio, en san Pablo, la terminología imitativa 
aparece explícitamente en cada uno de los grandes gru- 
pos de cartas. Ya en las primeras encontramos los mo- 
tivos ascéticos de la emulación sana; más estimulante 
que la exhortación a practicar una doctrina abstracta 
es la incitación a seguir y reproducir un modelo (tútros) 
vivo; para el apóstol también tiene vigencia pedagógica 
el exempla trahunt. Pablo da gracias a Dios — ora 
y expresa su alegría religiosa — porque los tesaloni- 
censes han puesto empeño en imitarle a él y al Señor 
— siempre en perspectiva aproximadora que nada pierde 
con la ejemplaridad de los «consiervos» — hasta el 
punto de resultar ellos mismos modelo de fidelidad evan- 
gélica para las otras iglesias griegas, reproducción de 
lo que ellos hicieron respecto de las iglesias primitivas 
de Judea; contra la indolencia, les pone ante los OJOS 
su propia conducta laboriosa”. A los corintios inquietos 
y «liberales» no sólo les propone el ejemplo, y escar- 
miento, de figuras históricas de Israel, sino el propio per- 
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sonal, copia a su vez del de Cristo?, y sobre todo en 
las cartas de la Cautividad, de tan intenso sabor místi- 
co, aparecen el ejemplo personal, la conducta y senti- 
mientos de Cristo y la misma conducta generosa y 
compasiva de Dios, a quien hay que imitar como hijos 
bien nacidos?. 

También en la epístola a los Hebreos hay aliento 
cálido para la imitación de los grandes creyentes de la 
historia israelita, de la generosidad de Cristo, del desin- 
terés de los jefes de la comunidad; ideas que constitu- 
yen uno de los capítulos más interesantes de la conducta 
pastoral que Pablo exige en sus colaboradores*”. 

Ante el tenor y contexto de tales pasajes no podemos 
aceptar la planificación que hace Michaelis en su estudio, 
reduciéndolos todos a pura obediencia; de acuerdo que 
esencialmente «pa9n Tas (discípulo) y piunTAsS (imitador) 
son la misma cosa», pero es porque en el discipulado 
evangélico la imitación es asignatura principalísima pot- 
que junto, y consecuentemente por supuesto, a la re- 
dención de la sangre hay una redención del ejemplo. 

1Éx 25,9.40. ?*Dt 12,30; 18,9. *Dt 4,3; 6,14; Jue 2,12; 1 Re 
21,26. “Dt 8,6; 10,12; 19,9; 26,17; Jos 22,5; 1 Re 2,3; 8,58; Sal 81, 
14; 128,1. *Lv 11,44-45; 19,2; 20,26; Dt 7,6; 14,2-21:; cf. 1 Pe 1,16. 
SLc 6,35-36; Mt 5,45.48; 11,29. ”1 Tes 1,6-7; 2,14; 2 Tes 3,7 y Sigs. 
“Cor 2167 T10:6-11,1. *Flp 2,5; 3,17; Efo,l. 1 Heb 6,12; 13,7; 
i Tim 4,12;.Tk 2,77cf. 1 Pe 3,3. 

Bibl.: G. KiTTEL, áxoAou%eiv, en TAW, 1, págs. 210-216. K.H. 
RENGSTORE, padnrís, ibid., IV, págs. 417-465. W. MICHAELIS, 
uméouasr, ibid., IV, págs. 661-678. D. M. STANLEY, «Become 
Imitators of Me»: The Pauline Conception of Apostolic Tradition, 
en Bibl, 40 (1959), págs. 859-877. 

C. GANCHO 


>IMMER («cordero»; ac. immeru[ m], immer-ili; *Ep- 
uip Vg. Emmer). Descendiente de Aarón, padre de 
Mésillémit! (= Mésilémot?) y sacerdote. Su familia se 
convirtió en «casa de padre» en tiempos de David y 
fue transformada en la decimosexta clase sacerdotal 
durante el reinado del mismo soberano?. Pashúr, director 
del Templo en tiempo de Jeremías y adversario del 
profeta, era al parecer descendiente de "Immér, porque 
ambos nombres se citan en relación genealógica*. Con 
Zorobabel regresaron de la Cautividad babilónica mil 
cincuenta y dos individuos de dicha clase sacerdotal”. 
Entre los repobladores de Jerusalén se menciona a 
“<Amaésay, cuyos ciento veintiocho hermanos eran gente 
aguerrida, todos ellos de la estirpe de "Immér*, Hánani 
y Zébadyáh, que eran del mismo origen, tuvieron que 
divorciarse de sus mujeres extranjeras por orden de Es- 
dras”. Sádoq, también immérida, edificó la parte de las 
murallas jerosolimitanas que había frente a su casa*. 

11 Cr 9,112. *Neh 11,13. ?1Cr 24,14. “Jer 20,1. *Esd 2,37; 
Neh 7,40. “Neh 11,13-14. ”Esd 10,20. *Neh 3,29. 


Bibl.: Nork, 188, págs. 173, 230. J.J. Sramm, Die akkadische 
Namengebung, Leipzig 1939. Miqgr., 1, cols. 439-440, con biblio- 
grafía. 

P. ESTELRICH 


IMMER (Eu[ulño, leuñp; Ve. Emmer). Región o 
ciudad de Mesopotamia, de la que regresaron un grupo 
de deportados que no pudieron presentar pruebas de 
su ascendencia judía!. Este lugar es totalmente descono- 
cido y no queda de él ningún testimonio en la historia 
local. Se menciona junto con Kérúb y ?Addán que en el 
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texto de Esdras parecen indicar una sola población con 
nombre compuesto, aunque los LXX y Nehemías 7,61 
hacen referencia a dos: Kérúb-?Addán e "Immér. Algu- 
nos suponen ser nombres de jefes israelitas exilados 
(> ”Addán). 

1Esd 2,59; Neh 7,61. 

Bibl.: Migr., 1, col. 439. F. MicHaÉLt, Esdras, en BP, 1, pág. 


1473. Simons, $ 1036. 
J. VIDAL 


IMPEDIMENTOS MATRIMONIALES. Es posible 
que al principio de la época histórica fuese considerado 
el matrimonio como asunto en exclusiva personal, sin 
relación específica religiosa ni social alguna. Pero en 
la Biblia, ya en la misma era de los patriarcas, el contrato 
matrimonial tiene resonancias que van más allá de lo 
meramente particular de los cónyuges, repercute en la 
vida del clan y bien pronto adquiere matices religiosos. 

Ya en esa época, los padres se empeñan en que sus 
hijos no se casen con mujeres extrañas al clan familiar, 
recuérdese el caso de Isaac, de Jacob!, si bien ya se en- 
cuentran excepciones en Esaú, José y el mismo Moisés?. 

Una regularización sistemática de los impedimentos 
que ahora llamamos de consanguinidad (parentesco 
entre personas que proceden del mismo tronco) y afinidad 
(el que contrae con los deudos de su cónyuge) la da el 
llamado Código de Santidad que aun cuando en su re- 
dacción actual sea de finales de la monarquía (Cazelles) 
refleja sin duda alguna las tradiciones de Jos tiempos 
del desierto. 

El cap. 18 del Levítico con mentalidad muy deutero- 
nómica conecta la digmidad del matrimonio con la 
santidad del pueblo que debe asemejarse a su Dios 
santo. En la introducción señala sus intentos de diferen- 
ciar a Israel de la conducta abominable de egipcios y 
cananeos. 

Principio regulador es éste: «Nadie se acercará a la 
carne de su cuerpo (= pariente) para descubrir su 
desnudez» (eufemismo que designa las relaciones se- 
xuales)?. Quedan prohibidas las relaciones entre con- 
sanguíneos ascendentes y colaterales e incluso con 
afines: entre hijo y madrastra, suegro y nuera, entre 
cuñados, tener por esposas a madre e hija, a dos herma- 
nas simultáneamente, entre sobrino y mujer del tío. 

Algunas de estas prescripciones suponen un avance 
de exigencias respecto a los usos patriarcales, que con- 
trajeron matrimonio con media-hermana, con dos her- 
manas a la vez, etc.* En el cap. 20 del mismo libro se 
castigan varios de estos crímenes con pena de muerte. 

La mayor parte de los pueblos antiguos consideraron 
abominables los contactos incestuosos; así en el Código 
de Hammurabi se decreta respectivamente el destierro, la 
sumersión y la pena del fuego para quien tiene relaciones 
con la propia hija, con la nuera o con la madre. Los 
egipcios aparecen como la gran excepción, ya que nada 
veían anormal en el matrimonio de hermanos y aun 
de padres con hijos. 

Otro de los impedimentos famosos fue el derivado de 
la diversidad de razas. El afán segregacionista se apoyaba 
sobre todo en motivos religiosos — peligro de contami- 
nación y perversión principalmente de parte cananea 
con cuya población era más intensa la convivencia? —, 
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pero también en prejuicios raciales originados sin duda 
alguna al calor del grandioso destino religioso de saberse 
el pueblo elegido entre todas las naciones de la tierra; 
los jefes del pueblo se lamentan a Esdras de que ni si- 
quiera los sacerdotes y lJevitas se han apartado de las 
gentes que quedaron en Palestina durante el destierro: 
«¡ Y han mezclado su santa raza con la de las gentes de 
esta tierra!»* El impedimento encontró siempre grandes 
dificultades y abundan los ejemplos en contra entre los 
personajes famosos: Sansón, David, Salomón... 

Hubo impedimentos particulares de ciertas clases: los 
sacerdotes no podían desposar prostituta, repudiada ni 
viuda a no ser de sacerdote, y el sumo pontífice sólo 
podía casarse con una virgen israelita”. 

En el NT se condena la convivencia de Antipas con 
Herodías, mujer de su hermano Filipo, pero no en razón 
del incesto, sino del adulterio?. Está sólo el caso del 
incestuoso de Corinto que se había casado con su 
madrastra después de la muerte de su padre y respal- 
dado tal vez por la doctrina rabínica de que la conver- 
sión al judaísmo rompía todos log vínculos precedentes. 
Pablo condena una conducta que era intolerable aun 
para los gentiles ?. 


1Gn 24,3-4; 28,1 y sigs. *Gn 24,34-35; 41,45; Éx 2,1; Nm 12,1. 
3 Dt 23,15; 1 Sm 20,30. *Cf. Gn 11,29; 20,12; Éx 6,20; Nm 26,59. 
$Cf. Dt 7,144; Jue 3,5; 1 Re 11,1-2; 16,31." *Esd cap. 9; Neh 13,23- 


30; Ma1 2,11. ?Lv21,7.13-15;Ez 44,22. *Mc6,17-18 y par. *1 Cor 
5,1-8. 
Bibl.: ANET, pág. 172. W. KORNFELD, Stiuden zum Heiligkeits- 


gesetz, Viena 1952. K. ELLIGER, Das Gesetz Leviticus 18, en ZAW, 
67 (1955), págs. 1-25. L.E. ELLtoT-BINNS, Some Problems of the 
Holiness Code, ibíd., 26-40. A. CLAMER, Le Lévitique, en La Sainte 
Bible, 1, París 1946, pág. 318 y sigs. MH. CAZELLES, Le Lévitique, 
en LSB. 

C. GANCHO 


IMPENITENCIA. Se entiende por tal la obstinación 
en el pecado y la decisión de la voluntad que no quiere 
arrepentirse del mismo. 


1. PROBLEMA LINGUÍsTICO. Este concepto esencial- 
mente psicológico y religioso no ha logrado nombre 
adecuado en el lenguaje de la Biblia, que en uno y otro 
Testamento lo expresa con terminología muy concreta 
tomada de la fisiología humana. Todas las imágenes 
del hebreo en nuestro caso van orientadas en una triple 
vertiente: dureza, grosura y pesadez, que califican al 
corazón, la cerviz, la cara, la frente, etc. 

Las raíces más frecuentes son *4més («ser fuerte», en 
la forma pi'él o intensiva, «endurecer»), házag (sinónimo 
del anterior), kabed, «ser pesado», qásah, «ser duro» (en 
la forma causativa hif“il), Sáman, «engordar», Sérirát, 
«dureza» (lo emplea sobre todo el profeta Jeremías en 
el sentido figurado que aquí nos interesa). 

La versión griega de LXX ha encauzado el caudal de 
las imágenes en el doble caz de la pesadez y el endure- 
cimiento con los verbos y nombres Papéw, PBapuvo, 
TTAXÚVO, «ESpPEsar», «eNMgrosar», TTOpéW, TTOPwWOIIS, 
«endurecer», «callosidad», okAnpórns, okAnpúvo y los 
compuestos okAnpuxapiia, okAnporpáxnAos, etc. 

En la Vg. prevalecen el endurecimiento y la ceguera u 
obcecación: duritia, indurare, obdurare, y excaecare, 
obcaecare, etc. 

Prolongando el simbolismo fisiológico, se habla tam- 
bién de la > circuncisión del corazón (hombre obediente) 


122 


IMPENITENCIA 






MN 4 
Urt 
7 





5 y 


"+ .oÑ 


— 


8 
med Sue 4 
ld. - ani AA A 


Roma. Hospital de San Juan de Dios, en la isla Tiberina, y cúpula de la sinagoga de los judíos (arriba izquierda). 
A los judíos romanos de su tiempo san Pablo reprochaba su incredulidad e impenitencia. 
(Foto P. Termes) 


y del corazón no circundado, como expresión del 
hombre contumaz y rebelde. 

Del conjunto de esta imaginación física y crasa brota 
la idea constante de la resistencia — por dureza, pesadez 
o impermeabilidad — a creer y obedecer, de la negativa 
obstinada a dejar las costumbres practicadas contra las 
sugerencias de los profetas, etc. 


2. HISTORIA DE IMPENITENTES. En la historia de las 
conversiones se han hecho famosas las actitudes negati- 
vas a toda invitación de parte de Dios, que refiere la 
Biblia. 

El faraón del Éxodo se resiste a dejar partir a los he- 
breos de su reino a pesar de las repetidas súplicas de 
Moisés en tal sentido. Tal negativa, que le viene preanun- 
ciada por Dios al caudillo de Israel, la interpreta así la 
SE: «Yo endureceré Cáhazzeg) su corazón — supuestos 
los prodigios realizados por Moisés en su presencia — 
y no dejerá salir al pueblo»! (identidad de significado 
con *ágséh empleado después). Las diversas tradiciones 
que se funden en el relato, identifican ese «yo endure- 
ceré» con la siguiente expresión «el corazón del faraón 
se endureció (yehézag, yakbed)»?. 

La historia subsiguiente del pueblo la enjuiciarán los 
profetas como se verá. 
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Los hijos «perversos» de Elí, que con su conduc- 
ta desaprensiva apartaban al pueblo del culto, «no 
escucharon la voz de su padre (que les reconvenía), 
porque quería (hafes) Yahweh matarlos»? y efectiva- 
mente, murieron prematuramente en el campo de ba- 
talla. 

Pero el más famoso es sin duda el pasaje de Isaías 
al comienzo de su vocación profética: «Oí la voz del 
Señor que decía: “¿Quién enviaré y quién irá de parte 
nuestra ?” Y yo le dije: “Heme aquí, envíame a mi”. Y Él 
me dijo: “Ve y di a ese pueblo: oíd y no entendáis, ved 
y no conozcáis. Engrosa (hasméen) el corazón de ese 
pueblo... que no... entienda su corazón, y no sea curado 
de nuevo”»*. En nuestro lenguaje más familiar vendría 
a decir: embótale el corazón, házselo insensible, para 
que no te escuche. Directamente, pues, la acción embru- 
tecedora le viene encomendada al profeta e indirecta- 
mente el causante es Dios. El problema teológico que 
tal lenguaje plantea llevó a LXX a traducir en forma pa- 
sivo-reflexiva: «Se espesó — o endureció — (éraxuv3Sn) 
el corazón de este pueblo...», tenor literal que repiten el 
evangelista Mateo, al hablar de la razón de ser de las 
parábolas, y Pablo, constatando la incredulidad de los 
judíos de Roma, en tanto que Juan, al concluir el minis- 
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terio público de Jesús, en medio de la incredulidad de 
la turba, hace sujeto a Dios, aunque sin nombrarlo 
explícitamente: «Endureció (éropwodev) ...»*. 

En todos estos casos, el abotargamiento del corazón 
equivale a > incredulidad (ámricrtia). 

Finalmente, hay un caso en que «impenitentes» con- 
serva su sentido etimológico, y son las ciudades galileas 
amenazadas por Jesús, precisamente por no haber 
hecho penitencia al reclamo de su predicación y mi- 
lagros?*. | 


3. CONCLUSIÓN. El último de los casos mencionados 
plantea ciertamente un problema psicológico de tozudez 
espiritual común a todas las reacciones inmotivadas o 
contradictorias del misterio que es el hombre, máxime 
en el ámbito religioso; pero no crea dificultad alguna 
teológica en razón de su impenitencia. 

Tal dificultad si surge en los otros casos que atribuyen 
a Dios la cardioesclerosis espiritual del faraón y del 
pueblo. Es preciso que aquí, como siempre, los árboles 
no impidan ver el bosque, es decir, hay que tener en 
cuenta que tales expresiones están encuadradas en una 
lengua y una mentalidad semíticas que no precisan Jos 
matices voluntad-permisión, porque además son lengua 
y mentalidad de hombres profundamente creyentes en 
la omnipotencia y causalidad divinas. En el lenguaje 
bíblico, donde el «amar» es preferir y el «odiar» es pos- 
poner («amé a Jacob, odié a Esaú»), encaja perfecta- 
mente decir que Dios endurece, cuando permite sim- 
plemente que él se endurezca como dicen otrós textos 
paralelos no posteriores por cierto a aquellos que atri- 
buyen el efecto a Dios. Es bien significativo que el NT 
no haya corregido ni siquiera explicado tales textos que 
a nosotros nos escandalizan; luego es claro que a diez 
siglos de distancia los creyentes en la inspiración de la 
Biblia no veían en ello dificultad alguna, plenamente 
sabedores de que Dios no puede ser causa del mal 
moral. 

Pero además, dada la dinámica psicológica del pecado, 
nada tiene de extraño que lleve a la obstinación. El 
pecado es rebelión y desorden; y una vez iniciada la 
marcha fuera del camino, todo paso supone un mayor 
alejamiento, y los pasos los da el pecado que es una 
fuerza, una tensión; de ahí que necesariamente tenga 
que proliferar si Dios no lo frena. Dios lo frena mise- 
ricordiosamente, haciendo gracia al pecador; pero puede 
no querer frenarlo, querer que desvaríe y castigarlo ya 
así con un castigo inmanente al mismo pecado. 

En el engranaje del sistema providencial de salud 
puede Dios querer sin incitar al mal, ya que Dios 
«a nadie tienta»”, ese estado de hecho por razones de 
justicia — castigo del mismo pecador que se obstina — 
y por motivos de misericordia, sacando bien del mal. 
Algunas de tales trazas podemos rastrearlas nosotros: 
de la negativa obstinada del faraón se sirve para hacer 
prueba manifiesta de su gloria, humillándole (omnipo- 
tencia) v salvando al pueblo (misericordia generosa); 
de la dureza de corazón y de cuello del pueblo elegido 
va a partir la iniciativa de hacer misericordia a todos 
los pueblos, encelando así a Israel, y por tan extraña 
vía llegarán las naciones al reino de Dios, al que tam- 
bién volverá Israel. 
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Pablo da esta explicación en el cap. 9 y sigs. de la 
carta a los Romanos. Pilares firmes en todo el problema 
son: a) la bondad de Dios, que hace el milagro de cam- 
biar el corazón de piedra por un corazón de carne?. 
Él puede hacer volver y provocar la conversión; y b) la 
fe del hombre que confia en Dios y le obedece con 
humildad, escuchando su voz?. 

18x:4,2L; 7,3; 9,127 10;1.20.27 (427, 13,22;9,11.15.28; 9,7.34- 
35. *1Sm 2,25: cf. Dt 25,7; Jue 13,23; 1Re 9,1. “Is 6,8 y sigs. 


5Mt 13,14-15; Act 28,26-27; Jn 12,40. “*Mt 31,20 y sigs. y par. 
"Sañt: 1,13... *Ez(36,26. "Sal 95718 5518/63,17. 


Bibl.: K. M. ScHMIDT, Traxúvo, Trapów..., en TRW, V, págs. 
1024, 1032; id., Die Verstockung des Menschen durch Gott...,"en 
ThZ, 1 (1945), págs. 1-17. F. Hesse, Das Verstockungsproblem im 
AT, en Beihefte zur ZAW, 74 (1954). S. LYONNET, Quaestiones in 
epistolam ad Romanos, Roma 1955-1956; íd., De doctrina praedes- 
tinationis et reprobationis in Rom 9, en VD, 34 (1956), págs. 193-201, 
257-271. X. Léon DuUrFour, Endurcissement, en Vocabulaire de 
Théologie Biblique, París 1962, col. 275 y sigs. 

C. GANCHO 


IMPERIOS EN DANIEL Y EN EL APOCALIPSIS. 

I. DanteEL. La visión de la estatua que Nabucodonosor 
tuvo en sueños (Dan cap. 2) difiere de otras visiones del 
mismo libro (Dan caps. 7 y 8), pero todos los autores 
están de acuerdo en que son simbolos que se han de 
interpretar de la misma forma. 

En el sueño de Nabucodonosor, Daniel explica al 
monarca que el primer reino es el suyo; este punto, 
por consiguiente, no se discute. 

Las discrepancias vienen después en la interpretación 
de los otros imperios. Tres son las sentencias principa- 
les, las llamadas teoría siriíaca, griega y romana: 


1. La siríaca. Difiere de la griega solamente en que, 
en el orden de los imperios, separa a los seleucidas 
del reino de Alejandro y los Diadocos. Su orden es, pues, 
reino neobabilónico, medopersas, griegos y seleucidas. 


2. La griega. Divide a los medos de los persas, 
para unir al reino de Alejandro con los seleucidas. Su 
orden es: reino neobabilónico, medos, persas, y Ale- 
jandro con Diadocos y seleucidas. 


3. La romana. Divide los reinos en: neobabilónico, 
medo-persas, griegos y romanos. Esta teoría seguida por 
casi todos los Padres es hoy muy poco atendida, por lo 
que se exponen solamente los argumentos de la griega 
y siríaca. 

Hay argumentos que aparecen decisivos para ambas 
teorías, por eso no es de extrañar que en ambas encon- 
tremos autoridades de primer orden. 

Un texto que parece decisivo es el cap. 8,20; que dice: 
«El carnero de los dos cuernos... son los reyes de Media 
y Persia». Según la teoría griega, estos reinos se consi- 
deran divididos, cuando el texto parece tomarlos como 
un solo imperio. Por otra parte, parece que el cap. 8 con- 
sidera el reino de Antíoco Epífanes como continuación 
del imperio griego. De lo que no puede dudarse es que 
se trata, tanto en el carnero de los dos cuernos del 
cap. 8 como del oso del cap. 7 de los reyes de Media y 
Persia. El leopardo de cuatro cabezas del cap. 7 y el 
macho cabrío del cap. 8 encarnan el imperio de Alejandro 
Magno, así como el cuerno grande de 8,5; y los cuatro 
cuernos de 8,8, paralelos a las cuatro cabezas de 7,6; 
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Vaso de oro de origen persa del siglo vi o v A.C. Una de 

las representaciones de animales con cuernos tan frecuentes 

en el arte antiguo, que pudieron sugerir la imaginería de 
las visiones de Daniel. (Foto Orient Press) 


con los Diadocos que se repartieron el imperio del ma- 
cedonio a la muerte de éste. 

El cuerno pequeño que sale de uno de estos cuernos 
anteriores es, sin duda, Antíoco IV Epífanes, no sólo 
por concordar con los rasgos con que le pinta el cap. 7 
sino por la explicación de 7,24; «Los diez cuernos son 
diez reyes que en aquel reino se alzarán y tras ellos se 
alzará otro que diferirá de los primeros y derribará a 
tres de estos reyes». Los diez reyes son, según una teoría: 
19 Seleuco 1; 2% Antíoco 1; 3% Antíoco II; 4% Se- 
leuco TI; 5% Seleuco II; 6% Antíoco TI; 7% Seleuco IV, 
y los otros tres a quienes derriba el cuerno son Helio- 
doro, que gobernó breve tiempo, Antíoco, hijo de Se- 
leuco IV y Demetrio, hijo mayor de Seleuco 1V, a quien 
su tío Antíoco IV privó del trono. 

En Antíoco IV se encuentran todos los caracteres y 
rasgos de los caps. 7 y 8 y es imposible no identificarlo 
con él. | 


II. ApPocaLiPsis. Los imperios en el Apocalipsis se 
encuentran en los caps. 13 y 17 y no hay duda de que la 
bestia de Ap 13,1 deriva de Dan 7,7, ya que describe 
con los mismos rasgos, una bestia con diez cuernos que 
sale del mar y lucha contra los «santos». De todo lo 
cual se puede deducir el carácter simbólico de la narra- 
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ción sin precisar demasiado el sentido histórico a quien 
se refiere concretamente la bestia. 

En el Apocalipsis, Babilonia significa Roma y €s 
también muy notable que las siete cabezas de Ap 13,1 
y 17,7.9, sean las siete colinas de la antigua Roma. No 
hay tampoco unanimidad en interpretar quiénes son los 
diez reyes simbolizados por los diez cuernos. Se trata 
de emperadores romanos, pero es difícil precisar mucho 
más; tal vez la clave está en el Ap. 17,10: «Y son siete 
reyes de los cuales cinco cayeron, el uno existe y el otro 
no ha llegado todavía, pero cuando venga, permanecerá 
poco tiempo», y en Ap 17,11: «La bestia que era y ya no 
es, es también un octavo que es de los siete, y camina a 
la perdición». En este caso podría ser que se tratara 
de Augusto, Tiberio, Calígula, Claudio y Nerón, los 
cinco que cayeron, omite a Galba, Otón y Vitelio por 
lo fugaz de su imperio, «el uno que existe» sería Vespa- 
siano, Tito el que estará poco tiempo (reina los años 
78-81) y el octavo «que es de los siete» sería Domiciano 
con los rasgos de Nerón, segúndo perseguidor de los 
cristianos y comparado con Nerón por Tertuliano. Con 
esto, no hay que recurrir al uso de la leyenda de Nero 

edivivus. Se podrían sumar los diez, añadiendo a la 
lista los efímeros Galba, Otón y Vitelio y excluyendo a 
Domiciano. 

Los caracteres de estos imperios son de fieras enemi- 
gas de los «santos», que salen del proceloso mar del 
mundo y presentan batalla, apoyados en los siete peca- 
dos capitales, de los que podrían ser símbolos las siete 
montañas sobre las que se asientan los reyes. Su reinado 
es, sin embargo, corto y acaban siendo vencidos por el 
Anciano y el Cordero. 

Un eco poético de esta lucha aparece reflejado en el 
Salmo 74,19: «No entregues a las fieras el alma de tu 
tortolilla». La predicción de los profetas y el deseo del 
salmista se han cumplido plenamente. 


Bibl.: D. Buzvy, Les Symboles de l'AT., París 1923, págs. 265-303, 
M. Becuer, Visio de quator regnis, en VD, 4 (1924), págs. 206-207. 
L. Brun, Die Rómischen Kaiser in der Apokalypse, en ZNTW, 26 
(1927), págs. 128-151. R. ScHúrz, Die Offenbarung des Johannes 
und Kaiser Domitian, Gotinga 1933. H.H. RowLeY, Darius the 
Mede and the Four World Empires in the Book of Daniel, Cardiff 
1935. P. BeLLET, Consideraciones sobre el cap. 13 del Apocalipsis, 
en SBEsp., 13 (1953), págs. 359-376. W. BARCLAY, Great Themes 
of the New Testament, V, Revelation X11I, en ExpT, 70 (1958-1959), 
págs. 260-264, 292-296, 


J. MÁS 


IMPIEDAD. La Biblia desconoce todo ateísmo teó- 
rico, sólo sabe del práctico. Desde Isaías es corriente en 
el AT la expresión résa", que los Setenta traducen nor- 
malmente por dosBrñs. Los Salmos hablan a menudo 
de los impíos a los que contrapone los justos*. La iden- 
tificación que de ellos se hace permite destacar que el 
concepto de «impío» no es exclusivamente religioso. Se 
les describe como opresores del pueblo?, sanguinarios?, 
despiadados*, violentos ?, soberbios*, y sobre todo, como 
ricos y poderosos”, mientras que los justos son pobres, 
miserables, «humildes». La contraposición entre ambas 
clases que ulteriormente se corresponden también con la 
existente entre pobres y ricos, no es tan sólo religiosa, 
sino también y ante todo, social. Los impíos son los pode- 
rosos de la tierra que abusan sin escrúpulos de su poder. 
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Su comportamiento práctico demuestra que son «impíos» 
que no creen en la intervención vindicatoria de Dios 
en el acontecer histórico. Describe Job los caracteres 
de este tipo de impíos? haciéndoles manifestar lo que 
piensan: «Los impíos dicen a Dios: “¡Apártate lejos de 
nosotros! No queremos saber de tus caminos. ¿Qué es 
el Omnipotente para que le sirvamos, y qué provecho 
sacamos de rogarle?”» Su inmoralidad e irreligiosidad 
práctica viene a ser a los ojos de los justos oprimidos 
lo mismo que una absoluta negación de Dios. Cuando 
el Salmo 14,1 hace decir a los «impíos»: «No hay Dios», 
quiere con ello dar a entender que Dios no tiene para 
éstos significación alguna?. Tal impiedad práctica es 
especialmente autosuficiente y seguridad de sí mismo””. 
De ahí el ruego del justo: «No me des ni pobreza ni 
riquezas, no sea que harto te desprecie y diga ¿quién 
es Yahweh?»!! Al equiparar el AT, principalmente los 
Salmos y libros sapienciales, el temor de Dios a la 
sabiduría*?, a la inversa, los impíos frecuentemente son 
llamados necios (nábal), con lo que se designa su per- 
versa orientación de la voluntad*?. En este sentido hay 
que entender también el insulto de «loco» en san Mateo 
5,22. Este concepto de los impíos, es decir, de los ne- 
cios, se encuentra también en el judaísmo tardío, en 
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el que la oposición entre los diversos partidos y orien- 
taciones religiosas conducía a que se tildasen unos a 
otros de impíos. La comunidad de Qumrán vivía en la 
convicción de que caminaban por la senda de la justicia 
como «hijos de la luz» y de que se hallaban en contra- 
posición con los impíos, «los hijos de las tinieblas», 
y que frente a su «maestro de justicia» se encontraba 
el «sacerdote del pecado». El odio de los justos contra 
los impios, que en el AT se desahoga en diversos salmos 
imprecatorios**, encuentra ahora expresión sobre todo, 
en la descripción del futuro destino de los impíos, en la 
literatura apocalíptica y en los textos del Qumrán. Los 
fariseos consideraban impios a la gran masa popular a 
causa del desconocimiento que ésta tenía de la Ley*, 
Relativamente en pocas ocasiones se habla en el NT de 
los impios**. Los impíos de la epístola de san Judas*” 
son descritos como antinomistas que se entregaban a 
una vida licenciosa. 


1Sal 3; 4,2; 22,17 y sigs.; 38,20; 94. ?Sal 10,7 y sigs. *Sal 26,9; 
94,6. “Prov 21,20. *Sal 10,7 y sigs.; 11,2; 73,6-8. “Sal 10,2.4; 
31,19. *?Sal 73; Job 21,8; Eclo 13,19 y sigs.; 34,5. *Job 21,14 y sigs. 


2Cf. Sof 1,12; Sal 36,2; 94,7. Is 22,13; Jer 5,4; Sal 10,3; 14,1 y 
sigs. Prov 30,8 y sigs. **Sal 111,10; Prov 1,9; 9,10; 23,5. "Sal 
14,1; 73,3; Dan 12,10; Sab 4,16 y sigs:y cap. 10. Sal 69; 109. 
15Jn 7,49. 141 Tim 1,9; 2 Tim 2,16; 1 Pe 4,18. 1*Jds vers. 4.15.18. 


Patmos. Vista de la capital y del Monasterio de San Juan el Teólogo. San Juan, desterrado en esta isla, veía en 
la bestia que surgía del mar el imperio romano, perseguidor del cristianismo. (Foto P. Termes) 
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Listra. El llano por donde se extendía, a oriente de la acrópolis, la ciudad antigua. De aquí era Timoteo, sobre 
quien san Pablo impuso las manos para consagrarle obispo de Éfeso. (Foto P. Termes) 


Bibl.: G. MARSCHALL, Die Gottlosen des Psalmbuches, Miúnster 
1929. ThW, IV, pág. 838 y sigs. J. BONSIRVEN, Le Judaisme Pales- 
tinien, 1, Paris 1934, pág. 114 y sigs. 

J. SCHMID 


IMPOSICIÓN DE MANOS. La imposición de ma- 
nos es un rito con el cual no sólo se simboliza, sino que 
de hecho se realiza una entrega. Este simbolismo radica 
en la idea géneral de considerar la mano como sím- 
bolo de la fuerza, poder u orden!, El uso frecuente de 
este rito en el NT tiene su cabal explicación en los nume- 
rosos paralelos que se encuentran en el AT. Por lo 
tanto, es completamente ocioso buscar su origen en 
fuentes o costumbres extrabíblicas, como, por ejemplo, 
hacerlo derivar de los misterios paganos o del culto de 
los mandeos. 

En el AT se habla de la imposición de manos como 
gesto de bendición?. También se relaciona, como entre 
los egipcios, con el sacrificio. El laico oferente pone sus 
manos sobre la cabeza de la víctima animal que luego 
inmola?. Si no es un individuo particular el que ofrece, 
sino el pueblo o la comunidad, entonces las manos las 
impone el que los representa*. La imposición de manos 
tiene por objeto simbolizar una entrega, pero una en- 
trega representativa. El animal del sacrificio muere en 
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lugar del oferente. Este significado aparece sobre todo 
en el sacrificio propiciatorio. La imposición de manos 
denota aquí que el pecado y la culpa son traspasados?. 
También como acto judicial, la imposición de manos 
significa la imputación o traspaso de la culpa. Los 
testigos de una grave transgresión ponían las manos 
sobre la cabeza de los condenados*. Toda la comunidad 
era solidaria y responsable de un crimen perpetrado en 
su seno, sobre todo cuando el criminal no podía ser 
identificado”. La imposición de manos era el medio con 
que la responsabilidad colectiva pasaba y se personifi- 
caba en el verdadero culpable. 

Finalmente, la imposición de manos en el AT aparece 
en relación con la entrega de un oficio. Cuando los 
israelitas imponían las manos a los levitas, les traspa- 
saban la obligación del culto ritual al Señor; obliga- 
ción a la que estaba vinculado todo el pueblo en ge- 
neral y en particular los primogénitos del mismo?. Al 
ser Josué nombrado sucesor de Moisés, éste le hace 
entrega del caudillaje sobre el pueblo?, así como de la 
gracia de estado para ello*” por medio de la imposi- 
ción de las manos. 

1Dt 1,27; Jue 6,13; Mt 17,22. 


2Gn 48,9,14.20. *Lv 1,4 y sigs.; 


3,2:8:13: 44, :eto. “Lv ' 4,15: *Cf.' Lv, 16,21... “Lv 24,14; Dan 
13,34, ?Dt 21,1-9. $Nm 8,10 y sigs. "Nm 27,18.23. *'Dt 34,9, 
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En el NT, la imposición de manos indica, como en el 
AT, ante todo un gesto de bendición*. Pero se encuentra 
muy frecuentemente en relación con la curación de en- 
fermos, que Jesús efectúa precisamente imponiendo las 
manos?. Según la promesa del Resucitado, también sus 
discípulos obrarán curaciones imponiendo sus manos 
sobre los enfermos?, Pablo curará a un enfermo con la 
oración e imposición de manos*, como él mismo había 
recobrado antes la vista en Damasco al imponerle 
Ananías las manos*. En la Iglesia primitiva, los oficios 
son conferidos asimismo con la imposición de manos. 
Según Act 6,1-6, los apóstoles confieren el oficio a 
los siete varones mediante la imposición de manos 
y la oración. No puede afirmarse con certeza si la 
imposición de manos sobre Pablo y Bernabéf, sig- 
nifica una verdadera y ritual transmisión de poderes. 
No obstante, el conjunto de ritos que acompañaron 
esta acción (imposición de manos juntamente con la 
oración y el ayuno) parecen indicar que efectivamente 
hubo allí tal transmisión. Pero sin sombra de duda 
trátase de una auténtica transmisión de oficio y poderes 
en 1 y 2 Tim”. La gracia conferida por la imposición 
de manos no es un carisma, ya que según 1 Cor 12,14, 
los carismas nunca son transmitidos por la imposición 
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de las manos, sino una gracia de estado para presi- 
dir*, gracia ésta que es un especial don de Dios. La 
imposición de manos es también un símbolo y al mismo 
tiempo un medio (sacramental) de la comunicación del 
Espíritu Santo. Pedro y Juan impusieron las manos sobre 
los samaritanos, orando, y estos «recibieron el Espíritu 
Santo»?, y no solamente el carisma de la glosolalia. 
Pues en el NT, los carismas nunca son llamados simple- 
mente el Espíritu Santo. Ciertos paralelos de los Hechos** 
demuestran claramente que los samaritanos por la im- 
posición de las manos recibieron el mismo Espíritu 
Santo que la primera comunidad en el día de Pente- 
costés. Esta recepción del Espíritu Santo por medio de 
la imposición de manos de los apóstoles fue realmente 
su confirmación. No de otro modo hay que interpretar la 
imposición de nanos sobre los doce hombres de Éfeso!, 
Generalmente se da este mismo significado a la imposi- 
ción de manos de Heb 6,2. En cambio, está lejos de ser 
cosa evidente en el NT la imposición de manos como un 
rito penitencial. El texto de 1 Tim 5,22, a causa de su 
contexto, como por su relación con 4,14 y 2 Tim 1,6, 
difícilmente puede ser entendido en este sentido. 


1IMc 10,16. *Mc 6,5; 8,23.25; Lc 4,40; 13,13, *Mc 16,18. 
1Act 28,8. "Act 9,12.17 y sigs. “Act 13,3. ?1 Tim 4,14; 2 Tim 


Samaría. Restos del templo herodiano de Júpiter en la cima de la acrópolis. Los samaritanos recibieron el 
Espíritu Santo por la imposición de las manos de Pedro y Juan. (Foto P. Termes) 
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1,6; 1 Tien. 5,24. * Act 8,15.17. Act 8,14-17; 2,1-13. 


11 Act 19,5 y sigs. 


BibJ.: H. LeséTrRE, en DB, MI, col. 847. P. GALTIER, en DTHC, 
VII, cols. 1307-1425. J. BeHm, Die Handauflegung im Urchristen- 
tum. Leipzig 1911. J. CoPPENS, L'imposition des mains, París 1925. 
P. GaALTIER, L'église et la remission des péchés aux premiers siécles 
París 1932. N. ADLER, Das erste christliche Pfingstfest, Miúnster 
1938. P. GALTIER, en RSR, 39 (1941), págs. 317-320; id., Aux 
origines du sacrament de penitence, Roma 1951. N. ADLER, Taufe 
und Handauflegung, Minster 1951. J.E.L. OuLTEN, en ExpT, 66 
(1954-1955), págs. 236-240. 


2 Tim 156. 


N. ADLER 
IMPUESTOS. -—> Tributos. 


IMPUREZA (heb. zénúnim, zénút; tropveia, ÓKadap- 
cía, áotdyeia; Vg. fornicatio, inhonestas, turpitudo, im- 
munditia). 


1. En EL ANTIGUO TESTAMENTO. El AT habla de 
múltiples formas de impureza. Según la antigua ley, el 
matrimonio con los consanguíneos o con los paganos 
equivalía a una impureza o deshonestidad?. Todas las 
formas de prostitución, pederastia y sodomía estaban 
rigurosamente prohibidas?. Las trasgresiones contra los 
correspondientes preceptos estaban castigados inflexi- 
blemente con la pena de muerte?. La legislación del AT 
juzga y castiga de modo algo más benigno la seducción 
de una virgen*; por el contrario, estaba severamente 
prohibido aun el solo deseo deshonesto de la mujer del 
prójimo?. El pecado de "Onán (=> Onanismo), que no 
quería dar descendencia a su hermano, tiene la muerte 
por consecuencia?. Y cuanto podía llevar a la desho- 
nestidad estaba prohibido bajo pena: así la autocas- 
tración”, la propia desnudez*, el llevar los vestidos del 
otro sexo?, etc. El Dios santo quería para sí un pueblo 
santo?”, 

Lv 18,6 y sigs.; 20,11 y sigs.; Dt 27,20 y sigs.; Jue 3,5-6; Dt 
7,3-4; 1Re 11,1-2. ?*Dt 23,3.18; Gn 19,5; Dt 23,19; Éx 22,18. 
“Ly 20,11 y sigs. “Éx 22,15; Lv 19,20 y sigs.; Dt 22,28. *Ex 20, 
17; Dt 5,1. “Gn 38,9-10. "Dt 23,2. *Éx 20,26; 28,42. *Dt 
22,5. "Lv 20,26; 21,7-8. 


2. En EL NuEvO TESTAMENTO. Para la concepción 
neotestamentaria, la impureza pertenece a las «obras 
de las tinieblas»? y de «la carne»?, es decir, al mundo 
del hombre no redimido. La impureza está por lo mismo 
en la más estricta contradicción con el estado de consa- 
gración a Dios, en el que el cristiano, entra en fuerza 
de la inhabitación del Espíritu Santo?. Puede decirse 
que la impureza es en el NT una especie de adulterio 
espiritual contra Cristo, a quien pertenece el cristiano 
con su cuerpo?. 


IRm 13,12. 11 Cor 6,15-16.19. 


Bibl.: E. Kar, Biblisches Reallexikon, Y, Paderborn 1931, pág. 
900 y sigs. A. VOGTLE, Tugend und Lasterkataloge NT, Múnster 
1936. F. HaucK - S. SCHULZ, Trópvos, Tropvela, en TAW, VÍ, págs. 
579-595. 


¿Gar 3:19 *Gál 5217 ER Sy0: 


L, KRINETZKI 


"IMRÍ (abr. de —> ”AÁmaryah[úl). Nombre de dos 
personas del AT; dado el estado del texto en los pasajes 
en que se citan, es difícil identificarlas con seguridad, 
pues en los lugares paralelos los mombres aparecen 
alterados: 
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l. CAyBpaiu; Vg. Omrai). Hombre de la tribu de 
Judá, descendiente de Péres y padre de Omri!. 


2. CApapi; Vg. 4mri). Padre de Zakkúr, uno de los 
reconstructores de los muros de Jerusalén*?. Tal vez sea 
>Amaryáhú, padre de Zékaryah (Zacarías). 

11 Cr 94. ?*Neh 3,2; cf. Neh 11,4. 


Bibl.: NoTH, 189, págs. 38, 173. Miqr., T, cols. 448-449. 


M. D, RIEROLA 


INCENSARIO (heb. mahtáh; Trupeiov, IupiaTApiOvV; 
Ve. thuribulum, ignium receptacula). Diversas veces 
menciona la SE los incensarios hablando de los varios 
ritos en que entraba la ofrenda del incienso y enumerando 
los utensilios del culto en la tienda portátil del desierto 
y del Templo de Salomón?. 

Con ocasión de la rebelión de Coré habla el texto 
sagrado de hasta doscientos cincuenta incensarios?. 

Respecto de la materia de que estaban hechos, la 
Biblia habla de incensarios de bronce — como debieron 
ser los del mencionado rebelde y sus secuaces, que 
fundidos, sirvieron para cubrir las caras del altar — y 
de oro. 

De su forma nada indican los textos sino es el uso a 
que estaban destinados, que era contener las brasas y 
poder transportarlas de un lado a otro; por lo mismo 
tendrían forma de cazoletas o braserillos simples, que a 
veces adquirían figuras más artísticas que recuerdan una 
especie de cáliz, tal como aparece en las ilustraciones del 
Museo Bíblico del Monasterio de Montserrat. Albright 
encontró un curioso ejemplar de esteatita con tubo en 
Tell Beit Mirsim que atribuye al siglo vit. 

1Éx 25,38; 27,3; 38,3; Lv 10,1; 16,12; Nm 4,14; 1 Re 7,50; 2 Re 
25,15; Jer 52,19; 2 Cr 4,22. *Nm 16,6.17-18; 17,2-11. 


Bibl.: La Biblia IHustrada, Y, Montserrat 1934, pág. 205. Views 
of the Biblical World, 1, Jerusalén 1959, pág. 191. W.PF. ALBRIGHT, 
Arqueología de Palestina, Barcelona 1962, pág. 134 (trad. esp.). 


C. GANCHO 


INCESTO. Designa el comercio carnal entre parien- 
tes que no pueden contraer matrimonio en razón pre- 
cisamente de su parentesco, que constituye el mayor 
impedimento matrimonial en la Biblia. 

Casos famosos de incesto, que la SE siempre reprueba 
de modo explícito o implícito, son: el de Lot, incons- 
ciente, con sus hijas, anhelosas de maternidad?, el de 
Rubén, primogénito de Jacob, con Bilháh la concubina 
de su padre?, el de Judá con su nuera Taámár, también 
sin afecto incestuoso por parte de él* y el de ?Amnón, 
con su hermana de padre Támar?. 

En la época patriarcal ni siquiera este caso era consi- 
derado como reprobable, pues tales eran las relaciones 
de parentesco entre Abraham y Sara?. En el caso men- 
cionado de ?Amnón y Táamar la muchacha refleja los dos 
aspectos de la situación; pero la legislación del Código 
de Santidad y del Deuteronomio es tajante sobre el par- 
ticular?, 

Incestuosos eran los contactos tanto entre consanguí- 
neos como entre meramente afines (> Impedimentos 
matrimoniales). 

En el NT se da el caso del incestuoso de Corinto, 
casado con la madrastra”. 
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De Jericó a “Ay y Betel. Por estos pedregosos y áridos lugares pasaba uno de los caminos que relacionaban parte de las im- 
portantes ciudades situadas al norte de Jerusalén. En la ilustración, aparecen las ruinas excavadas en “Ay. (Foto S. Bartina) 


Yarqón. Este río, cuyo nombre es actualmente Nahr el-Augáa, nace en el montículo de Ra's el-“Ain y desemboca en el Me- 
diterráneo. En el periodo bíblico de la monarquía sirvió de límite natural a las prefecturas salomónicas. (Foto S. Bartina) 
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Incensario sirio de bronce para que- 
mar perfumes. Siglo XV-XIV  A.C. 
(Foto Museo del Louvre) 


Más que de razones etnográficas 
o sanitarias, disminución de la fe- 
cundidad, predisposición a deter- 
minadas enfermedades, etc., se trata 
en los pueblos antiguos — Egipto 
es excepción notable — de un 
respeto instintivo a la propia carne 


y sangre. 
1Gn 19,30-38. ?*2Gn 35,22; cf. 49,4. 
3Gn cap. 38. *2Sm cap. 13. *Gn 12,13; 


20:12): “Lv 18,9, 11; Dt 27,22: *1 Cor 5,1-8, 
Bibl.: —> Impedimentos matrimoniales. 


C. WAU 


INCIENSO (heb. lébónah, qéetó- 
ref; Mpavos, Supiapa; Vg. thus, 
incensum). La palabra castellana 
incienso recubre en la Biblia una 
doble terminología que puede verse 
indicada en el paréntesis anterior. 

El primer grupo: lebónah, Mpavos, 
thus, designa una sustancia resino- 
sa, prevalentemente blanca (de ahí 
el nombre hebreo y el derivado 
griego), procedente del árbol !la- 
mado Boswellia serrata, B. Carteri, 
Birdwood, de la familia de las ana- 
cardiáceas o burseáceas, que com- 
prende más de quinientos tipos de 
árboles tropicales. 

Aparece en el más antiguo rti- 
tual hebreo y la SE lo señala 
como procedente de Saba y otros 
puntos de la Arabia meridional!. 

Entraba en la composición del perfume que se quema- 
ba con sentido de rito sagrado en el altar de los perfumes 
del Tabernáculo que erigió Moisés; perfume — qgétoret, 
Supiaua, incensum — compuesto además de estacte, 
caña aromática y gálbano (— Perfumes), mezcla que 
fue con el tiempo complicándose hasta comprender 
trece elementos diversos, según Josefo*%. Esta compo- 
sición quedaba restringida al culto, con altar propio, 
era ofrecida por los sacerdotes y se prohibía severísi- 
mamente su uso profano?. 

El incienso propiamente dicho, sí podía emplearse, y 
de hecho se usaba por los particulares?, muy aficionados 
como todos los orientales a la perfumería?*. 

El incienso venía preceptuado en las oblaciones?, pero 
se excluía de los sacrificios expiatorios y de celosf, 
Entró a constituir parte esencial del culto israelítico al 
igual que los sacrificios? y pronto fue símbolo de la 
oración del corazón por su mayor espiritualidad y poe- 
sia*; su ofrecimiento a los ídolos constituía verdadero 
pecado de apostasía?. 

En el NT se recuerda que el anuncio del nacimiento 
del Bautista lo hace el ángel durante la hora del in- 
cienso*, que ofrecían los sacerdotes diariamente y por 
turno sorteado. La ofrenda de incienso en el homenaje 
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de los Magos al niño Jesús declara el sentido culticorre- 
ligioso de los dones?” 


AF, Josero, Bel. lud., 5,5,5. 


1Is 60,6; Jer 6,20; textos como 1 Re 10,2 y Cr 9,24 hablan de 
perfumes en general. *Éx cap. 30; cf. 1 Sm 2,28; 2 Cr 26,18. 3Cf. 
Cant 3,6; 4,11. “CE Sal 45,9; Prov ¡WuLke,.. “Lv cap. 2. “Ly 3,11; 
Nm 5,15. *C£. ls 1,13. *Sal 14[1,228B139,3-4 *1kKe 11,3; 2 Ke 
23,5. *Lc 1,9 y sigs. *Mt 2,11. 


Bibl.: HAGEN, II, col. 755; III, col. 1184 y sigs. M. Lónkr, 
Das Ráuchopfer im AT. Eine archáologische Untersuchung, Halle 
1927. M. Haran, The Use of Incense in Ancient Israelite Ritual, 
en VT, 10 (1960), págs. 113-129. R. DE VAUx, Les institutions de 
VAT, Y, París 1960, págs. 301-302, 311-313. 


C. GANCHO 


INCREDULIDAD. Así como en el AT el problema 
de la incredulidad no desempeña ningún papel — prueba 
significativa de ello es el hecho de que la palabra incre- 
dulidad no aparezca casi nunca en la terminología del 
AT, puesto que la relación esencial con Dios no se fun- 
damenta en la fe, sino en otros factores —, el NT habla 
con relativa frecuencia de la incredulidad. Para la co- 
munidad primitiva, el fenómeno de la incredulidad 
representaba una experiencia con la que debía enfren- 
tarse siempre de nuevo. En los evangelios, que quieren 
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Pala para sacrificios destinada a ofrecer incienso a las divinidades, o bien a recoger la ceniza y restos de otros 
sacrificios. De los primeros siglos de la era cristiana. (Foto Museo del Louvre) 


dar una solución a problemas existentes en la primitiva 
comunidad (Sitz im Leben), tenemos en. parte inter- 
pretadas por las palabras de Jesús las respuestas que 
se dio a la comunidad en cuanto al tema de la incredu- 
lidad. Particularmente, el evangelio de san Juan, cuyo 
principal objeto, como lo demuestra ya el prólogo, se 
concentra alrededor de ese tema, hace muy evidente 
este resultado. Aquí, el concepto fe tiene un sentido 
mucho más completo y hasta casi cabría decir más 
teológico de lo que corresponde a su situación dentro 
de la actuación pública de Jesús, como en parte aparece 
visible en las referencias sinópticas (confianza). En la 
identificación de las palabras humanas y divinas del 
Señor, características del evangelio de san Juan, se 
aprecia Claramente el cambio de la situación. Cuando 
aquí se habla de incredulidad hay que pensar esencial- 
mente en aquella con que la primitiva comunidad se 
enfrenta día por día, o sea en la incredulidad respecto 
del evangelio de Jesucristo. Esto aparece precisamente 
como primera característica de la incredulidad desde 
el punto de vista del NT. Cuando los paganos son desig- 
nados como incrédulos*, lo son en relación no con Dios, 
sino con Cristo. Ello equivale a decir que por incré- 
dulos se entiende a los no cristianos. Así se explica 
también la terminología de Pablo, quien llama incrédulos 
asimismo a los judíos, aunque tengan fe en Dios e in- 
sistan en su monoteísmo?. Para el apóstol, sólo existe 
fe en Dios si se reconoce también su revelación en Cristo 
y se admite el evangelio con la observancia de la fe. 
Por esta razón, la fe de Abraham en Dios, que justifica, 
se parafrasea mediante palabras relacionadas con la fe 
en Cristo*. En Pablo se puede hablar de una cristiani- 
zación de la idea de Dios, visible, sobre todo, en la de- 
signación de Dios como «Padre de Jesucristo». Por lo 
tanto, cuando no existe esa relación entre Cristo y 
la fe cabe hablar de incredulidad. En esa terminología 
concuerda Pablo con la concepción fundamental del 
evangelio de san Juan, en el cual «los judíos» son ge- 
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neralmente incrédulos, faltos del conocimiento de Dios!. 

11 Cor 6,6; 7,12-15; 10,27; 14,22-24; 2 Cor 4,4; 6,14.15. *Rom 
10,21; 11,20,23.31. *Rom 4,17-24. “Jn 5,37-38. 

Puesto que incredulidad es la negación de la fe, para 
explicar con mayor exactitud lo que el NT entiende por 
incredulidad, se debería exponer detalladamente el con- 
cepto fe del NT y aplicarlo (negativamente) a la incre- 
dulidad. Cabe insistir ahora en dos aspectos. Para el NT, 
fe es esencialmente obediencia al evangelio? A ello 
corresponde la definición de la incredulidad como des- 
obediencia al evangelio?. En Rom 10,14-18 se supone 
(por lo menos respecto de los judíos) que el mensaje 
del evangelio fue propagado al mundo entero por los 
apóstoles, de manera que nadie quedara exento de la 
posibilidad de la fe. Como motivos de la incredulidad 
se indican: primeramente, el afán de la propia gloria?, 
y luego, sobre todo, el odio a la luz, en cuanto ésta 
hace visibles los malos pensamientos y las malas obras 
de los hombres*. Así, la falta de voluntad para una 
actuación moral aparece como uno de los motivos 
principales de la incredulidad (véase también el para- 
lelismo entre «no creen en la verdad» y «se complacen 
en la injusticia»)*. La falta de voluntad para reconocer 
la revelación divina queda asimismo supuesta en los 
pasajes del NT que presentan la incredulidad como obra 
del diablo? o como acción de Dios, o sea como en- 
durecimiento. La afirmación de incredulidad, que en los 
Sinópticos” corresponde al ámbito de la alegoría, origi- 
nalmente se refiere sólo al conocimiento de la fe en 
general, tal como ocurre en san Juan. El endurecimiento 
no debe entenderse en el sentido de una predestinación 
independiente de un comportamiento humano, sino 
como una acción de la justicia de Dios contra la obsti- 
nación del hombre. Ello deja a salvo el principio según 
el cual la fe no es sólo y principalmente obra del hombre, 
sino fruto de la gracia divina. 

1Act 6,17; Rom 10,16; 2 Tes 1,8. *Rom 11,20.23; Ef 2,2. Jn 


5,44. “Jn 3,20. *2Tes 2,12. “2Cor 4,4. 7Mt 13,15; Mc 4,12; 
Ic 8,10. 
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Bibl.: W. MUNDLE, Der Glaubensbegriff des Paulus, Leipzig 
1932. O. Kuss, Der Rómerbrief, Y, Regensbrugo 1957, págs. 131- 
154. Handbuch theologischer Grundbegriffe, 1, Munich 1962, págs. 
528-534. Art. Verstockung, en Bibeltheologisches Woórterbuch, IL 
2.3 ed., Graz-Viena 1962, págs. 1136-1143. 

P. BLÁSER 


INDEFECTIBILIDAD DE LA IGLESIA. Significa im- 
posibilidad de perecer en sus elementos esenciales, o 
sea en aquellos que le vienen de Cristo. Esta indefec- 
tibilidad no es intrínseca, es decir, no proviene de tener 
una naturaleza indestructible, como ocurre con el alma 
inmortal, sino extrínseca, fundada en una promesa de 
Cristo que la sostendrá y defenderá de sus enemigos 
perpetuamente. Y como Cristo fundó la Iglesia en los 
apóstoles, esta indefectibilidad equivale a decir que exis- 
tirán sucesores de los apóstoles que continuarán la obra 
de Cristo, tal como la instituyó, hasta el fin del mundo. 

Tres pasajes del evangelio de san Mateo fundamentan 
bíblicamente la indefectibilidad de la Iglesia: «Las 
puertas o poderes del infierno no prevalecerán contra 
ella la (Iglesia)»*, palabras que, según el sentido que se 
dé a la expresión trúhoa “AiSou, indican, o bien que la 
muerte no podrá superar a la Iglesia, o bien que los ata- 
ques de su principal enemigo, el demonio, no podrán 
vencerla; «Yo (Cristo) estoy con vosotros todos los días 
hasta el fin del mundo»?, frase que puesta en labios 
de Jesús, después de haber apelado a su poder omní- 
modo en el cielo y en la tierra?, necesariamente debía 
entenderse a la luz de aquel «No temas, Yo estoy con- 
tigo» de Yahweh en el AT, con el que Dios prometía 
su asistencia indefectible para que se pudiera llevar a 
término seguro la misión encomendada*; finalmente, 
el hecho de la perpetuidad de la Iglesia hasta el fin del 
mundo se indica también con la suficiente claridad en 
la parábola de la cizaña, supuesta la explicación de 
Cristo, ya que buenos y malos permanecerán juntos en 
el reino de Dios en la tierra («el campo es el mundo»), 
hasta la siega que es «la consumación de este siglo», 
cuando todos «los que habrán obrado la iniquidad serán 
echados en el horno del fuego», mientras que «los justos 
brillarán como el sol en el reino de su Padre»?*, 

San Pablo supone la indefectibilidad de la Iglesia en 
varios pasajes de sus cartas. El sacrificio del Cuerpo y 
Sangre de Cristo se realizará en el mundo «hasta que 
venga el Señor», frase que indica ciertamente el segundo 
advenimiento de Cristo o la Parusía*; el «tiempo de 
Cristo» durará hasta que sea destruida la muerte, es 
decir, hasta el fin del mundo; y este tiempo de Cristo, 
que es de lucha, se identifica en san Pablo con la Iglesia”. 
La ley nueva, que es la ley de la Iglesia, se llama «lo 
permanente» en contraposición a la ley antigua, «lo pe- 
recedero»*; en la carta a los Hebreos* se contraponen 
también las cosas «que son conmovidas» del AT al 
reino inconmovible de la Iglesia. 


1Mt 16,18. 2Mt 28,20. *Mt 28,18. 
Jos 1,5.9; Is 41,10-16; 43,1-5; Jer 1,4-8.18 y sigs. 
36-43, *1 Cor 11,26. *?1 Cor 15,25-26. *2Cor 3,11. 
27-28, 


Bibl.: T. ZAPELENA, De Ecclesia Christi, 1, 6.2 ed., Roma 1955; 
íd., De perpetuitate Ecclesiae, ibíd., págs. 210-227. J. SALAVERRI, 
De Ecclesia Christi, en Sacrae Theologiae Summa, 1, 4.* ed., Madrid 
1958, n.* 258-323. O. KARRER, Sucesión apostólica y primado, en 
Panorama de teología actual, Madrid 1961. 


2Cf. Gn 26,24; Éx 3,12; 
$Mt 13,24-30, 
"Heb 12, 


1. RIUDOR 
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INDIA (heb. hóddú, der. quizá del antiguo pr. hindus 
y éste, a su vez del sánscrito síndhu, «corriente de agua», 
haciendo referencia al río Indo; *lvSixn; Vg. £ndia). 
Península del sur de Asia. Tiene forma triangular for- 
mada la base por la gran cordillera del Himalaya que 
la separa del resto del continente. 

Si bien se hace mención de la India en inscripciones 
persas del imperio aqueménida, durante el cual formó 
parte de él, y se han hallado inscripciones arameas en 
la misma India, el conocimiento que de ella se tenía 
en los tiempos bíblicos era muy pobre. Solamente en 
tres lugares se la menciona, y para eso de forma indirecta. 
En el libro de Ester se cita la India como el límite oriental 
del imperio de Asuero. En el libro de los Macabeos 
se habla de los elefantes que se utilizaban en el combate 
y que sin duda alguna procedían de la India, como, 
entre otras razones, podría inferirse del hecho de llevar 
un guía indio, habituado a la conducción de dichos 
animales. 

Teniendo en cuanta que ni los mismos geógrafos 
clásicos conocían la India con demasiado detalle, no 
es de extrañar, pues, que tan pocos datos nos propor- 
cione el AT y que el NT no la mencione para nada, ni 
aun de forma indirecta, a pesar del comercio importante 
que Roma hacía con la India a través de Egipto y el 
mar Rojo. 

Esta ignorancia del país, anteriormente expuesta, 
quedaría soslayada si se aceptase la identidad de la India 
con > *Ofir, con la cual existía un amplio comercio 
desde la antigiiedad y cuyo nombre aparece ya cita- 
do en la Tabla de las Naciones. El hecho de que los libros 
en que se menciona a la India con su nombre actual sean 
de época postexílica podría explicarse por el olvido del 
hebreo en dicha época, fenómeno harto reconocido 
actualmente, y el uso del nuevo término para designar 
a tal nación. 

Bibl.: H.G. RAWLINSON, Jrntercourse between India and the 
Western World from the Earliest Time..., Cambridge 1926. A. V, 
WILLIAMS JACKSON, The Cambridge History of India, 1, Cambridge 
1935, págs. 319-341. A.T. OLMSTEAD, History of the Persian Em- 
pire, Chicago 1948, págs. 144-145, 212-213, 240-241 y 381. P. 
PIGGET, Prehistoric India, Harmondsworth 1950, págs. 208-213, 
Migr., 1, cols. 792-795, con amplia bibliografía, 

R. SÁNCHEZ 


INDIA, Inscripción aramea de la. Incluso hasta la 
India llegó el arameo. Prueba es la inscripción en estado 
precario de conservación de Taxila, en el noroeste de, 
la India. Parece datar del reino de Asoka (siglo m1 A. C.) 
pues F. C. Andreas ha logrado descifrar el mombre de 
Asoka Priyadrasi. No olvidemos que el imperio aque- 
ménida había constituido satrapías en la India. La 
escritura harosthi de la India deriva de la escritura 
aramea. 

Bibl.: FR. ALTHEIM - R. STIEHL, Supplementum Aramaicum. Ára= 


máisches aus Iran, Baden 1957, págs. 9,20. 
A. DÍEZ MACHO 


INDIAS, Versiones. Actualmente se halla traducida 
toda la Biblia, esto es, el AT y el NT en 24 lenguas 
indias; el NT solo en otras 39, y parcialmente (en ge- 
neral los evangelios) en 55 más; en total 118, entre las 
que se cuentan las más importantes de las 782 lenguas 
y dialectos hablados en este continente. 
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Al jesuita español, P. Jerónimo Javier, sobrino del 
apóstol de las Indias, le corresponde la gloria de haber 
traducido el Salterio al persa, lengua entonces oficial 
de la corte mogul y de haber corregido una traducción 
antigua de los evangelios en el mismo idioma, copia 
del cual presentó al emperador Jahangir en 1607. 

Dada la importancia que para los protestantes tiene 
el texto de la Biblia, no es de maravillar que apenas 
pusieron los pies en la India sus primeros misioneros 
en 1706, se dedicaron a traducir las SE a cuantas lenguas 
pudieron, confiando a veces demasiado en sus conoci- 
mientos no bastante perfectos de las lenguas, o fiándose 
demasiado de traductores que no siempre comprendían 
el sentido cristiano de los textos. De esta falta de sentido 
crítico no siempre estuvieron exentos los católicos que, 
según las ideas del tiempo, no se mostraban demasiado 
celosos de traducir de los textos originales. Pero fuera 
de estos defectos, que sólo alcanzaron” a un número 
proporcionalmente reducido de traducciones y que se 
corrigieron o van corrigiendo, la producción fue real- 
mente extraordinaria. 

La primera versión completa de la Biblia en lengua 
india aparece en tamil en 1726 y fue obra de dos lute- 
ranos, Ziegenbalg y Schultze. En 1793 fue a la India 
el baptista Guillermo Carey y estableció una imprenta 
en Serampore, cerca de Calcuta, donde secundado por 
Guillermo Ward y Josué Marshman, editó más de treinta 
y cinco traducciones, totales o parciales de la Biblia 
entre 1800 y 1834. Entre tanto, se había establecido en 
el territorio la British and Foreign Bible Society que dio 
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Portadores de tributos con elefantes indios. Detalle del obelisco negro de Salmanasar procedente de Nimrud. 
(Foto British Museum) 
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un empuje insospechado a los esfuerzos de los pri- 
meros traductores protestantes. A continuación se da 
una lista de las traducciones protestantes, limitándonos, 
para no alargar demasiado esta nota, a las que compren- 
den toda la Biblia. Se añade, entre paréntesis, el año 
en que se completó la traducción: tamil (1726), sánscrito 
(1809), bengalí (1809), oriya (1815), hindí (1818), ma- 
ratí (1819), gujaratí (1823), asamés (1832), malayalam 
(1841), urdu (1843), telegu (1854), hasi (1891), puto 
(1895), casmirí (1899), mundarí (1911), nepalí (1915), 
santalí (1915), garo (1924) canarés (1931), mikir (1952) 
sindhi (1954), laher (1956). 

'''* Después de los Salmos y el NT, del P. Jerónimo Javier 
citado anteriormente, en 1857, se publica la primera tra- 
ducción católica de toda la Biblia tamil. El NT fue 
traducido de nuevo en 1890 y el AT en 1904, Otra ter- 
cera traducción se publicó en 1910. En 1864, el vicario 
apostólico de Patna, Anastasio Hartman, capuchino, 
publicó una traducción del NT griego en urdu en carac- 
teres romanos. Después se hicieron varias ediciones 
además en caracteres persas. El AT se tradujo del árabe 
al urdu en 1924, Actualmente se está imprimiendo otra 
traducción integra de los textos originales en la misma 
lengua. Los carmelitas de rito latino vertieron los 
evangelios y los Hechos en malayalam en 1905, tradu- 
ciéndolos de la Vg., mientras los de rito siríaco comen- 
zaron a publicar en 1930 otra traducción del texto de 
la Pésitta”. Otra tercera traducción del texto de la Vg. 
comenzó a publicarse también en malayalam en 1929. 
En hindí se editaron los evangelios y los Hechos en 1940. 


144 


Otra nueva traducción se comenzó en 1952 y se prepara 
actualmente la del AT. Fuera de las mencionadas, 
existen traducciones católicas de todo el NT o parte de 
él en: bengalí (1906), telegu (1914), oriya (1918), mun- 
darí (1920), nepalí (1931), santalí (1932), canarés (1939), 
punjabí (1939), kui (1952) y maratí (1955). 


J, J, SERRANO 


INDULGENCIAS. La Iglesia concede indulgencias 
a la lectura de la Biblia: 


1. A los fieles que dedican, por lo menos, un cuarto 
de hora a la lectura de los libros santos y que lo hacen 
con la veneración debida a la palabra de Dios, a manera 
de lectura espiritual: tres años de indulgencia. 


2. A los que leen piadosamente, por lo menos algunos 
versículos del evangelio, y que recitan con devoción, 
besando el libro santo, una de las siguientes invocacio- 
nes: Per evangelica dicta, deleantur nostra delicta ... 
Evangelica lectio sit nobis salus et protectio ... Verba 
sancti Evangelii doceat nos Christus, Filius Dei, se les 
concede: a) una indulgencia de 500 días; b) una indul- 
gencia plenaria, en las condiciones habituales, si lo hacen 
a diario, durante un mes entero; c) una indulgencia 


INDUSTRIAS 


plenaria, in articulo mortis si cumplieron a menudo el 
piadoso ejercicio durante su vida, con tal que, habien- 
do confesado y comulgado (o al menos con un acto de 
contrición de sus faltas), invoquen devotamente el Santo 
Nombre de Jesús, verbalmente, si pueden, o con el cora- 
zón, y que acepten la muerte con resignación de la mano 
del Señor, como salario del pecado (S.C. Indulg., 13 
diciembre 1898; S. Paen. Ap., 22 marzo 1932 y 24 abril 
1945) (> Lectura de la Biblia). 


Bibl.: Enchiridion Indulgentiarum, Ciudad del Vaticano 1952, 
n.2 694, pág. 530. 
R. LE DEAUT 


INDUSTRIAS EN LA EPOCA BÍBLICA. El anti- 
guo pueblo de Israel no puede ser denominado pueblo 
industrial en el moderno sentido de la expresión. En 
realidad, sólo en excepcionales circunstancias exis- 
tieron instalaciones industriales, con elevada aporta- 
ción de capital y de tal modo organizadas que en ellas 
trabajaban un crecido número de empleados que pro- 
ducía un artículo acabado, para un patrono. Parece que 
estas grandes empresas industriales eran de monopolio 
real. Así, el rey David tenía un administrador que res- 
pondía de la producción de aceite y otro hacía lo propio 


Tell Qasileh. En primer término, horno romano para metales. El muro alto que aparece en el fondo es de una 
casa romana erigida sobre unas construcciones de época salomónica. (Foto P. Termes) 
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Bocado de bronce con unas anillas para los clavos. Hallado en Tell el-“Aggul en las excavaciones de 1933-1934 
y datado en el período de los hicsos. (Foto Orient Press) 


en orden a su almacenamiento, del mismo modo que 
había otro que se hacía cargo de los rebaños reales!, 
Los productos que de todo ello se derivaban no sólo 
proveían de aceite y de carne para atender a las nece- 
cidadas de la corte, sino que deparaban aceite para la 
exportación, de lana para la hilatura del país y de cuero 
para sus instalaciones de curtido. El rey Salomón mo- 
nopolizaba la exportación de carros, caballos y de otros 
artículos?. El descubrimiento de las minas salomónicas 
de Edom* y del NégebB, así como las excavaciones 
efectuadas en “Esyón Géber“ han demostrado por aña- 
didura que este soberano dirigió una importante empresa 
metalúrgica. Hay que mencionar en este punto, también, 
las numerosas asas de jarras con la inscripción «para 
el rey» grabada en ellas, amén del nombre de una de 
cuatro ciudades, si bien constituye todo ello un proble- 
ma aún no resuelto. Datan del último siglo del reino de 
Judá y, o bien mostraban que existieron alfarerías 
reales en cuatro ciudades de Judá, o que los envases así 
sellados eran patrones volumétricos que eran así ates- 
tiguados mediante el sello real de aprobaciónP. Aunque 
sea cierta la interpretación de estas asas de ánfora, 
no dejan lugar a duda alguna acerca de la existencia de 
ciertas empresas estatales, unas pocas de las cuales pu- 
dieron haber sido grandes. Con todo, la mayor parte 
de la producción industrial de Israel fue llevada a cabo 
en forma de pequeña industria casera, en la que el tra- 
bajo era efectuado, ya por miembros de la familia, ya 
por esclavos, y aun cabe que por gente contratada. 
AN. GLUECK, Explorations in Eastern Palestine, Y, en AASOR, 
15 (1935), págs. 42-51. BN. GLUECK, Explorations in Western 
Palestine, en BASOR, 131 (octubre 1953), págs. 6-12; íd., The Fifth 
Season of Exploration in the Negeb, en BASOR, 145 (febrero 1957), 
págs. 24-25. CN, GLUECK, The First Campaign at Tell el-Kheleifeh 
(Ezion-geber), en BASOR, 71 (octubre 1938), págs. 3-13. PD. 


DIRINGER, The Royal Jar-Handle Stamps of Ancient Judah, en BA, 
12 (diciembre 1949), págs. 70-86. 


14 Er. 2329149. ."1,R810;28:29:1 9,2628. 


1. INDUSTRIA METALÚRGICA. Los objetos de metal, 
tales como herramientas y armas eran fabricados por 
herreros! y las joyas e ídolos, por orfebres?. La Biblia 
cita con especial relieve a fenicios? y filisteos como 
descollantes en el trabajo de los metales en la primera 
época de la historia de Israel; durante un cierto período, 
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los filisteos gozaron incluso de un monopolio «de estas 
actividades*. Toda vez que las minas de cobre y de 
hierro eran administradas por el Estado, los herreros 
habían de obtener la materia prima de agentes oficiales. 
La plata, el oro y otros metales eran importados del 
extranjero *, En el transcurso de las excavaciones llevadas 
a cabo en “Esyón GéberB, Tell el-Hesi C, Tell GemmahD 
y Tell Oasileh E, han sido halladas instalaciones de fun- 
dición y en la Biblia? se citan a menudo. Tales instala- 
ciones eran construidas mediante ladrillo refractario 
con una abertura a modo de tubería para la salida de 
gases y otra para la introducción de oxígeno, insuflado 
mediante fuelles. En el caso de “Esyón Géber el aire 
era suministrado mediante tiro natural. El combustible 
era carbón vegetal. De los crisoles, el metal fundido era 
colado a moldes de bronce o de piedra, abundantes 
testimonios de los cuales han sido desenterrados en el 
transcurso de excavaciones en el Próximo Oriente", En 
Gézer y Siquem en Palestina“ han sido encontrados 
moldes para herramientas planas, tales como hachas, 
cinceles, puntas de lanza y cuchillos*f, y en Gézer fue 
hallado uno de joyeroH. Se recurría a planchas metálicas 
para recubrir el alma de madera de las imágenes o bien 
las cajas, asimismo de madera y los muebles”, etc. Los 
recipientes de metal y los cuencos del mismo material 
hallados en Palestina, en estratos correspondientes a la 
Edad de Hierro, fueron batidos a base de planchas me- 
tálicas por tratamiento frío*, En las estaciones antiguas 
se encuentra en contadas ocasiones joyería soldada y 
no fue producida en gran escala, si bien la soldadura 
es citada en la Biblia? Es más frecuente la joyería 
granulada, proceso que consistía en adherir diminutas 
bolas de oro fundido a una base metálica. En el trans- 
curso de las excavaciones de Tell el-“Aggul fueron 
extraídas varias piezas muy hermosas de joyería granu- 
lada Y (> Metales y Metalurgia). 

4Para datos más detallados acerca de las diversas industrias que 
son citadas en los párrafos siguientes, cf. los artículos Metal, Cerá- 
mica, Hilado, Tejido, etc., en Reallexikon der Vorgeschichte (ed., Max 
Ebert), 15 vols., Berlin 1924-1932. K. GALLING, en BRL, Tubinga 
1937, A.G. BARROIS, Manuel d'archéologie biblique, 2 vols., París 
1939 y 1953, BN. GLUECK, The First Campaign at Tell-el-Kheleifeh 
(Ezion-geber), en BASOR, 71 (octubre 1938), págs. 5-12. “CF. J. 


BLiss, A Mound of Many Cities, Londres 1898, págs. 46-51, fig. 94. 
DF, PETrRIE, Gerar, Londres 1928, pág. 9, láms. VI, XXV, YB. 
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MAISLER, The Excavations at Tell Qasile, en JEJ, 1 (1950-1951), 
págs. 74-75, fig. 2. FD. OPITZ, Altorientalischen Gussformen, en 
AfO, apéndice I, Berlin 1933, págs. 179-215. “R.A.S. MACALis- 
TER, The Excavation of Gezer, 11, Londres 1912, pág. 266, fig. 415. 
E. SELLIN, Die Ausgrabung von Sichem, de ZDPV, 50 (1927), pág. 
210, lám. 21. FR. A.S. MACALISTER, 1I, op. cif., pág. 261, fig. 
407. IF. PeETRIE, Beth-Pelet, 1, Londres 1930, págs. 10, 14, láms. 
XXVII, XLIV. Y“F, PerRik, Ancient Gaza, 1, Londres 1931, pág. 
7, lám. XV; id., Ancient Gaza, l, Londres 1932, lám. 1; íd., Ancient 
Gaza, 1V, Londres 1934, págs. 3-6, lám. XIII. 


11 Sm 13,19; Is 44,12; 54,16. *Is 40,19; 41,7; 46,6; Neh 3,8.32. 
31 Re 7,14. “1 Sm 13,19-21. “Gn 19,28; Dt 4,20; Prov 27,21; Is 
48,10. “Is 41,6-7; 40,19. "Ex 37,1-2.10-11. *Is 41,7. 

2. CERÁMICA. El ajuar de la casa primitiva requería 
la cerámica. Los recipientes de cerámica eran empleados 
para almacenar y para transportar líquidos y artículos 
áridos. De arcilla eran hechos los utensilios de cocina 
y envases varios para el servicio de manjares y bebidas?. 
Toda vez que la cerámica era un artículo tan usual 
y como que, a consecuencia de su fragilidad, era de corta 
duración, constituía el artículo de mayor demanda en 
el mercado. Consiguientemente, los restos de cerámica 
constituyen los hallazgos más frecuentes en toda es- 
tación antigua. Hay que colegir que apenas habría 
pueblo o aldea que no dispusiera de uno o más talleres 
de cerámica. Como que además, los alfareros no necesita- 
ban herramientas, se hallan muy escasos vestigios de 
su actividad, a no ser los restos de sus hornos hallados 
de vez en cuando* y cantidades ingentes de mercancía 
“acabada. En Hirbet Qumrán fue objeto de excavación 
el taller de un alfarero, en el que se conservó el em- 
plazamiento del torno, el del lugar en que era preparada 
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Jarra de cerámica con la figurilla de un mono sentado en el 
cuello de la misma. (Foto Department of Antiquities, Israel) 


Tejedores y otros operarios en una industria textil egipcia. Fresco procedente de una tumba de Beni Hasan 
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Lámparas del tipo corriente en la Edad de Hierro. Tienen un borde estrechado para colocar la mecha. 
(Foto Orient Press) 


la arcilla, así como el lugar del hornoB (—> Alfarero y 
Cerámica). 


AA. G. BARROSS, op. cif., 1, págs. 408-410, BR. DE VAUx, Fouilles 
de Khirbet Qumrán, en RB, 63 (1956), págs. 543-544, lám. XI 


Lv 6,23; 11,337 Sal 2,9. 


3. HILADO Y TEJIDO. Estas actividades, habitual- 
mente reservadas a las mujeres, debieron de constituir 


Jarra o vaso de cristal fino. Del período próximo al tiempo 
de Jesucristo. (Foto Orient Press) 





una industria casera por demás corriente, porque prác- 
ticamente en todos los emplazamientos que han sido 
objeto de excavación han sido hallados contrapesos de 
rueca, de arcilla y de piedra, así como pesos de telar 
del mismo material. Las representaciones plásticas egip- 
cias demuestran que las primitivas eran muy similares 
a las empleadas en Palestina por beduinos y aldeanos. 
En las cuevas próximas a Engaddi* han sido hallados 
en buen estado restos de tejidos antiguos; camisas de 
lino, que sirvieron de envoltura de los rollos, han sido 
recuperadas en la cueva 1 de Qumrán C. Son rayadas o 
con sencillos dibujos, de acuerdo con diversos modelos 
geométricos. 


ACf. A. ERMAN y H. RANKE, Ágypten und degyptisches Leben 
im Altertum, Tubinga 1923, págs. 536-537. A. G. BARROIS, Op. Cil., 
I, págs. 460-472. BY, YAbin, Expedition «D», en TIEJ, 11 (1961), 
págs. 37-38, lám. 9. “G. M. CROWFOOT. en Discoveries in the 
Judaen Desert. I, Oumran Cave 1, Oxford 1955, págs 18-38, láms. 
IV-VIT. 


4. TINTE. Los descubrimientos de Tell Beit Mirsim 
han deparado ejemplos diversos de instalaciones anti- 
guas de tinte en Palestina. En cada una de las cámaras 
había dos grandes tinas de piedra para el teñido, de apro- 
ximadamente 80 cm de altura y de diámetro. Disponían 
de una abertura relativamente reducida con un profundo 
canal marginal, el cual estaba dotado de un agujero 
que permitía recuperar el precioso tinte cuando rebasaba 
los bordes. Había además cubetas rectangulares de pie- 
dra con tuberías de agua que vertían a ellas para aclarar 
los géneros teñidos. También fueron encontradas en 
las citadas estaciones ánforas que habían contenido 
arcilla para fijación de los tintes4. En Gézer, y proce- 
dentes del período helenístico, han sido halladas grandes 
instalaciones de teñido, las cuales contenían numerosas 
tinas y cubetas. R. A. S. Macalister que fue quien llevó 
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a cabo las excavaciones, creyó que se trataba de unos 
baños del período mancionadoB, pero C. Watzinger 
identificó el todo, correctamente, como instalaciones 
para teñido “. Diversas pinturas murales egipcias poli- 
cromas, que representan a palestinenses y sirios, mues- 
tran los colores que entre estos pueblos gozaban de 
mayor predicamento. Los palestinenses representados 
en la famosa pintura mural de la tumba de Hnumhotep 
en Beni Hasan, que data de la XII dinastía (siglo XIX 
A. C.), llevan vestidos en los que dominaban los colores 
blanco, rojo y azul; hay otro color, el verde que sólo 
se encuentra en la indumentaria femeninaP?. En una 
pintura de la época de el-“Amárnah (siglo XIv A. C.) un 
soldado sirio lleva un taparrabos de color amarillo y 
negro, mientras que el cinturón es blanco, rojo y azul?. 
También la Biblia menciona vestidos policromos!. 


AW. F. ALBRIGHT, The Excavation of Tell Beit Mirsim, VU; íd., 
The Iron Age, en AASOR, XXI-XXIUI (1943), págs. 55-62, láms. 
51-53, BR.A.S. MACALISTER, op. cit., 1, págs. 223-228. “C. WarT- 
ZINGER, Denkmáler Palástinas, 1, Leipzig 1933, pág. 101. DH. 
GRESSMANN, en 4oB, Berlín 1927, lám. XXI. £H. GRESSMANN, 
op. cit., lám. XXXIV. 

1Jue 5,30; 3,26; Est 8,15; Ez 23,6; Jdt 10,21; 1 Mac 4,23; 2 Mac 
4,38. 


5. CARPINTERÍA Y EBANISTERÍA. Palestina ha sido siem- 
pre un país pobre en madera, si bien el sicómoro, el ciprés 
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y la encina enana deparan una cierta cantidad de madera 
susceptible de ser aprovechada como material de cons- 
trucción, para la fabricación de muebles y de herramien- 
tas. Á esta falta o escasez de materia prima hay que 
achacar la relativa falta de carpinteros en la primera 
etapa de la historia de Israel. Consecuencia de ello fue 
que en época tan avanzada como el reinado de Da- 
vid hubieran de ser importados maestros carpinteros 
de Fenicia*. Si bien los útiles de madera de la primitiva 
industria de Palestina en cuanto a este material concier- 
ne, han llegado hasta nosotros en casos muy excep- 
cionales (Jericó4; las cuevas de Wadi Murabba- 
“atB, cuevas próximas a Engaddi)“, las herramientas 
metálicas de carpintería y ebanistería halladas en muchas 
estaciones arqueológicas y las representaciones egipcias 
de carpinteros de la antigiiedad dedicados a su tareaD, 
nos deparan una clara idea de este oficio. Han sido en- 
contradas herramientas de carpintería de las clases 
siguientes: cuchillas, escoplos, hachas, martillos, sierras, 
berbiquies y otros útiles empleados en el oficio, amén 
de clavos. 


AM, RICKETTS - K. M. KENYON, Excavations at Jerico, 1, Lon- 
dres 1960, págs. 527-534, lám. XV, 4-6; XVI, 1-3,5; XVIT, 1-3,5-8; 
XXI, 3; XXVIT, 1-5; XXX; XXXI; XXXV, 2. BR. DE VAUX, en 
Discoveries in the Judaecan Desert. 1, Les Grottes de Murabba“at, 


Tell Qasileh. Lagar de época romana (?), que reproduce la técnica de tiempos muy anteriores, tal como puede 
verse en la ilustración siguiente. (Foto V. Vilar, Archivo Termes) 
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Oxford 1961, pág. 15, lám. V, 20-26; VI, a. “C. YADIN, op. Cif., 
pág. 38. PA. ERMAN - H. RANKE, op. cif., págs. 541-543, figs. 227-229. 


12 Sm 5,11. 


6. ARTESANÍA DEL CUERO. Ante todo fue usado el 
cuero para la confección de sandalias y calzado, partes 
del cual han sido halladas en las cuevas próximas a 
Engaddi*. Servía asimismo el cuero como material 
para la escritura y para la confección de aljabas, cintu- 
rones, yelmos, cubiertas para escudos e incluso para ia 
confección de tiendas de campaña como las que cu- 
brieron la del tabernáculo de Israel*. Consiguientemente, 
la profesión de curtidor fue muy practicada y la Biblia 
menciona a los curtidores?. En la antigua GézerB y 
en Gérár* han sido encontrados cuchillos cortos de 
forma especial que parece fueron empleados por los 
curtidores. También han sido recuperadas lenzas de 
metal y de hueso que fueron de aplicación para el tra- 
bajo del cuero. 

AP, BAR-ADON, Expedition «C», en IEJ, 11 (1961), pág. 29, láms. 


14,2; l5a, BR.A.S. MACALISTER, op. Cíf., 11, lám. CXCVITM, 15; 
CXCIX, 11. “CF, PErTRIE, Gerar, Londres 1928, lám. XXITI, 7. 


7. PRODUCCIÓN OLEÍCOLA. La producción de aceite 
de oliva ha constituido siempre una de las características 
de Palestina y dicho producto ha sido uno de los más 
importantes con destino a la exportación, Sinuhé, exila- 
do egipcio del siglo xX A.C., lo cita como producto de 
Siria y de Palestina *. También los cananeos prestaron 
palabras al idioma egipcio y las listas de entregas de 
aceite de oliva que figuran en las cartas de el-“Amárnah B 
demuestran que los egipcios se procuraban el aceite a 
expensas de sus vecinos del nordeste. En muchos luga- 
res han sido encontrados molinos de aceite en forma de 
cuencos o copas excavados en la roca viva cabe los 
olivares. En Gézer fueron objeto de excavación varias 
plantas de prensado de aceituna, algo complejas, que 
databan del periodo helenístico“. La aceituna era tril- 
turada en prensas, ya fuera mediante pesos de piedra 
accionados gracias a palancas de madera solidarias a 
ellos, en cuyo otro extremo era colocado otro peso, o 
bien mediante una muela. El aceite colaba de la prensa 
a una tina receptora y era luego envasado en ánforas 
u orzas para su ulterior consumo y exportación. Una 


1Éx 36,19. ?Act 9,43; 10,6.32. refinería de aceite consistente en dos grandes tinas de 


Fresco policromo de una tumba egipcia, en el que aparecen unos campesinos pisando la uva en el lagar 
y extrayendo el mosto, que se guarda en tinajas 
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piedra y en cuatro grandes jarras de arcilla ha sido 
hallada en Bet Sémes (> Aceite). 

ATraducción al inglés en ANET (1955), pág. 19. BB. MEISSNER, 
en Reallexikon der Vorgeschichte, YX, Berlin 1924-1932, pág. 169, 


CR. A.S. MACALISTER, op. cit., 1, págs. 48-67. DE. GRANT, Ain 
Shems Excavations, 1, Haverford 1931, págs. 73, 67, lám. XXIV. 


8. PRODUCCIÓN VINÍCOLA. La viticultura se ha dado 
siempre como riqueza de Palestina, especialmente orien- 
tada a la alaboración de vinos. La uva era pisada con 
los pies en lagares que solían ser labrados en la roca?. 
Había conducciones que llevaban el líquido a cubas, 
en las que se sedimentaban las impurezas. El mosto 
era entonces envasado en ánforas, a las que eran adi- 
cionadas heces para la fermentación. El producto ela- 
borado era conservado en grandes jarras. Los vinos del 
Líbano eran muy celebrados?. En el-Gib, la antigua 
Gabaón*, fue excavada una gran factoría elaboradora 
de vino (> Vino y Viña). 

AJ. B. PRITCHARD, Gibeon's History in the Light of Excavation, en 
Congress Volume, Oxford 1959, Leiden 1960, págs. 10-11, láms. 4-5. 


1Is 63,3; Am 9.13. ?0Os 14,7. 
: S. HORN 


INERRANCIA. 1. EL PRINCIPIO. Como su mismo 
nombre indica, es una cualidad inherente a la SE, por 
la cual está inmune de error, de hecho y de derecho. 
Tal cualidad es un privilegio exclusivo de la SE. Aunque 
pueda haber libros humanos que de hecho no contienen 
error, hay sólo un libro, la Biblia, que no se puede 
equivocar. 

El establecimiento del principio o la prueba de la 
inerrancia es sumamente fácil. Apenas hay en la Iglesia 
una verdad tan universal, unánime y constantemente 
profesada. La inerrancia es una consecuencia lógica e 
inmediata de la — inspiración. Esto implica que Dios es 
autor de toda la SE y la SE es palabra de Dios. Ahora 
bien, la palabra de Dios es infalible; es imposible — pen- 
sarlo sería absurdo y blasfemo — que Dios pueda ser 
autor de un error. 

Tal fue — ya en el terreno de la autoridad — la creen- 
cia del pueblo judío, recogida y sancionada por Jesu- 
cristo y los apóstoles en los libros del NT. Sería enojoso 
citar textos. Casi todos los aducidos para la inspiración 
valen para la inerrancia, ya que cuando se cita un 
texto de la SE es para apoyarse en su veracidad absoluta 
Romo argumento definitivo. Así las frases técnicas 
«está escrito», «dice la Escritura», implican siempre 
«es cierto, es verdad, no se puede poner en duda». 
Citamos un ejemplo más expreso: «La Escritura no 
puede ser anulada»!, o dicho de Jesús: «Tenían que 
cumplirse todas las cosas escritas en la Ley de Moisés. 
en los Profetas y los Salmos acerca de mí»?. 

Inútil también espigar textos de los Padres de la Igle- 
sia. Hay consentimiento unánime como en ninguna 
otra verdad. En sus especulaciones y en sus contro- 
versias teológicas, los padres se apoyan en la SE como 
en una base inconmovible; es su argumento perentorio, 
definitivo, el argumento por excelencia, porque se trata 
del testimonio de Dios. Si a veces tropiezan con dificul- 
tades, aparentes errores o contradicciones, esgrimen 
todo su ingenio para resolverlas, siempre sobre la base 
de que la Escritura no se puede equivocar. Cuando no 
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lo logran, confiesan su propia ignorancia, pero jamás 
un solo Padre insinúa la existencia de errores en la Bi- 
blia, aun en medio de las mayores dificultades y de las 
más graves apariencias. Oigamos ya en el siglo 1 a san 
Justino: «No incurriré en la temeridad de pensar ni de 
decir que las Santas Escrituras se contradicen mutua- 
mente. Si se aduce algún pasaje que en apariencia pueda 
motivar esta opinión, convencido como estoy y plena- 
mente persuadido de que ningún texto de la Escritura 
está en oposición a otro, confesaré por lo que a mí 
toca que no comprendo lo que en él se dice, y trataré 
de inculcar mi opinión a los que pudieran sospechar 
una contradicción». O el famoso texto de san Agus- 
tin: «Si llego a tropezar en las Escrituras con algo que 
parezca contrario a la verdad, no dudaré en confesar 
que no se trata más que, o de un error de códice, o 
de una mala inteligencia del intérprete, o simplemente de 
que yo no lo he entendidoB, 

Hallamos, por fin, la misma uniformidad en las decl- 
siones del magisterio eclesiástico. Precisamente porque 
en los siglos pasados, la verdad ha sido unánimemente 
profesada, el magisterio no ha tenido que intervenir 
para definirla expresamente. En nuestros tiempos, con- 
tra las teorías restrictivas de algunos católicos, el Papa 
León XIII repite expresamente la inerrancia de la SEC. 
Y en el mismo sentido otros documentos posterioresD. 
Hay que decir que, aun sin definición expresa y formal, 
la inerrancia es un dogma de la Iglesia, es decir, una 
verdad «de fe divina y católica»: por su estrecha unión 
con el dogma definido de la inspiración, y por su 
unánime, universal y constante profesión por parte de 
la Iglesia. 

AJUSTINO, Diálogo contra Trifón, 65, en PG, 6, 625. BAGUSTÍN, 
Epistolae, 82,1,3, en PL, 33, 277. “Denz, 109, PDecreto Lamen- 


tabili, 2011; Benedicto XV, encíclica Spiritus Paractitus, 1, 465; 
Pio XI, encíclica Diviro afflante Spirit. 


Jn 10,35, *Lc 24,44. 


2. EXTENSIÓN DEL PRINCIPIO. No reviste tampoco 
gran dificultad la extensión del principio de la inerrancia 
para aquel que tiene una idea clara de la naturaleza 
de la inspiración. Lo difícil es la aplicación del principio 
en cada caso particular, pero esto es tarea de exégesis 
minuciosa, que está fuera de estas líneas, ya que aquí 
nos ceñimos a una perspectiva general. 

Hay que advertir ante todo que la imerrancia se afirma 
de los manuscritos originales — los propiamente ins- 
pirados —, cuya restitución corresponde a la cuestión 
de la >= crítica textual. Del texto que poseemos, lo 
afirmamos sólo en cuanto concuerde con el original. 
Téngase en cuenta por eso que en un caso determinado 
puede caber la posibilidad de que se trate de un error 
de copista. 

Notamos luego que, si bien la inerrancia es la conse- 
cuencia de la inspiración, no es su consecuencia única, 
ni es siempre su fin. En este sentido, la expresión de que 
la SE es «palabra de Dios» puede engendrar malentendi- 
dos. Pues no toda la Escritura es de la misma manera 
«palabra de Dios». Si por «palabra» se entiende, 
como es corriente, «afirmación de una verdad», estamos 
ya en una peligrosa equivocación. El error, en efecto, 
sólo puede darse en la facultad intelectual, concreta- 
mente, en el juicio especulativo y en su relación con las 
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palabras que los expresan. Hay error formal cuando en 
un juicio mental se dice del sujeto — afirmando o 
negando — algo que no le conviene. Cuando la expre- 
sión externa no responde al juicio interno, hay equivo- 
cación si esto sucede inintencionadamente, y mentira 
si se hace adrede. Excluimos de la SE estas tres clases 
de errores. Pero advertimos quela actividad literaria 
no se mueve siempre en el terreno del entendimiento 
o del juicio especulativo. En otras palabras, un autor 
no intenta siempre afirmar formalmente una verdad. 
Puede tener otros fines prácticos, que se mueven en el 
terreno del corazón o del sentimiento, fuera del ejer- 
cicio del juicio formal; por ejemplo, consolar, estimular, 
agradar, convencer... Incluso cuando su intento es afir- 
mar formalmente una verdad (enseñar, narrar un hecho 
objetivo) puede valerse de medios muy variados, que 
no serán siempre verdades formalmente afirmadas, con 
el fin de llegar más fácilmente al ánimo del lector. Ahora 
bien, es evidente que en estos dos últimos casos, todo 
lo que el autor sagrado escribe cae bajo el influjo inspi- 
rativo, todo es «palabra» de Dios, pero no todas las 
palabras son afirmaciones de verdades. 

Esta distinción es de capital importancia. Implica, en 
otros términos, que no toda la SE es «revelación» 
siempre, o un conjunto de verdades reveladas — en el 
sentido de «afirmadas» — por Dios, una especie de 
elenco o enchiridion, como se ha creido. La ausencia 
de error — y esto es sólo lo que incluye la inerrancia — 
no significa que siempre estemos ante la afirmación de 
una verdad. Al no estar siempre la verdad comprome- 
tida, no siempre se puede hablar de inerrancia. Habrá 
casos en los que no puede haber error, pero no por 
razón de la inerrancia, sino sencillamente porque es- 
tamos fuera del terreno del juicio formal. 

Como se ve, en este aspecto de limitación, estamos 
considerando la SE desde el punto de vista de la expre- 
sión humana. Así es preciso hacerlo. No procede hacer 
una bisección entre lo que dice Dios y lo que dice el 
autor humano. En la SE es lo mismo, ya que Dios 
actúa por medio del autor humano y, por tanto, «todo 
lo que el hagiógrafo afirma, enuncia, insinúa, debe 
ser tenido como afirmado, enunciado, insinuado por el 
Espíritu Santo»%. Por aquí es preciso empezar. Por 
considerar la Escritura como tal y como es en realidad. 
Todos los «escándalos» oO tropiezos ante aparentes 
errores proceden de que se ha equivocado la perspectiva: 
se lee la SE desde el ángulo de los criterios y de lamen- 
talidad propia, o se intenta aplicarle un «patrón» pre- 
concebido, en lugar de seguir el único método seguro 
y honrado, que es justamente el inverso. Hay que saber 
que la Biblia es un conjunto de libros que, si bien todos 
bajo la inspiración del Espíritu Santo, han sido escritos 
por distintos autores humanos, con distintos mundos 
psicológicos por tanto, en circunstancias de tiempo, 
lugar y ambiente muy dispares, con fines muy variados 
y, por ende, con múltiples perspectivas, en diversos es- 
tilos y géneros literarios, para lectores de mentalidad y 
problemática particulares, etc. Ahora bien, el Espíritu 
Santo actúa por medio del autor humano, tal y como 
éste es, respetando y utilizando su libertad, su persona 
y su circunstancia. Cada una de estas circunstancias 
limita y concreta en el ojo que mira el objetivo del caso 
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particular, y leer la Escritura sin tomarse la molestia 
de estudiarlas y de tenerlas siempre en cuenta es cometer 
una grave equivocación inicial. Todo esto quiere decir 
que Dios, al actuar por el instrumento de un hombre 
libre, asume todas las consecuencias, modalidades, limi- 
taciones, etc., del lenguaje humano (estilos, figuras 
literarias, imperfecciones de dicción, etc.) No puede 
haber escándalo por ello. De la misma manera que el 
Verbo de Dios personal, la segunda Persona de la San- 
tísima Trinidad, al hacerse hombre, asume todas las 
consecuencias de limitaciones, etc., de la naturaleza 
humana, excepto lo que es intrínsecamente malo (el 
pecado), así el verbo de Dios escrito, la palabra de Dios, 
al verterse por el cauce de un lenguaje humano, asume 
todas sus consecuencias, excepto aquello que repugna 
intrínsecamente (el error). En ambos casos, sólo cabe 
un gesto de adoración y respeto ante la increíble condes- 
cendencia de Dios. 

Desde esta perspectiva vamos a resumir algunos prin- 
cipios acerca de la actividad literaria normal, princi- 
pios generales, ya que todo lo que se refiere concreta- 
mente a los modos de expresarse, tanto los universales 
del hombre de todos los tiempos, como los que se dan 
sólo en la literatura bíblica, se estudia en los — géneros 
literarios. Inevitablemente nos ceñimos al pensamiento, 
humano. No hay problema cuando se trata de reve- 
lación formal; lo hay cuando vemos expresarse a un 
hombre y sólo por la fe sabemos que por él «afirma 
enuncia o insinúa el Espíritu Santo». Para este caso, 
que es el más corriente, valen los principios por los que 
se rige el hombre de todos los tiempos. 


a) El alcance de una frase depende de la intención 
del autor. Ésta es la que hay que tratar de descubrir 
echando mano de todos los recursos de la exégesis. 


by) En el terreno de la verdad, la intención del autor 
depende del juicio formal, es decir, del aspecto bajo el 
cual considera el tema que trata. Una cosa puede ser 
mirada bajo muy diversos aspectos. Todos son verda- 
deros. Un poeta, por ejemplo, puede cantar el universo 
bajo el aspecto poético de la belleza. Un científico lo 
describe según las exigencias de la ciencia. No coinciden 
entre sí en sus afirmaciones, pero los dos dicen la ver- 
dad, cada uno en su aspecto formal. En este punto 
podemos decir que, según la norma de la IglesiaB, 
globalmente hablando — salvo excepción que se de- 
muestre —, la SE no habla científicamente en los temas 
que pertenecen a la ciencia (la creación, etc.), sino bajo 
el aspecto de las apariencias sensibles, según la men- 
talidad semita. No queremos decir que el autor hable 
intencionalmente de las apariencias, aun conociendo 
la realidad objetiva. Hemos de pensar, por el contrario, 
que sin duda creía que el mundo era así, como lo creían 
también sus contemporáneos. Pero aunque vierta en 
el libro su opinión no se equivoca ni induce a error, 
porque su intento — y la intención de Dios — no es 
describir científicamente la cosmogonía, sino enseñar 
— en el plano religioso — que este mundo tal y como 
aparece (y es verdad que así aparece) ha sido creado 
por Dios, único, trascendente, omnipotente. 

¿Puede decirse que también la historia bíblica narra 
según las apariencias y no con veracidad objetiva? 
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El caso es distinto, ya que el mensaje religioso de la 
Biblia está esencialmente unido a la historia y su vera- 
cidad depende de la objetividad rigurosa de hechos 
históricos. Por eso la Iglesia“ ha reprobado la teoría 
de las apariencias sensibles aplicada globalmente a la 
historia. Por tanto, mientras no se demuestre lo con- 
trario, una narración histórica será objetiva. Pero aún 
puede y debe valer el principio del aspecto formal, ya 
que ciertamente la historia bíblica no se rige por el cri- 
terio moderno de historia (científica, positiva, de datos). 
El juicio formal de la Biblia no se desliga del aspecto 
religioso. Es sin duda verdadera, objetiva, la historia 
bíblica, pero es sobre todo religiosa, adjetivo esencial 
que puede variar la perspectiva (permitiéndose, por 
ejemplo, para su fin, dejar lagunas, exagerar a veces 
la. descripción, narrar en términos populares, etc.). 


c) La intención del autor se mide también por su 
grado de afirmación. Evidentemente «afirmar» no es 
«insinuar»; no es tampoco citar. Tarea de exégesis es 
precisar el grado de afirmación e impedir la equivoca- 
ción de tomar una insinuación o una cita por una afir- 
mación categórica. Como citas, pueden referirse en la 
SE errores y hechos inmorales de otros. En tal caso 
es verdad que alguien lo ha dicho o lo ha hecho (verdad 
de consignación), pero no es verdad lo que ha dicho 
o no es bueno lo que ha hecho (verdad de cosa consig- 
nada). El principio es claro cuando la cita es expre- 
sa; no lo es tanto cuando es implícita, es decir, cuando 
no se dice la fuente de donde se ha tomado. Pueden 
darse citas de este tipo en la Biblia, según la costumbre 
de los orientales de citar sin referir la fuente, y un 
análisis minucioso revela la existencia de fuentes (por 
ejemplo en el Pentateuco). En este caso hay que proce- 
der con mucha cautela, pues normalmente el que cita 
sin reprobar expresamente se supone que hace suyo o 
afirma lo que cita. Con todo, aun en este caso vale lo 
dicho del juicio formal, según el cual hay que entender 
también que en una cita el autor hace suyo aquello que 
está en la línea central o formal de su pensamiento, y 
no necesariamente todas las frases de la cita. 


d) Por fin hay que tener en cuenta que el autor hu- 
mano cae bajo la inspiración y, por tanto, bajo la inerran- 
cia, sólo como autor público — en orden a los demás — 
y no como sujeto privado. Como privado puede estar 
sujetom»a error y habrá ocasiones en que su opinión 
particular trascienda al libro público y se pueda leer 
entre líneas. Cierto que, como inspirado, sólo afirma, 
en su juicio formal, la verdad, pero las fórmulas, el 
modo de expresarlas revela a veces sus opiniones erró- 
neas, lo cual sucede por esa estrecha unión que suele 
haber en la mente entre puntos de vista verdaderos y 
falsos. Se impone, por lo tanto, una neta distinción de 
ambos aspectos. 

Con estos principios, expuestos aquí en forzoso resu- 
men, se debe leer la SE, procurando siempre — éste 
ha de ser el lema — no forzar el texto con prejuicios 
modernos y no hacer decir a Dios cosas que han estado 
muy lejos de su intención. Nada se puede lograr sin 
el estudio serio y leal; éste es el consejo grave que in- 
culca el Papa Pío XII en la encíclica Divino afflante 
Spiritu. Sin embargo, por otra parte, no abundan los 
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textos «difíciles», y se refieren casi todos al relato de 
los orígenes del mundo y de la humanidad. La mayor 
parte de la SE es perfectamente inteligible y no exige 
grandes alardes de conocimientos para asimilar su men- 
saje. Pero allí donde se tropiece con una dificultad, es 
evidente que un punto que ocupa todo el tiempo y toda 
la ciencia de muchos especialistas no admite la temeridad 
inconsciente de pensar que se puede resolver con una 
alegre pirueta. Sean nuestra norma en este caso los tex- 
tos de los Padres citados arriba. 

APontificia Comisión Bíblica, decreto sobre la Parusía, en DEnNZz, 
433. BLeón XIII, 1, 106. “Benedicto XV, 1, 469. 


Bibl.: (G. COURTADE, Inspiration et Inerrance, en DBS, Y1V, cols. 
550-558, F.X. PORPORATO, Deficienze di cognizione nell' agiografo 
e ispirazione biblica, en CivCatr, 89 (1938, IV), págs. 411-423, 511- 
523. P. BENOIT --A. ROBERT - A. TRICOT, Initiation Biblique, 3.2 ed., 
París 1954, págs. 34-44. M. D£ TUYA, Inspiración bíblica y géneros 
literarios, en CTom, 254 (1955), págs. 25-65. Para más bibliografía 
-—> Inspiración. 

M, REVUELTA 


INFALIBILIDAD. Palabra latina que niega no sólo 
el error de hecho, sino incluso de derecho. En la Sagrada 
Escritura, no hay error, pero ni puede haberlo por su 
misma esencia de palabra inspirada por Dios como 
autor principal de los Libros Sagrados. La infalibilidad 
bíblica deriva de la misma imposibilidad de que Dios 
se engañe o quiera engañarnos, es consecuencia de la 
=> inspiración y se identifica con —> inerrancia. 


C. GANCHO 


INFALIBILIDAD DE LA IGLESIA. > Magisterio 
de la Iglesia. 


INFANCIA, Evangelio de la. Se designa así a los 
dos primeros capítulos del evangelio de san Mateo y 
los dos primeros del de san Lucas que son los únicos 
evangelistas que nos hablan explícitamente del naci- 
miento y niñez de Jesús. Entre los comentaristas alema- 
nes se ha divulgado el nombre de «prehistorias» (Vor- 
geschichten). 

En parte por el interés religioso que ofrecen tales 
relatos y, sobre todo, por los múltiples problemas lite- 
rarios y teológicos que plantean, estos cuatro capítulos 
han sido objeto de innumerables estudios en lo que 
va de siglo. En su preciosa monografía sobre el relato 
lucano, Laurentin presentaba, hace algunos años, una 
bibliografía de ¡500 estudios en los últimos sesenta 
años! 


1, LA INFANCIA DE Jesús EN MATEO. Respecto del 
autor y lengua del relato no se ha planteado un problema 
específico diverso de las que plantea el primer evangelio 
por la razón seria de que no se percibe quiebro alguno 
entre el segundo y tercer capitulos. El lenguaje, profun- 
damente semítico y acusando un original arameo 
— ¿o hebreo? —, es homogéneo e idénticos los procedi- 
mientos de narración y la ideología y fin apologéticos 
por los que el material histórico sirve a la intención 
marcadísima de probar la mesianidad de Jesús, «hijo 
de David, hijo de Abraham» (1,1), «cumpliendo lo dicho 
por los profetas» (2,23). Las peculiaridades resaltan más 
bien por comparación con el contenido del resto de la 
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obra, ya que los datos de la infancia no son sinópticos 
(= comunes con Mc y Lc), sino exclusivos de Mt. 


1. CONTENIDO. Está compendiado en cinco peque- 
ñas unidades fácilmente separables: genealogía (1,1-17); 
concepción milagrosa de Jesús que provoca la turbación 
de José y la consiguiente aclaración en sueños por parte 
de un ángel (vers. 18-25); venida de los Magos (2,1-12); 
huída a Egipto y matanza de los inocentes (vers. 13-18); 
vuelta de Egipto y retiro a Nazaret (vers. 19-23). La tran- 
sición literaria de una escena a otra es siempre con el 
participio absoluto de aoristo (estando desposada su 
madre ..., habiendo nacido Jesús ..., habiéndose reti- 
rado los magos ..., habiendo muerto Herodes ...), con- 
notando al tiempo la anterioridad y conexión en el orden 
de los episodios. El procedimiento difícilmente ha podido 
ser casual, máxime suponiendo un original semítico en 
que no existe idéntico giro. 


2. ESTILO PECULIAR. No precisamente de estos capi- 
tulos, sino común a todo el primer evangelio; pero 
aquí sólo interesa el breve relato. Como nota general, 
un marcado esquematismo que va sólo a lo esencial sin 
anotar detalles secundarios. Incluso el nacimiento de 
Jesús viene indicado de modo indirecto: «Habiendo 
nacido Jesús en Belén de Judea en los días del rey He- 
rodes, he ahí que unos magos...». Otro rasgo destaca- 
dísimo es la conexión con el AT de todo el relato y 
de cada uno de sus episodios. La genealogía, esquemati- 
zada en tres grupos de 14 generaciones (sin duda 7 + 7 
por la sacralidad del número en el AT), pretende esta- 
blecer y probar la descendencia davídica y mesiánica 
de Jesús, nacido de la raza judía. El niño realiza en cada 
detalle las viejas profecias: todo el misterio de su con- 
cepción acaeció «para que se cumpliese lo que dijo el 
Señor por su profeta» (Is 7,14), ítem el nacimiento en 
Belén (Mig 5,1), la huida a Egipto (Os 11,1) y la muerte 
de los niños betlemitas (Jer 38,15); hasta el retiro a Na- 
zaret realizaba perspectivas proféticas (¿Is 11,19, ¿Siervo 
de Yahweh?) Cada episodio con el soporte y asidero de 
una profecía cumplida entra de lleno en la línea apo- 
logética que cruza y marca todo el primer evangelio. 


3. ¿SERÁ ESTO HISTORIA? La pregunta indaga el 
género literario de la narración. Es preciso no olvidar 
que hasta el presente nadie ha demostrado científica- 
mente que todos y cada uno de los episodios evangélicos 
sean pura y escueta historia, en el sentido clásico gre- 
corromano o científico moderno; ni hay tampoco defini- 
ción formal de la Iglesia en tal sentido. Los relatos evan- 
gélicos son inspirados, pero la inspiración encaja con 
todos los géneros literarios (historia, profecía, exhorta- 
ción moral, parábolas, novela, etc.), en los que puede 
perfectamente encarnarse la palabra de Dios. 

En los últimos cincuenta años, y gracias sobre todo 
al mejor conocimiento de las antiguas literaturas orien- 
tales y al penetrante estudio de la historia de las formas, 
se ha logrado matizar muchos datos imprecisos de la 
exégesis tradicional, aun cuando han abundado asi- 
mismo las hipótesis temerarias. 

Desde la vieja interpretación historicista hasta las ex- 
plicaciones que no ven que más que mitos y leyendas, las 
posibilidades son múltiples. El evangelio de la Infancia 
de Mt presenta una doble dificultad para lograr impo- 
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nerse como historia en todos sus detalles: a) el esquema 
narrativo, ciertamente prefabricado conforme a la inten- 
ción de probar el mesianismo de Jesús; y b) la abundancia 
de elementos milagrosos que ni en la historia profana 
ni en las otras fuentes cristianas encuentran confir- 
mación. 

Respecto del esquematismo, evidente con cinco episo- 
dios que parecen preludiar los cinco bloques de discur- 
sos en torno a los cuales ha tejido su evangelio como 
un nuevo Pentateuco, nada hay que oponer al dato. 
Pero de por sí no se opone a la historicidad del contenido 
que ha podido seleccionar el evangelista conforme a sus 
propias miras sin violentar los datos en su veracidad 
fundamental, a la que en nada afectarían los pequeños e 
imprescindibles retoques de acomodación al esquema- 
molde. 

Es preciso no olvidar que precisamente este esquema- 
tismo presenta un aspecto de gran garantía y es su misma 
sobriedad contraria al afán barroquista de todas las 
novelizaciones antiguas. Piénsese, por ejemplo, que el 
hecho cumbre del nacimiento viene referido de modo 
indirecto en una docena de palabras de las que nueve 
aportan una doble noticia geográfica y de cronología 
(«en Belén de Judea, en los días del rey Herodes»). 
No sabemos dónde ni cuándo se desposaron José y 
María, ni la región, ni nombres y número de los Magos, 
ni el itinerario de la estrella, ni el lugar de refugio en 
Egipto, ni si el niño fue circuncidado, ni tantísimos 
otros pormenores que a un mediano novelista morali- 
zador o de tesis jamás hubieran pasado por alto. ¿Es 
posible que la apologética haya descarnado y devorado 
la historia hasta ese punto ? 

El mayor obstáculo es sin duda la abundante presen- 
cia del elemento milagroso: concepción virginal, cinco 
intervenciones sobrenaturales en sueños, pasmosa apa- 
rición y marcha de una estrella o astro que señala el 
camino como si fuese una linterna, unos magos astrólo- 
gos de Oriente con su triple elemento exótico, etc. No 
que el elemento sobrenatural sea imposible; pero el 
creyente tiene que probar su existencia antes de admitirlo 
como tal. 

Cierto que no se puede honradamente aventurar sin 
más la idea de leyenda por el hecho de que se encuentren 
paralelos más o menos próximos en todas las literaturas 
que exaltan la infancia de los héroes, anticipando el 
elemento maravilloso ya al principio de su vida. Casi 
seguro que la primera comunidad cristiana sintió la 
necesidad de saber algo acerca de los origenes de Jesús, 
que no entraban en los esquemas de la predicación 
misionera y apostólica; casi seguro que tanto este relato 
de Mt como el de Lc responden a esa necesidad comuni- 
taria, necesidad nunca plenamente saciada que explica 
la frondosa floración de evangelios apócrifos de la In- 
fancia; casi cierto asimismo que, al no haber para tales 
primeros acontecimientos de la vida de Jesús un esquema 
de estilo y selección semejante al que la predicación 
viva había proporcionado al material sinóptico de la 
vida pública de cada evangelista que escribe de la Infan- 
cia, se haya orientado con el ejemplo de las historias de 
niños del AT. En el estado actual de conocimiento de 
la historia de las religiones y de los géneros literarios 
también se puede afirmar que no se prueba influjo alguno 
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Nazaret, tierra de la Anunciación y de la infancia de Jesús. Vista desde la terraza del colegio de los Salesianos. 
A la izquierda la Casa Nova de los franciscanos, junto a la antigua basílica de la Anunciación. (Foto P, Termes) 


directo de las literaturas ajenas a la Biblia y al mundo 
judío sobre nuestros relatos, y que las pretendidas ana- 
logías egipcias, babilónicas, persas, budistas (!) y gre- 
corromanas cada día se presentan al observador sereno 
como más remotas, fortuitas e insostenibles. 

Con la misma imparcialidad hay que. reconocer la 
posibilidad y aun probabilidad de que también aquí la 
Biblia influya sobre sí misma, y con la Biblia la litera- 
tura extrabíblica del pueblo judío. Los recientes ensayos 
de Burrows, Gaechter, Laurentin, Lyonnet, Muñoz 
Iglesias, Racette, Zerwick — para no citar sino los 
católicos —, merecen por lo menos esa actitud de aper- 
tura a una seria probabilidad de mejor comprensión 
de estas narraciones. 


4. ALGUNAS OBSERVACIONES. A la vista de los resul- 
tados de tales estudios y analizado de cerca el texto de 
Mt hemos llegado a estas conclusiones: 

La presencia de las profecías en cada uno de los epi- 
sodios referidos es esencial, en la mente del autor, en 
orden al conocimiento e interpretación de los hechos; 
al narrador le parece todo tan «extraño», tan fuera de 
lo corriente, que no se explica sino con los oráculos 
del AT que proporcionan la dimensión mesiánica donde 
los sucesos cobran su verdadero relieve. 
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Los cinco episodios, y los correspondientes vaticinios, 
desconciertan por las sombras de tragedia en que vienen 
enmarcados: la concepción virginal provoca la tormenta 
en el ánimo de José — el ángel aclara el misterio y la 
profecía de Isaías lo sitúa en la historia de la salvación—-; 
la llegada de los Magos sacude a Herodes y a Jerusalén 
— sacerdotes escribas aclaran el suceso mesiánico con 
la profecía de Miqueas —; pero el rey urde la ruina del 
recién nacido. Y es preciso huir a Egipto porque la 
muerte ronda al niño: la profecia de Oseas aclara 
el suceso desde el dato en apariencia secundario de la 
meta geográfica del viaje; también aquí persiste el ele- 
mento del dolor. Estalla la cólera del tirano burlado y 
el destino trágico de Jesús se tiñe de sangre inocente; 
la palabra de Jeremías sobre Raquel plañidera aclara la 
tragedia cruenta. A la muerte de Herodes, José teme 
quedar en Belén y se retira a Nazaret la innominada; 
«los profetas» aclaran el sentido del silencio en que el 
Niño quedará sumergido por años y años. 

Datos mesiánicos ciertamente, origen davídico, etc., 
pero además con mesianismo doloroso que el protago- 
nista empieza a padecer desde sus primeros pasos, sus- 
citando la persecución y haciendo participes de su dolor 
a quienes le están unidos. 
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Y esto de modo sistemático que nos delata con mayor 
evidencia el esquematismo arquitectónico del relato con 
uniformidad que se resiste a cualquier teoría que quiera 
ver un mosaico inconexo de piezas independientes en 
su origen, como pretende Bultmann. 

A más de esa presencia manifiesta del AT hay una 
presencia latente en los temas y en las alusiones lite- 
rarias implícitas (> Citas implícitas, Teoría de las). Hay 
p. ej., muchos toques que evocan la figura de Moisés tal 
como el evangelista la conocía por la Biblia y las leyen- 
das populares: los sueños (del faraón y de la hermana del 
héroe), la persecución contra los recién macidos y la 
milagrosa salvación del protagonista, la huida y regreso 
a Egipto, porque «habían muerto los que buscaban 
su alma» (Ez 14,19)... Esto, unido al interés con que 
Mt subraya la misión de Jesús como nuevo legislador del 
pueblo de Dios, hace muy probable la hipótesis de un 
paralelismo intencionado que, por lo menos, da razón 
de la selección de episodios y del modo de su presenta- 
ción. Si la influencia de la historia mosaica es todavía ma- 
yor, no se puede hoy por hoy asegurar de modo científico. 
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Pero es, sin duda, el episodio de los magos el que más 
inquieta por lo que podríamos llamar su exotismo. 
Extraña que no hayan dejado huella alguna en la tra- 
dición bíblica, que no sepamos de ellos sino que vieron 
en Oriente (órró ávatoA%v) una estrella o astro, que a su 
llegada el «turbado» Herodes — siempre gran viajero — 
se haya contenido estando a un par de horas de camino 
de Belén, que «toda Jerusalén» haya seguido sin inmu- 
tarse — en aquellas calendas de efervescencia y descon- 
tento — y sin curiosear de cerca el extraordinario suceso, 
que el astuto rey haya tenido que congregar «a todos» 
los sacerdotes y escribas del pueblo para preguntarles 
algo que todos sabían (cf. Jn 7,42 y la tradición rabínica 
y popular sobre el lugar de origen: del Mesías); que los 
buenos y candorosos magos hayan continuado su mar- 
cha cuando ninguno de los directamente interesados 
daba un paso; nos extraña la estrella y la cantidad de 
problemas que origina. 

Entiéndase bien: no sorprende tanto la sustancia de un 
hecho milagroso a que nos tienen habituados los evan- 
gelios, cuanto su enclave histórico y literario, su relam- 
pagueo verdaderamente meteórico 
en el curso de los sucesos histó- 
ricos y en la tradición teológica 
del NT. Sorprende, en una palabra, 
«el aire» bien sensible de leyen- 
da que sopla en su presentación 
literaria. 

El episodio nos enfrenta con los 
temas bíblicos de la — luz (cf. Nm 
24,17 árró ávatoAGv; Is 60,6, etc.), 
de la intervención poética de las 
realidades cósmicas en la obra de 
salud que Dios lleva a cabo a lo 
largo de la historia de Israel (cf. 
Jos 10,12 y sigs. Jue 4,4-5. 20. Sal 
68,8, etc.), de la llamada de los gen- 
tiles al reino de Dios (cf. Sal 72,10 
y sigs. y el universalismo de los 
profetas...). ¿No tendríamos el nú- 
cleo del relato en la gran verdad 
de Jesús Mesías davídico, incom- 
prendido y perseguido por los suyos 
— rey, jerarcas, religiosos y pue- 
blos — que realiza las viejas pro- 
fecías, manifestándose como luz 
salvadora al «pueblo que estaba 
en tinieblas y vio una luz grande... 
que se levantó (dvérerAev) para él», 
el pueblo que desde oriente (árro 
dvatoyÚv) y occidente se unirá a 
los patriarcas en el reino de Dios? 
(cf. Mt 4,15 y sigs.; 8,21; Is 8,23-24). 
Tales textos e ideas han debido in- 
fluir en e Ibiblista ya pologista Mateo 
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Obelisco de Sesostris I en la bíblica 

On, la Heliópolis griega, a escasa 

distancia de El Cairo, donde se 

refugió la Sagrada Familia mientras 

estuvo en Egipto, según la tradición 
del país. (Foto P. Termes) 
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a la hora de trenzar su narración y de darle el especial 
colorido que presenta. Mas no parece evidente en modo 
alguno que se trate de uma leyenda teológica despro- 
vista de todo núcleo histórico; si algún día se demos- 
trase la existencia de este género literario en la perícope 
nada se opondría a su inspiración, pero hoy por hoy 
no nos consta de tal presencia aquí. 

Las hipótesis de un midráas3 aggádico o de un masal 
todavía no se han demostrado, aunque sí han probado 
con bastante claridad los trazos artificiales y artísticos 
del relato. 


Il. LA INFANCIA DE Jesús EN Lucas. 1. CUESTIONES 
PRELIMINARES. La labor exegética actual parece haber 
llegado a unas conclusiones científicas bastante seguras. 
Por-lo que toca a la lengua del relato tal como ahora 
se presenta, los comentaristas en su mayoría piensan 
en un original hebreo más que arameo; el análisis de 
muchas expresiones griegas descubre sin dificultad el 
sustrato hebraico yacente. 

Las divergencias versan más bien acerca de la unidad 
o multiplicidad de cocumentos prelucanos. Como las 
ideas predominantes son típicas del tercer evangelista 
hoy vuelve a cobrar vigor la opinión tradicional que 
hacía a Lucas autor de la narración; y como, por otra 
parte, no hay probabilidad alguna para suponerle re- 
dactando en hebreo, surge el problema de compaginar 
lenguaje con actividad de autor. 

Sin duda que Lucas se ha servido de fuentes orales; 
la doble alusión a la meditación de María sobre los su- 
cesos referidos (2,19.51) parece señalar la primera fuente 
en lo que a Jesús toca, aunque no es posible determi- 
nar el grado de mediatez o inmediatez con que los datos 
llegaron al actual redactor. Pero tales fuentes no parece 
que baste a dar razón del intenso colorido hebraizante. 

Por ello se ha pensado en fuentes escritas. Está lejos 
de imponerse la hipótesis de un único documento con- 
tinuo — el pretendido «Protolucas» de Sahlin — por 
la razón antes apuntada del lucanismo de la narración, 
y gana cada vez más probabilidades la diversidad de 
documentos, los cánticos, las tradiciones sobre el 
Bautista, etc., que Lucas habría traducido y retocado 
en vistas al resultado total de su obra. 

La semejanza de ideas que indudablemente presenta 
con el cuarto evangelio, puede explicarse verosímilmente 
por el influjo oral de los círculos joánicos en Lucas y 
también por el que su evangelio escrito ejerció sobre el 
de Juan. Lo que en modo alguno se demuestra es que 
el discípulo amado sea el autor de estos dos capítulos. 

Ni tiene mayor base de apoyo la hipótesis, también 
emitida, de Marcos, autor de la narración. Sigue siendo 
verdadera la constatación de Laurentin: «En su estado 
definitivo, Lucas, 1-2 constituye una parte integrante aun- 
que preliminar, del tercer evangelio» (op. cif., pág. 14). 

Ello confirmaría los modos personales con que Lucas 
sabe ser fiel a sus fuentes, introduciendo al tiempo 
retoques y matices que precisan, orientan y embellecen 
los documentos con que trabaja; modos que se descubren 
perfectamente en la manera cómo aprovecha el material 
sinóptico de Marcos. 


2. CONTENIDO Y DISPOSICIÓN. Los cuatro primeros 
versículos, en perfecto lenguaje helenístico se refieren 
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a todo el evangelio y advierten el cuidado con que se 
ha informado el autor, así como la finalidad catequética 
de su obra. 

En Lc, como en Mt, el protagonista de su relato de 
infancia es Jesús, pero aqui tiene a su lado —a lo largo 
del cap. 1— al niño Juan Bautista y, de resultas, la 
narración avanza por yuxtaposición de escenas, a ritmo 
de díptico. 

Hay, en efecto, un díptico de anunciaciones y otro de 
nacimientos con unas ampliaciones que rompen la per- 
fecta simetría en favor de Jesús. El paralelismo es 
patente. Sirva de muestra esta sinopsis de las anun- 
ciaciones que presenta Laurentin: 


II. Anunciación de Jesús 
(1,26-38) 


I. Anunciación de Juan 
(1,5-25) 

Presentación de los padres....  íd. 

aparición del ángel........... entrada del ángel 


turbación de Zacarías 


(TORO IN) íd. de María (Stierapax mn) 
a AN id. 
anuncio del nacimiento.......  Ííd. 


¿cómo lo sabré?............. ¿cómo sucederá eso ? 
reprensión del ángel.......... 


signo: quedarás mudo........ 


revelación del ángel 

id.: he ahí que tu prima... 

asentimiento de María 

íd. del ángel (4TTRAADEv) 
IV. Conclusión: 


regreso de María (1,39-56) 


silencio de ZacarÍas........... 
marca de Zacarías (ATTñADEv). 


IM. Episodio complementario: 


visitación, MagnificAt......... 


Algo parecido puede observarse en el dístico de los 
nacimientos en que además del estribillo de la marcha 
o retirada de los personajes al concluir una escena, se 
encuentran el del crecimiento de los niños (1,80; 2,40.52) 
y el de la reflexión de María (2,19.51). Jesús y Juan 
traen gozo y provocan cánticos de alegría junto a su 
cuna; uno se manifiesta como «profeta» en su circun- 
cisión (y allí el Benedictus), el otro como «salvador» 
en su presentación al templo (aquí el Nunc dimittis). 
Es peculiar de Jesús la escena del Templo a los doce 
años. 

De este parangón va destacando la dignidad y misión 
de Jesús con una serie de trazos dibujados con mano 
maestra. Extraordinaria la concepción de una anciana 
estéril, maravillosa la virginal de María; gran cosa ser 
profeta y «grande delante de Dios», mayor ser «hijo 
del Altísimo», heredar el trono de David y ser «grande» 
absolutamente hablando como cuando el apelativo se 
aplica a Dios; Juan trae gozo a familiares y vecinos, 
Jesús a todo el pueblo con resonancias en tierra y cielo. 
El evangelista espiritual podría resumirlo todo con su 
valoración genial: «Juan no era la luz. Jesús: Yo soy 
la verdadera luz». 


3. PRESENCIA DEL ANTIGUO TesrfAMENTO. Sólo una 
cita explícita sin especial valor apologético (2,22), pero 
los recientes estudios han alumbrado un verdadero ca- 
ñamazo de alusiones implicitas al AT. en el relato de 
Lucas hasta el punto de que casi todas las expre- 
siones — y en múltiples pasajes hasta cada palabra — 
tienen eco de él. 
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Nunca nos ha merecido demasiada fe una exégesis 
minimista y de cavileo y hasta ocultismo, porque el 
texto bíblico ha nacido para ser comprendido sin esos 
excesos de «iniciados» que sólo leen entre líneas y no 
los renglones trazados. Pero aquí tan constantes y 
apretados son los contactos que no es posible negarlos 
honradamente y ni siquiera atribuirlos a mera coinci- 
dencia, aun habida cuenta de que el hagiógrafo Lucas 
está imbuido de historia y lenguaje bíblicos (imita 
como ninguno del NT el lenguaje de los LXX). 

Ya no se trata simplemente de anotar el parecido que 
media entre nuestro relato y la infancia de Samuel 
(1 Sm caps. 1-2) y las alusiones a la famosa profecía 
de Natán (2 Sm cap. 7). Tanto por expresiones alusivas 
como por el método descriptivo de algunos episodios 
hay contactos —no todos igualmente ceñidos por su- 
puesto — con profecías de Daniel, Malaquías (caps. 2-3), 
Sofonías (3,14 y sigs.), con la gloria del Tabernáculo (Ex 
40,35), con la historia del Arca (2 Sm 6,2-11), con el 
destino de la piedra de escándalo (Is 8,14), con el vati- 
cinio betlemita de Miqueas (4,7-5,5), con la felicitación 
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de Judit (13,18 y sigs.), etc. Audet ha puesto de relieve 
las numerosas analogías entre la anunciación y la misión 
de Gedeón; Muñoz Iglesias los moldes «tradicionales» de 
las anunciaciones en el AT, etc. 

A la luz de ese trasfondo bíblico, Lucas ha desarro- 
llado una teología — y no precisamente apologética 
combativa — en la que destacan la grandeza y tras- 
cendencia de Jesús identificado con la «gloria» y con 
Dios mismo, siendo su madre la «nueva hija de Sión» 
en que Dios habita. 


4. GÉNERO LITERARIO. Una narración con tanto eco 
literario — evocación y lenguaje del AT —, con tal 
intención e intensidad ideológicas, ¿será historia? Esa 
es la cuestión a que aboca el quehacer científico de la 
historia de las formas y de la «historia de la redacción». 
Por supuesto que la posible incongruencia de las respues- 
tas no anula los hallazgos positivos de análisis y penetra- 
ción que tales esfuerzos han logrado. 

Que no sea historia neutra, si es que de neutralidad 
puede hablarse en cualquier relato histórico, mera na- 
rración cronológica de hechos su- 
cedidos, lo reconocen todos los 
comentaristas, y lo descubre una 
lectura reflexiva. 

Que sea pura ficción teológica, 
leyenda edificante sin contenido his- 
tórico, o muy escaso, nadie puede 
sostenerlo con pruebas serias. 

Entre esos dos polos se mueve 
la actual controversia que sitúa a 
los exegetas, no precisamente en 
conformidad con su postura reli- 
giosa, sino con el personal concep- 
to de los géneros literarios. 

El propósito de hacer labor de 
historiador está claro en el prólogo 
de Lc que precede inmediatamente 
a estos relatos. Históricos son los 
personajes: Jesús, Juan, María, José, 
Herodes, Augusto, Quirino; nada 
puede oponerse a la historicidad 
de Zacarías, Isabel, Simeón, Ana. 
Histórica es la cronología del rei- 
nado de Herodes; exactos los datos 
geográficos de Nazaret, Jerusalén, 
Belén, Judea, el desierto; exactos 
los usos del culto en el Templo, de 
los ritos de la circuncisión y pre- 
sentación, de las aulas a la sombra 
del santuario, de las peregrinaciones 
a la ciudad santa, etc. La verdad es 
que la narración de Lucas presenta 
en este sentido menos dificultades 
que la de Mateo. 

La psicología de los personajes 
responde plenamente a la situa- 
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Belén. Altar y estrella con que se re- 

cuerda el nacimiento de Jesús en la 

gruta de la Basílica de la Natividad. 
(Foto P. Termes) 
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Una calle de la actual Nazaret, que 

se halla sobre las casas y calles anti- 

guas que vieron el paso de Jesús niño. 
(Foto V. Vilar, Archivo Termes) 


ción en que viven y actúan: espe- 
ranza tensa en la salvación de Is- 
rael, preocupación religiosa. Las 
mujeres son exquisitamente feme- 
ninas en su ambiente provinciano, 
los hombres actúan conforme a su 
fe; pero por ningún resquicio apa- 
rece la exaltación panegirista que 
desfigure deshumanizando. Los pa- 
dres del Bautista ya ancianos, so- 
portan con pena «su oprobio entre 
los hombres», ante el ángel teme 
Zacarías y duda; cumplidos los he- 
chos ambos exaltan la bondad de 
Dios con sensibilidad y lenguaje is- 
raelitas. María, con su misión única 
y extraordinaria, se turba y no 
comprende plenamente el mensaje 
de Gabriel («¿Cómo será eso ?»), 
reflexiona después sobre cuanto ob- 
serva en una actitud de pasmo re- 
verente, después de doce años no 
comprende la palabra del hijo (otro 
le ocurre a José más en penumbra, 
porque la concepción virginal es 
esencial a todo el relato), en su 
canto de gratitud reconoce su in- 
significancia y nada dice extraño a 
su situación de mujer piadosa, co- 
nocedora de las oraciones y cantos 
bíblicos. 

Hay en la narración elementos 
sobrenaturales, pero nada hay que 
permita afirmar que haya sido 
«pensada» por un testigo de la re- 
surrección de Jesús. Cuando puede 
vislumbrarse de la trascendencia del protagonista es tan 
velado como corresponde al lenguaje de los hechos en 
la economía salvadora de Dios. No hay elementos es- 
pecificamente «cristianos» y, bajo tal respecto, los dos 
capitulos son de las partes «más históricas» del evangelio 
(= más conformes al momento histórico en que vienen 
enmarcados). Qué duda cabe de que hay luz; pero no en el 
candelabro de una percepción esplendorosa. El parecido 
con el cuarto evangelio es el que media entre la anécdo- 
ta y su correspondiente categoría, entre el dato «bruto» 
y su formulación teológicamente exacta. 

Autores como Laurentin, Muñoz Iglesias, etc., pien- 
san en un género literario, cuya base es la historia, 
pero en forma de midrás, en que lo característico no es 
la ampliación fabulizante, sino la reflexión sobre la Es- 
critura para «penetrar el espíritu del texto y deducir 
en significado profundo y la aplicación práctica» (Bloch); 
si el midrás versa sobre datos históricos (= aggádico), 
comporta una selección y estilización de los hechos que 
pierden los trazos no atinentes al plan del autor, y una 
ampliación del material que sirve de base. Otros hablan 
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de másal o comparación entre viejas y nuevas realida- 
des. Un comentarista tan buen conocedor de toda esta 
literatura como J. Leal se opone decididamente a tales 
intentos por juzgarlos insuficientemente probados. 

Tal vez haya que esperar una mayor penetración en el 
máximo problema actual que tiene planteado la exége- 
sis: el más preciso conocimiento de los géneros literarios. 


TI. Mateo-Lucas. ¿En qué relación están los dos 
relatos de Infancia de Jesús ? Sin que haya contradicciones 
irreductibles entre las dos narraciones, creemos que son 
totalmente independientes y que no se han conocido 
antes de aparecer por escrito. Cada uno de los evange- 
listas ha utilizado las fuentes que ha podido encontrar. 
Coincidiendo en los datos esenciales: concepción vir- 
ginal, nombre de los padres, descendencia davídica 
(pero por distinta línea), Belén, lugar del retiro en Na- 
zaret, los restantes acontecimientos y, en consecuencia, 
su concatenación y orientación son peculiares a cada 
autor. En una hipótesis de conocimiento mutuo que- 
darían muchos puntos sin explicación adecuada. 
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No entramos en más detalles. El creyente sincero 
encontrará siempre en estas narraciones de la Infancia 
algo tan conmovedor como la delicadeza con que Dios 
entra en la historia y en el quehacer de los hombres; 
y en ellas aprenderá a auscultar los modelos y trazas 
con que la revelación se ha ido abriendo camino, algo 
muy importante para comprender el ulterior mensaje 
evangélico y su esencia, que es la persoma misma de 
Jesús, el niño Emmanuel, el Dios con nosotros, como 
prenda y causa de salud. 

Bibl.: D. VOLTER, Die evangelischen Erzáhlungen von der Geburt 
und Kindheit Jesu, Estrasburgo 1911. A. MEYER, Légendes juives 
apocryphes sur la vie de Moise, París 1925. K. BORNHAUESER, Die 
Geburts- und Kindheitsgeschichte Jesu, Gútersloh 1930. E. BURROWS, 
The Gospel of the Infancy and Other Biblical Essays, Londres 1940. 
H. SAHLIN, Der Messias und das Gottesvolk. Studien zur lukanischen 
Theologie, Upsala 1945. P. STRAETER, De probabili origine historiae 
Infantiae Christi, en VD, 25 (1945), págs. 321-327. P. GAECHTER, 
Maria im Erdenleben, innsbruck 1953. R. BLocm, Midrasch, en 
DBS, V, cols. 1263-1281; íd., Moise dans la tradition rabbinique 
en CSion, 8 (1954), págs. 154-166. S. LYONNET, Le récit de |" Annon- 
ciation et la maternité divine de la sainte Vierge, Roma 1954. J.P. 
AUDET, L'Amnonce á Marie, en RB, 63 (1956), págs. 346-374. J. 
Racerte, £'Évangile de U'Enfance selon saint Matthieu, en SE, 9 
(1957), págs. 77-82. P. BenoIT, L'enfance de Jean Baptiste selon 
Luc TI, en NTS, 3 (1956-1957), págs. 169-194. W.L. Knox, The 
Sources of the Synoptic Gospels, II, Cambridge 1957. P. WINTER, ha 
publicado más de una docena de estudio sobres el tema, cf. Laurentin, 
op. cit., págs. 221-222. R. LAURENTIN, Structure et Théologie de 
Luc 1-11, París 1957, con amplísima bibliografía hasta ese año. Si 
Muñoz IcLesias, Los Evangelios de la Infancia y las infancias de los 
héroes, en EstB, 16 (1957), págs. 5-30; íd., El Evangelio de la Infancia 
en san Lucas y las infancias de los héroes bíblicos, ibíd., págs. 329. 
382; íd., El género literario del Evangelio de la Infancia en san Mateo, 
ibíd., 17 (1958), págs. 243-273. R. BULIMANN, Die Geschichte der 
Synoptischen Tradition, 4.* ed., Gotinga 1958, págs. 261-328. M 
ZerwicK, Historia Infantiae. Lucas 1-11, Roma 1959. J. LEAL, Evan_ 
gelio según san Lucas, en La Sagrada Escritura, I, Madrid 1961. 


C. GANCHO 


INFANCIA, Evangelios árabe y armenio de la. Como 
tronco común de estos apócrifos hay que suponer un 
núcleo original, quizá anterior al siglo v, en que venían 
narrados algunos episodios de la Infancia de Jesús, 
después de la vuelta de Egipto, en tono novelístico y 
legendario. Este texto inicial se mezcló posteriormente 
con el protoevangelio para hacer una historia completa 
de los primeros años de la vida de Jesús. Este texto fue 
reelaborado posteriormente por dos escritores siríacos: 
uno de ellos lo introdujo, tal como lo encontró, en Ar- 
menia hacia el siglo vi y desde entonces aquella compi- 
lación recibió el nombre de Evangelio armenio de la 
Infancia, el otro lo reelaboró añadiendo una serie de 
milagros de la Virgen y los episodios contenidos en el 
Pseudotomás y lo tradujo todo al árabe. Éste es proba- 
blemente el origen del llamado Evangelio árabe de la 
Infancia. 

Si bien el evangelio armenio es bastante más extenso 
que el árabe, tienen ambos características comunes. 
La parte original de las narraciones en ellos contenidas 
está integrada por elementos muy heterogéneos, adoba- 
dos con una buena dosis de fantasía oriental que 
goza de entretenimientos mágicos y milagreros. En ellas 
se dibuja un carácter de Jesús no siempre atrayente, 
a veces caprichoso y vengativo, que hace alarde de su 
potencia divina casi más para castigar que para curar. 


Bibl.: 1. Daietst, Ankanon girkh Nor Ketakar anatz, Venecia 
1898. P. PeeTrERS, Évangiles Apocryphes YI. L'évangile de V'enfance. 
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Rédactions syriaques, arabes et arméniennes traduites et annotées, 
París 1914. A. DE SANTOS OTERO, Los Evangelios Apócrifos, Ma- 
drid 1956, págs. 325-357, 379-386. 

A. DE SANTOS OTERO 


INFANTICIDIO. No hay ley alguna en los diversos 
códigos de Israel que prohíba el aborto o el infanticidio, 
y no precisamente porque no lo consideren pecado, sino 
porque era algo inimaginable para un israelita. 

Los hijos eran el mayor bien e incluso las madres de 
hijos jurídicamente anormales jamás pensaron en eli 
minarlos; tampoco hay testimonio o reproche alguno 
de que alguien intentase eliminar a un niño raquítico 
o monstruoso. 

A ello contribuyeron no solamente las repetidas ór- 
denes de respetar la vida humana, de no derramar san- 
gre, porque la vida es de Dios, sino sobre todo el afán 
casi animal de descendencia y la altísima estima de la 
fecundidad, cuyo reverso negativo eran la infamia y 
vergiienza que suponía la esterilidad considerada como 
castigo de Dios, quien «cerraba el seno» de las mujeres 
infecundas!. Las hijas de Lot, la nuera de Judá, etc., 
buscan la maternidad con ansias incoercibles sin re- 
parar en medios?; la bella Raquel se moría de pena 
porque no tenía hijos? y la tristeza amargaba el espíritu 
de Ana, la madre de Samuel, en los días de su este- 
rilidad?, 

A Rebeca y a Sara, la esposa de Tobías, les desean 
sus parientes hijos sin fin; y el salmista ve la mesa del 
justo como olivo de muchos retoños y a su mujer como 
viña exuberante?. Los ojos del anciano Abraham de- 
bieron relampaguear de gozo la noche que Dios le pro- 
metía descendencia numerosa como las estrellas del 
cielo y la arena del litoral*. 

Por todo ello, el infanticidio fue crimen desconocido 
e incomprensible para el alma hebrea. Así, quien gol- 
peaba a una mujer encinta haciéndola abortar, debía 
pagar al marido una cantidad estipulada si el niño no 
sufría daño mayor; pero, si el feto moría, el agresor 
pagaba con su vida” (> Aborto). 

11Sm 1,6. ?Gn 19,31-38; 38,13 y sigs. *Gn 30,1. 
y Sigs. “Gn 24,60; Tob 9,6; Sal 127,3 y sigs.; 128,3. 
22,17. "Éx 21,22 y sigs. 

Problema grave lo constituyen las alusiones cultuales 
al sacrificio de los niños que, según algunos autores 
se habría dado en Israel en una época primitiva. En el 
estado actual de conocimientos, la tesis, dice De Vaux, 
«es críticamente insostenible» y nunca tan bárbara 
práctica formó parte del ritual israelita (> Sacrificios 
humanos en Israel). 

Los textos antiguos que prescriben la consagración 
de los primogénitos de hombres y animales y, su rescate, 
no suponen suavización progresiva alguna puesto que 
tanto éstos (los que mencionan el rescate) como aquéllos 
(consagración) son contemporáneos'. Respecto a las 
funciones cultuales, los primogénitos fueron sustituidos 
por los miembros de la tribu de Leví?. 

El caso del sacrificio de Isaac sustituido por un car- 
nero? es ante todo una prueba terrible de la fe de Abra- 
ham, y una condenación, también, de tales cultos ca- 
naneos. 

Entre los cananeos en general, y de modo particular 
entre los fenicios, se acostumbró a sacrificar niños, 
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varones y hembras al dios Bá“al o Molok en casos de 
catástrofe nacional. Lo sabemos por testimonios griegos, 
por inscripciones púnicas y restos de huesos carboni- 
zados encontrados en Cartago y por algún texto bíblico 
como 2 Re 3,27. 

Se dieron casos en Israel precisamente en épocas de 
fuerte influencia fenicia; así los reyes Acaz y Manasés 
«hicieron pasar por el fuego» a sus hijos* para asegurar 
la prosperidad del reino. El horrendo abuso se realizaba 
colocando a la criatura en los brazos de la estatua 
broncínea del dios, de donde resbalaba al interior en que 
ardía el fuego, acompañando el acto con la música atro- 
nadora de los timbales. Tal cremación se practicaba en 
el tófet del valle de Hinnóm, cerca de Jerusalén, donde 
parece que se centró la práctica. 

Tanto los libros legales e históricos como los profetas 
condenaron airadamente semejante crueldad?; en tal 
aspecto destaca el vigor con que la reprueba el profeta 
Jeremías, quien afirma que a Dios jamás se le ocurrió 
exigir tales sacrificios?. 

Sin duda alguna que la Biblia conoce el sacrificio 
vicario, p. ej., el del Siervo de Yahweh, pero el sentido 
de justicia se rebelaba contra el atropello del inocente 
y, sobre todo, desde la época del destierro, la respon- 
sabilidad personal se agudizó más y más. 

1Éx 13,11-15; 22,28-29; 34,19-20. ?Nm 3,12-13; 8,16 y sigs. 


icapenda *2¿Re 16,3; 21,6. "Lv 18,21; 20,25; Dt 12/31; 
AREIZITO; Bz 23,29. *Jer 7,31; 19,5; 32,353. 


Bibl.: M.J. LAGRANGE, Études sur les religions sémitiques, París 
1905. E. MADDER, Die Menschenopfer der alten Hebráer und der 
benachbarten Vólker, Friburgo de B. 1909, O. ElssreLDT, Molok 
als Opferbegriff im Punischen und Hebráischen und das Ende des 
Gottes Molok, Halle de S. 1935. A. GEORGE, Le sacrifice d'Abra- 
ham, en Études de Critique et d'Histoire Religieux (Mélanges Vaga- 
nay), Lyon 1948, págs. 99-110. W. KoRrRNFELD, Der Moloch, eine 
Untersuchung zur Theorie O. Eissfeldts, ea WZKM, 51 (1952), págs. 
287-313. MH. CAZELLES, David's Monarchy and the Gibeonite Claim, 
11 Sam XXI, 1-14, en PEO (1955), págs. 165-175. J. G. FÉvRIER, 
Le vocabulaire sacrificiel punique, en JA, 243 (1955), págs. 49-63, 
É. DHorme, Le dieu Baal et le dieu Moloch dans la tradition biblique. 
en AnSt, 6 (1956), págs. 57-61. H. CAZELLES, Molok, en DBS, Y, 
cols. 1337-1346. R. DE VAUX, Les institutions de ['Ancien Testa- 
ment, TI, París 1960, pág. 326 y sigs. 

C. GANCHO 


INFIDELIDAD. > Fe y Adulterio. 


INFIERNO. En el AT el concepto infierno queda 
expresado por el término s¿é*ó!, que define el concepto 
de morada de los difuntos (> Sé5p. 

La literatura neotestamentaria todavía conserva algu- 
nas reminiscencias del antiguo concepto del seé*ol. El 
rico malvado no podía ver al pobre Lázaro, a pesar 
de hallarse más o menos en el mismo lugar?. Según 
la doctrina de los fariseos (Josefo), en esta morada exis- 
tían separaciones, tal como Lucas nos ha indicado ya. 
No obstante, en muchos otros textos? la morada de 
los justos aparece netamente distanciada de la morada 
inferior, que queda exclusivamente destinada a los 
malos (— Cielo). 

Pero fue quizás mediante su descenso a los infiernos, 
con lo que Cristo nos demostró con mayor evidencia la 
separación de los dos mundos. Pedro? nos explica cla- 
ramente este descenso, al cual Pablo hace también refe- 
rencia*. Cristo, al aceptar la muerte, acepta también 
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sus consecuencias: su alma, mientras espera la resu- 
rrección, desciende al lugar de cita de todos los seres 
vivos. No va allí a predicar; pero, no obstante, comunica 
a las almas de los justos que la hora de la salvación 
ha llegado. Sin necesidad de combatir contra los poderes 
infernales, Cristo se lleva consigo a estas almas «al 
paraiso». Los textos se muestran muy sobrios y no se 
extienden en las explicaciones dramáticas que más tarde 
se incluirán en este acontecimiento misterioso. 

El NT reanuda la doctrina veterotestamentaria, expo- 
niendo el punto de vista cristiano. En primer lugar pro- 
sigue con las imágenes tradicionales: la del fuego?; un 
fuego inextinguible y eterno*; la gehenna del fuego”; 
el llanto y el rechinar de dientes?*; el gusano que nunca 
muere?; las tinieblas **. Todas estas imágenes que en- 
vuelven la realidad de un castigo divino, sustentan una 
clara afirmación de una morada infernal, a la cual se 
condenará a los incrédulos*! y a los duros de corazón*” 
que provocan la ira de Dios**. Esta culpabilidad quedará 
demostrada mediante un juicio particular** y de una 
manera especial en el juicio solemne de la Parusía?”. 

Aun cuando los Sinópticos y otros escritos describen 
el infierno y sus penas en forma sumamente plástica, 
como siempre es san Juan quien nos descubre su «con- 
tenido espiritual». Mediante las antítesis correspondien- 
tes, vida-muerte, luz-tinieblas, el místico teólogo del NT 
nos presenta «la separación de Dios»** como esencia del 
castigo eterno. El infierno, muerte eterna, es, ante todo, 
la privación de la luz, Ja pertenencia al diablo y, por lo 
tanto, la separación de Cristo y de Dios. 

1Le 16,23-26. *Lc 16,9; 23,43. *Act 2,24-31; 1 Pe 3,18-20; 4,6. 
“Rom 10,67; Col 1,183; cf. Ap 1,18. *Lc 3,9; cf. Mt 3,12; 13,42; 
Mc 9,43-47. “Mt 18,8; Jds ver. 7. “Mt 5,22; 10,28; Mc 9,43; 
Lc 12,5. $Mt 13,50; 24,51. "Mc 9,48. *'Mt 8,12; 22,13; 25,30. 
Act 2,21; 3,23;4,12, *Rom2,5. * Nomv62s: Flp 3,19. *2 Cor 
5,10; Rom 2,6-8. *1 Cor 4,5; Rom 2,16; 2 Tes 1,5-10; Heb 10,27, 
Ja 3,3: 316-118: 3,36; 8,51; 1 Jn TAM Sver. 11. 


Bibl.: F. JoserOo, Ant. lud., 81,14. STRACK-BILLERBECK, 1ÍV, 
págs. 1016-1165. P. ANTOINE, en DBS, IT, cols. 1063-1076. J. JE- 
REMIAS, Abaddon, en ThW, pág. 4; íd., Abyssos, ibid., pág. 9; id., 
Hades, ibíd., págs. 146-150. C. SpIO, La révélation de l'Enfer dans 
la Sainte Écriture, París 1944. 

J. M. FENASSE 


INGLESAS, Versiones. Se conservan escasas noti- 
cias sobre traducciones inglesas antes de la invasión 
normanda (1066): de Beda el Venerable, versión parcial 
del TV evangelio; los Salmos del Abad Althelm de Mal- 
mesbury (ca. 700); los Salmos de Egbert (íd.); la pará- 
frasis de libros históricos de Aelfrik (f 1020). Después 
de la invasión normanda: una armonía de los evangelios 
adaptada del francés, Salmos, paráfrasis métrica de 
textos selectos, y los Salmos de Wilhelm von Shoreham 
y Richard Rolle. Wycliff, en colaboración con Nicolás 
de Hereford, realiza una traducción literal y popular de 
la Vulgata, 1380-1384, revisada por su discípulo John 
Purvey hacia 1396. La primera impresión fue los Salmos 
de John Fisher en 1505. 


1. REFORMA: El protestante William Tyndale traduce 
en colaboración y publica en Alemania (1524-1534) una 
Biblia que tuvo gran influencia. Su amigo Cordevale 
revisa el trabajo, utilizando la traducción de Lutero, 
la Vulgata, S. Pagnino, y la publica en Alemania (1535). 


178 


INGLESAS 


John Rogers revisa los trabajos precedentes y publica 
en Amberes la Matthews Bible (1537); ligera revisión 
de R. Taverner (Londres 1539). La «Grande Biblia» 
por encargo de T. Cromwell, dirigida por Coverdale 
y prologada por Cranmer (Leiden 1539): durante un 
tiempo, Biblia oficial. W. Wittingham prepara en Gine- 
bra una Biblia calvinista (1560); para contrarrestarla, 
prepara M. Parker con colaboradores la llamada Bishop*s 
Bible (1568). 


2. KinG James Y DouaY. Durante siglos serían la bi- 
blias oficiales de católicos y protestantes. Miembros 
del colegio inglés católico de Douay, bajo la dirección 
de W. Allen, traducen la Vulgata: NT, Reims 1582, AT, 
Douay 1609; revisada por R. Challoner en 1750, reela- 
borada con ayuda de la King James en 1763-1764; base 
de la Confraternity de 1941. Por encargo del rey Jacobo, 
un grupo de profesores protestantes realizan la tra- 
ducción oficial llamada Authorized Version (AV) o 
King James Version (1611) (—- Autorizada, Versión): 
traducción de los originales y monumento de lengua 
inglesa, que influyó en la lengua literaria. Los estudios 
críticos imponen una revisión, llamada Revised Version 
(RV), 1881-1895; en su vertiente americana, con va- 
riantes de lenguaje, se llamó American Standard Ver- 
sion (SV), 1900-1901; una revisión de esta traducción, 
dirigida por Luther A. Weigle, es la llamada Revised 
Standard Version (RSV), aceptada por las denomina- 
ciones protestantes, excepto los fundamentalistas, 1946- 
1957. 

En el presente siglo se han multiplicado las traduccio- 
nes totales o parciales privadas, es decir, al margen de 
la oficial: 


3. Nuevo TESTAMENTO. Twentieth Century NT, por 
C. Malan y E. D. Girdlestone, Edimburgo 1898-1901; 
NT in Modern Speech, por R. F. Weymouth, Londres 
1903; The Centenary Translation of the NT, por H. B. 
Montgomery, Filadelfia 1924; The Riverside Version of 
the NT, por W. G. Ballantine, Boston 1923; The NT. A 
Translation in the Language of the People, por C. B. 
Williams, Boston 1937; The Berkeley Version of the NT, 
por G. Verkuyl, Berkeley 1945; The NT in Basic, 
English, por S. H. Hook y E. Smith, Cambridge y 
Nueva York 1949-1950; el NT de la colección Penguin, 
Classics, por R. V. Rieu, 1952; NT Christianity, por 
J. B. Phillips, 1953 (en inglés moderno y coloquial); 
NT de J. A. Kleist y J. L. Lilly, Milwaukee 1954. 


4, ANTIGUO TESTAMENTO. AT in Colloquial Speech, 
por G. C. Martin y T. H. Robinson, Londres 1923 y sigs, 


5. ANTIGUO Y NUEVO TESTAMENTO. The New Transla- 
tion en el comentario de J. Moffat, Londres 1913-1924; 
The Modern Reader's Bible, adaptación moderna de la 
Authorized Version, por R. G. Moulton, Londres 1907; 
An American Translation, por J. Goodspeed, T. J. 
Meek, L. Waterman, A. R. Gordon y I. M. Powis, 
Chicago 1931, y revisada en 1935; nueva traducción de 
la Vulgata por R. A. Knox, Londres 1944 y 1955. 


6. Jupías. J. Leeser (1853); M. Jastrow (1898); C. G. 
Montefiore, Bible for Home, Reading 1896-1899; C. Ad- 
ler y M. Margolis (1917); y la reciente de la Jewish Pu- 
blication Society, Filadelfia 1955, 


179 


7. NUEVAS TRADUCCIONES. Recientemente se han 
puesto en marcha dos traducciones enteramente nuevas, 
de las lenguas originales, incorporando todos los re- 
cursos científicos. La protestante inglesa, de la que se 
ha publicado con enorme éxito el NT (Londres 1961); 
la católica americana, por encargo de la Confraternity 
of Christian Doctrine, realizada por profesores de la 
Sociedad Bíblica Católica Americana: I-IV, Paterson 
(N.J.), 1952-1961. 

Bibl.: F. VIGOUROUX, en DB, I, cols. 593-599, E. H. ROBERTSON, 
The New Translations of the Bible, Londres 1959. J. ScHmiID, en 


ZKTh, 82 (1960), págs. 293-296. F.F. BRUCE, The English Bible. 
A History of Translations, Londres 1961. 


J. L.. ALONSO SCHÓKEL 


INMACULADA CONCEPCIÓN. Privilegio de Ma- 
ría en virtud del cual estuvo exenta del pecado original 
y llena de gracia desde el primer instante de su existencia. 
Este privilegio fue declarado dogma de fe por Pío IX 
el 8 de diciembre de 1854, por bula definitoria Inéffabilis 
Deus, con estas palabras: Definimus doctrinam quae 
tenet Beatissimam Virginem Mariam in primo instanti 
suae conceptionis fuisse singulari omnipotentis Dei gratia 
et privilegio, intuitu meritorum Christi Tesu Salvatoris 
humani generis, ab omni originalis culpae labe praeserva- 
tam inmunem, esse a Deo revelatam atque idcirco ab 
omnibus fidelibus firmiter constanterque credendam. 

Según esto, el privilegio de la Inmaculada Concep- 
ción ha sido revelado por Dios. Esta divina revelación 
¿se halla solamente en la tradición de la Iglesia o se 
encuentra también en la Escritura? Acerca de estas cues- 
tiones ha existido una larga controversia entre los es- 
critores católicos, que no se ha cerrado todavía. Evi- 
dentemente, la Escritura no menciona este privilegio de 
una manera explícita y formal, afirmando, por el con- 
trario, con toda claridad la universalidad de la caída” 
y de la redención por Cristo de todo el género humano”. 
De ahí que muchos teólogos medievales, como san 
Bernardo, san Buenaventura, santo Tomás de Aquino 
y otros, no se atrevieran a conceder tal privilegio de 
excepción por parecerles contra el testimonio abierto 
de la Escritura. Aun entre los defensores de la Inmacu- 
lada Concepción hay quienes no ven esta excepción en 
la Biblia. San Roberto Bellarmino en la Confesión de 
fe ante Paulo V, en 1617, decía que in Scripturis nihil 
continetur. Igualmente lo sostiene Petau en sus Dogmes 
théologiques y más recientemente el P. Bainvel. Debe 
señalarse que la bula Ineffabilis, a partir del octavo 
esquema, no aduce los argumentos de Escritura aislada- 
mente, sino con una fórmula indirecta que hace que el 
valor de estos textos cobre todo su alcance y significa- 
ción en cuanto interpretados por la tradición. Con 
todo, a partir de la bula Ineffabilis y, sobre todo, después 
de la Fulgens corona, ningún católico discute ya que en 
la Escritura se halla el fundamento del dogma de la Con- 
cepción Inmaculada de María. 

1Rom 3,23; 5,12 y sigs. *Rom 5,17 y sigs.; 2 Cor 5,14 y sigs. 

He aquí cuatro lugares escriturísticos que se aducen 
como fundamento bíblico del dogma. 


1. GN3,15. «Pondré enemistades entre ti y la mujer, 
entre tu linaje y el suyo; éste te aplastará la cabeza y 
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tú le acecharás a él el calcañal». Dejando aparte la 
cuestión de la lectura crítica ipse O ipsa, muy debatido 
en otro tiempo precisamente por su repercusión mario- 
lógica, se puede preguntar directamente: a) ¿Se refiere 
este texto a María? b) ¿Contiene alguna alusión a la 
Concepción Inmaculada ? 


a) La respuesta a la primera pregunta es afirmativa 
entre los católicos, aunque se discute si María entra en 
el sentido literal directo del texto (Terrien, Bover, Merkel- 
bach, Peinador, Roschini, Gallus, Bonnefoy, Unger, 
etcétera), o en sentido literal pleno (Hitz, Coppens, Hum- 
melauer, Lagrange, Rondet, Bea, etc.), o bien dentro 
de un sentido más ambiguo, que Colunga llama eminente, 
viendo a María no en la palabra *¡$$ah, sino como miem- 
bro destacadísimo de aquel linaje colectivo que aplastará 
la cabeza de la serpiente (Colunga, Nácar). La primera 
opinión tiene la gravísima desventaja de hacer cambiar 
bruscamente la significación de la palabra «mujer» que 
inmediatamente antes y después significa, sin duda, a 
Eva y ahora, sin previo aviso, significaría a María, sin 
incluír para mada, ni siquiera típicamente, a Eva. La 
tercera sentencia, al incluir a María en el sentido colecti- 
vo de linaje no parece hacer bastante justicia a la indi- 
cación de la Ineffabilis que asegura que María, junto con 
el Redentor, han sido premostrados clare aperteque en 
la perícope genesíaca. Por otra parte, el P. Colunga 
admite que Cristo está incluido en el pasaje en un sen- 
tido literal pleno. Ahora bien, Cristo y María forman un 
bloque indivisible en la profecía, como es fácil notar 
por el paralelismo: «Yo pondré enemistades entre ti y la 
mujer», «entre tu descendencia y la suya». 

Por eso va ganando más partidarios cada día la 
opinión intermedia que ve a María incluida en el sentido 
literal pleno del texto protoevangélico. 


by) Pero aun teniendo un sentido mariano, este texto, 
por sí solo, no contiene ninguna alusión directa a la 
Inmaculada Concepción. Los Padres que aplicaron este 
texto a la Virgen no dijeron nada del privilegio. Pos- 
teriores avances en la revelación y en la especulación 
teológica permiten concluir que la victoria absoluta de 
Gn 3,15 debía incluir la Inmaculada Concepción, ya 
que en el protoevangelio se habla elocuentamente (in- 
signiter) de una enemistad total y definitiva entre el 
linaje de la mujer y el de la serpiente, y María está en 
conexión indisoluble con Cristo. Toda la argumentación 
cobra nuevo valor teniendo presente que algunos Pa- 
dres — con evidente apoyo en san Pablo — consideran 
a la pareja Cristo-María como la réplica de la pareja 
Adán-Eva. En consecuencia, si bien el texto genesíaco 
no se refiere directamente a la Inmaculada Concepción 
ofrece ciertamente un grande y sólido fundamento en 
favor del privilegio. 


2. Lc 1,28 y 42. Comprende las palabras del ángel 
y de Isabel (inspirada) a María: Ave, gratia plena, Do- 
minus tecum. Benedicta tu inter mulieres et benedictus 
fructus ventris tui. El gratia plena traduce perfectamente 
el participio griego kexoapitopévn que, como todos los 
verbos terminados en oc, lleva consigo la idea de pleni- 
tud. El participio perfecto indica más que una acción, 
un estado plenamente realizado y cuyos efectos perse- 
veran de un modo estable y permanente: «investida por 
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la gracia divina sobreabundantemente de un modo 
firme, estable, y sin precisación temporal, prácticamente 
desde siempre». Si el ángel hubiera querido indicar que 
la Virgen quedaba llena de gracia a partir del instante 
de la Anunciación, el hagiógrafo hubiera debido emplear 
otros participios griegos que incluyen estos efectos 
temporales y cuyo uso era perfectamente conocido por 
cualquier hombre de lengua griega. Usar precisamente 
el participio perfecto equivale a un: «Siempre llena 
de gracia». A esto se añade: «El Señor es contigo», frase 
que en la escritura se aplica a quien viene especialmente 
elegido por Dios para una misión dura y extraordinaria 
(con la única excepción, tal vez, de Rut 2,4). Se trata, 
pues, de una plenitud de gracia correspondiente a la 
misión extraordinaria que se anunciaba a María: la de 
ser Madre del Redentor. Partiendo únicamente de las 
palabras del texto, no se hubiera podido concluir con 
certeza la Concepción Inmaculada, ya que han existido 
otros personajes «llenos de gracia» (p. ej., el diáco- 
no Esteban)*, que ciertamente contrajeron el pecado 
original. Sólo posteriores aclaraciones y avances dog- 
máticos y teológicos nos permiten saber que en esta ple- 
nitud de gracia se hallaba la Inmaculada Concepción. De 
otra manera: el texto incluye realmente la Concepción 
Inmaculada. Pero las palabras del texto, aisladamente, 
en su sentido literal directo, no lo dan a conocer, por- 
que la Concepción Inmaculada es una gracia concreta a 
la que no se alude formalmente en esta «plenitud». 


1Act 6,8, 


3. Ar 12,1-17. La lectura de este texto hace pensar, 
casi inevitablemente, en María, Madre del Redentor, 
combatida por la serpiente o dragón. Así lo piensan 
muchos autores católicos (Rivera, Jugie, Bonnefoy, 
Bover), mientras que otros opinan que la «mujer» es la 
Iglesia y en ningún caso María (Colunga). Si este texto 
tiene un sentido mariológico, debe considerársele en 
conexión con Gn 3,15 de quien dependería en cuanto a 
los elementos descriptivos y, en esta teoría, en cuanto al 
contenido doctrinal: unidad indisoluble entre Cristo 
y María contra el dragón que acecha a la mujer, pero 
que no puede conseguir ninguna victoria sobre ella. 
Nótese que la Ineffabilis no cita este pasaje escriturístico 
en defensa de la Concepción Inmaculada y que la Muni- 
ficentissimus no lo trae como prueba, sino como elemento 
descriptivo de la gloria de la Asunción. En el estado 
actual de la disputa no se puede argumentar sólidamente 
de este texto. En todo caso, su valor se limita a corro- 
borar el pasaje de Gn 3,9. 


4. Rom 5,12 y sigs. y 1 Tim 2,14. Pablo supone cons- 
tantemente que el plan de Dios para restablecer el orden 
nuevo es valerse de los mismos elementos que provoca- 
ron la caída: entró el pecado por un hombre (des- 
obediente) y por otro hombre (obediente) vendrá la 
restauración. Pero en 1 Tim 2,4 nos hace saber que, 
de hecho, en la ruina intervinieron dos personas: Adán y 
Eva. Y Eva no ciertamente como un elemento decorativo, 
sino con gravísima participación, porque no fue Adán 
el seducido, sino Eva, que arrastró a Adán, de tal modo, 
que en la caída hubo una mujer íntimamente asociada a 
Adán. Parece, por consiguiente, que está dentro de 
la línea de pensamiento de san Pablo, asociando también 
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íntimamente una mujer a Cristo para la obra de res- 
tauración de la humanidad caída. Uma vez más, estos 
textos por sí solos, no llegan a probar la Concepción 
Inmaculada, pero ofrecen un sólido argumento para 
ello, pues demuestran una unión íntima, indestructible, 
de María con el Redentor frente al pecado. 

Otros pasajes, antiguamente aducidos por los autores, 
sólo lejanamente pueden referirse a la Inmaculada?. 
Acomodaticiamente pueden citarse textos de los libros 
sapienciales y del Cantar. En resumen: ¿Se puede pro- 
bar por la Escritura la Concepción Inmaculada de 
María? Solamente por la Escritura, prescindiendo de la 
tradición y del magisterio, no. Los textos dan a co- 
nocer una posición de María excepcional en la reden- 
ción, pero no dicen hasta dónde alcanza esta situación 
de privilegio. Pero una vez conocido el privilegio por 
otros caminos, podemos aducir varios pasajes de la 
Escritura, que están en perfecta armonía con este dogma 
de la Iglesia Católica. 


118-418. ME TS. 


Bibl.: MH. BRENNER, Die unbefleckte Empfángnis und die erste 
Prophezeiung der Erlósung, en ThPQ, 62 (1904), págs. 752-773,  P. 
BAINVEL, L'Histoire d'un dogme, en Études, 101 (1904), págs. 613-614. 
S. PROTIN, Le Protévangile et l' Inmaculée Conception, en Revue Agus- 
tinienne, 5, París 1904, págs. 449-460. J. M. Bover, El capítulo XII 
del Apocalipsis y el capítulo III del Génesis, en RE, 7 (1922), pág. 
319 y sigs. A. RIVERA, Inimicitas ponam, en VD, 21 (1941), págs. 
113 y sigs., 183 y sigs. M. JuGIE, La mort et l'Assomption de la 
Sainte Vierge, Roma 1944. F. CeuPPENS, De Mariologia Biblica, 
Roma-Turín 1948, pág. S y sigs. J.F. BONNEFOY, Le Mpystére de 
Marie selon le Protévangile et |' Apocalypse, París 1949, con ampli- 
sima bibliografía. J. MADOZ, Hacia los orígenes de la interpretación 
mariológica del Protoevangelio, en EE (1949), págs. 291-306. T. 
GALLUS, Interpretatio Mariologica Protoevangelii, 1, Roma 1949; II, 
Roma 1953; III, Roma 1954. M. PEINADOR, Estudio sintético com- 
parativo de las pruebas de Escritura en favor de la Inmaculada Con- 
cepción de María, en EstM, 15 (1954), págs. 55-87. J, LEAL. La 
salutación del Ángel en el estudio de la inmaculada desde su definición 
(1854-1954), en EE, 28 (1954), págs. 391-415, J. BRINKTRINE, en 
ThGl, 44 (1954), pág. 413 y sigs. 


M. VILLANUEVA 


INMORTALIDAD. 1. EN EL ÁNTIGUO TESTA- 
MENTO. En los primeros capítulos del Génesis, la 
muerte se pone en relación con la caída del primer 
hombre, de tal forma que si Adán se hubiera man- 
tenido en su estado primero de inocencia hubiera 
sido inmortal?. En la promesa de rehabilitación — anun- 
cio del triunfo sobre el principio del mal — no se alude 
para nada a una vida en ultratumba y en el castigo que 
se impone a los culpables tampoco se alude a sanciones 
extraterrenales. En todo el Pentateuco no se menciona en 
absoluto la retribución en ultratumba, y la moral se basa 
en un pragmatismo de ecuación entre la virtud y su 
retribución en esta vida, y el pecado y su castigo también 
en la vida terrena?. Es cierto que se dice del hombre 
que ha sido hecho a «imagen y semejanza» de Dics?, 
pero esto no supone necesariamente la doctrina sobre 
la existencia de un principio espiritual inmortal en el 
hombre, pues es difícil precisar los términos hebreos 
respecto al contenido psico-fisiológico del hombre, y las 
categorías no coinciden con las nociones filosóficas 
griegas que nosotros manejamos. Por eso, al hablar de 
«supervivencia» en el más allá no podemos esperar 
encontrar ideas claras. Según la tradición popular he- 
brea, la personalidad humana no perece totalmente con 
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la muerte, sino que subsiste después de esta vida un 
substrato de esa misma personalidad, viviendo una 
vida mortecina y somnolienta en una región tenebrosa 
llamada —- 381, y por eso los habitantes de esta región 
son considerados como «sombras» o proyección vaga 
y triste de la vida que llevaron en la tierra. Pero en 
realidad esa subsistencia tenue y vaporosa, como en ec- 
toplasma, no merece el nombre de «vida», ya que 
no es la sustancia de toda la personalidad del hombre, 
es decir, el compuesto humano, en su doble manifesta- 
ción de cuerpo y espíritu vital. La «vida» en realidad, 
según la mentalidad popular israelita, es el resultado 
de la comunicación por parte de Dios de un «hálito» 
o «soplo vital», el ríah o nésámah misteriosa que vivi- 
fica en realidad al mismo cuerpo humano; y la muerte 
no es sino la privación, por parte de Dios, de ese «soplo» 
o «hálito vital» que le había prestado por algún tiempo. 
Los hebreos, pues, creían en una misteriosa y diluida 
vida de ultratumba. Así, al narrar la muerte de los pa- 
triarcas se dice: «Murió en edad avanzada y fue a 
reunirse con su pueblo»*. Jacob expresa esta esperanza 
diciendo: «Voy a reunirme con mi pueblo...»*. Dios 
había prometido a Abraham: «Tú irás a reunirte en paz 
con tus padres, y serás sepultado en buena ancianidad»*. 
Al oír Jacob la muerte de su hijo José exclamó: «En 
duelo bajaré al $8“ól a juntarme con mi hijo»”. Se alude, 
pues, en estos textos a un lugar común de reunión de 
los difuntos. Es el s$é“ol o región subterránea?, donde 
reina el perpetuo silencio?, el «país sin retorno»*”. Sus 
moradores son llamados — réfá'im, y no ejercen actividad 
alguna!!, sin dolores positivos ni angustias*”, gozando 
así de una cierta felicidad negativa, y aunque están 
sometidos a Dios, no tienen relaciones efectivas con Él, 
ni siquiera le alaban*?. Yahweh es Dios de «vivos» y 
no parece que tenga particular providencia de los habi- 
tantes de la región de las sombras, y no aparece en aque- 
lla triste morada la discriminación de justos y pecadores, 
ni retribución por las obras de la vida terrenal. Éste 
es el sombrío horizonte de ultratumba durante muchos 
siglos en el pueblo hebreo. En la literatura sapiencial se 
encuentra primero «intuiciones» de una vida con Dios 
después de la muerte y finalmente expresamente enun- 
ciada la vida eterna con Dios para los justos, y el castigo 
eterno para los malvados. En los tiempos anteriores al 
exilio babilónico, los hagiógrafos consideran al israelita 
como ciudadano de una teocracia, y se preocupan poco 
de sus problemas individuales. Con la catástrofe nacional 
se agudizó más el individualismo; por ello en la litera- 
tura sapiencial encontramos un esfuerzo reflexivo su- 
premo para salvar los derechos y exigencias personales 
del individuo como tal, sobre el problema de la retribu- 
ción y sobre la supervivencia en el más allá. Las nociones 
tradicionales son examinadas, y los «sabios» ven que 
son insuficientes para satisfacer los impulsos de justicia 
del corazón humano. El autor del libro de Job proclama 
que no hay ecuación entre la virtud y su retribución 
en esta vida. El «sabio» del Eclesiastés también se siente 
insatisfecho con las soluciones terrenas. Todo ello hace 
que los espíritus selectos se orienten por otros caminos 
de unión con Dios. El israelita fiel se sentía dichoso 
asistiendo a las solemnidades litúrgicas, en las que veía 
la «faz de Dios», y por eso desea que esta unión afectiva 
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con su Dios se continúe después de la muerte. Es la 
situación psicológica de varios salmistas que aspiran 
a vivir bajo la protección especial de Yahweh aun des- 
pués de la muerte*!, Es frecuente la expresión que habla 
del deseo de «ver la faz de Dios»**. 

Es en el libro de la: Sabiduría — en plena época hele- 
nística alejandrina — cuando aparece por primera vez 
formulada la esperanza de retribución en ultratumba. 
El «alma» humana es considerada como encerrada en 
una cárcel corpórea, que adquiere su plena libertad 
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después de la muerte**. Los virtuosos alcanzan el premio 
merecido: «Las almas de los justos están en Dios»*”. Y en 
contra de todas las ideas tradicionales, la muerte prematura 
es considerada como un premio, pues Dios le arrebata de 
una sociedad pecadora para que no se corrompa?**. Los 
impíos serán implacablemente castigados en el más allá?”, 


iGn 217. *Dt 7,12-13. *Gn(Mia “Gn 25,8. *Gm 49,29. 
“Gn 15,15. *Ga 37,35. *De 3228000898 94,17: 115,17. “Job 
10,21. “Job 26,5; Sal 88,11; Job 3,13.17. **Job 3,11-19. *Is 38, 
18-19. 14Sal 36,8 y sigs. Sal 17,15; 49,16; 73,26-28. **Sab 9,15, 
Sab 3,1. '*Sab 4,13-14. *?%Sab 3,10. 


Fresco egipcio de la tumba de Arinefer. El alma del muerto vuela sobre su tumba. Expresión de la creencia 
en la inmortalidad, aunque en formas antropomórficas no ilustradas por la revelación 
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2. En EL NUEVO TESTAMENTO. En la literatura judía 
extrabíblica anterior y contemporánea de Cristo aparece 
clara la doctrina de la inmortalidad del alma, y Jesu- 
cristo y los apóstoles se hacen eco de esta creencia 
comúnmente admitida en el pueblo judío. Cristo habla 
a menudo de la «vida eterna» reservada a los virtuosos 
y del castigo eterno reservado a los impíos?. Para entrar 
en la «vida eterna» son necesarias: la fe en Cristo?, 
las buenas obras?, sobre todo el amor al prójimo?, 
el bautismo? y la Eucaristía*; la resurrección corporal 
será el complemento de esta «vida eterna», después de 
la muerte”. San Pablo habla en los mismos términos 
de la futura «vida eterna» reservada a los que son fieles 
a su vocación de cristianos*; y complemento de ella es 
también la resurrección corporal?. Toda la dogmática 
y moral cristiana están basadas en la esperanza de una 
vida futura de unión con Dios. El libro del Apocalipsis 
en su totalidad, es un canto al triunfo del cristiano en 
la vida gloriosa con Dios. Todas las tribulaciones pasa- 
das quedan olvidadas ante la alegría de la «gloria» en 
Dios. 

1Cf. Mt 7,14; 18,8-9; 19,17. *Jn 3,15.36; 5,24,40; 6,47; 8,51. 


3Jn 5,29, *l Jn 3,14-15. “Rom 6,4, “Jn 6,27.33.50-58. “Jn 11, 
25, *Róm'6,22, 2¿Cob:5,4.-*1.Cor 15,632 


Bibl.: J. TouzarD, Le développement de la doctrine de l'inmor- 
talité, en RB, 7 (1898), págs. 206-241. W. WEBER, Die Unterblich- 
keit der Weisheit Salomons, en ZWTh, 48 (1905), págs. 408-444, 
M. J. LAGRANGE, Le livre de la Sagesse. Sa doctrine des fins derniéres, 
en RB, 16 (1907), págs. 85-104. J. LinbeBLom, Das ewige Leben. 
Eine Studie úber die Entstehung der religiosen Lebensidee im N.T., 
Upsala 1914, J.B. FreY, Le concept de «vie» dans l'Évangile de 
St-Jean, en Bibl, 1 (1920), págs. 37-58, 211-239. A. VACCARI, De 


inmortalitate animae in V.T., en VD, 1 (1921), págs. 258-269. R. 
ScHutz, Les idées eschatologiques du livre de la Sagesse, París 1935, 
A. PARROT, Le refrigerium dans |'au-delá, París 1937. F. SUTCLIFFE, 
The Old Testament and the Future Life, Oxford 1946. FF. CUMONT, 
Lux Perpetua, Paris 1949, págs. 13-108. É. Dmorme, L'idée de 
Pau-dela dans la religion hébraique, en Recueil Édouard Dhorme, 
París 1951, págs. 643-670. M.G. CORDERO, La vida de ultratumba, 
según la mentalidad popular de los antiguos hebreos, en Salm, 1 (1954), 
págs. 343-364; íd., La escatología individual en el AT, en SBEsp, 15, 
(1955). 
M. GARCÍA CORDERO 


INMUNDO. —> Impureza. 


INOCENCIA (heb. rám; la idea suele traducirse por 
éxoxos, [áxaxla falta en el NT]); innocentia de la Vg. 
se expresa siempre mediante áxaxia en los LXX). Ino- 
cencia significa tanto la ignorancia del mal como la 
ausencia de falta moral (Unschuldig). La acepción más 
frecuente es la de integridad moral y pureza de la con- 
ciencia y de la vida. El contexto precisa el sentido en la 
descripción de san Pablo de la santidad de “Cristo, 
sumo sacerdote: «Santo, inocente (%xkaxos), inmaculado, 
separado de los pecadores»?. También aparece en la 
descripción de las virtudes de Job: «Integro (áxaxos) 
y recto, temeroso de Dios y apartado del mal... perse- 
verante en su integridad» (áxakia)?. Frente a todas las 
apariencias y deducciones falsas de la teología popular, 
que relaciona el pecado con el infortunio, Job afirmará 
su inocencia (ákakia)?. Sus amigos se obstinarán en 
argumentar que Dios no puede rechazar al inocente, 
pero Job conservará su inalterable confianza* (T.M.: 
tam, que revela la inocencia en el vivir). A veces áxaxos 


Belén. El llamado «sepulcro de Raquel», cuyo llanto se dejó oír en la población, según una tradición cuando 
la matanza de los Inocentes. (Foto V. Vilar, Archivo Termes) 
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es casi sinónimo de Sixa1os?. El salmista afirmará 
también su inocencia y su adhesión a la Ley del Señor?. 
FilónA vierte la inocencia paradisíaca por óxakia y 
álmiórns: el pecado de Adán destruye ese estado e ins- 
taura el reino de la maldad (ravoupyia)P. *Axaxia se 
halla con frecuencia sóbre todo en la literatura sapien- 
cial y pinta la actitud de ignorancia y la sencilla rectitud 
frente a las sendas tortuosas del mal. En efecto, el ino- 
cente es el que ignora el mal (cf Jer 11,19: se llama 
áxaxos al cordero que se lleva al matadero, y Filón 
emplea el mismo vocablo para indicar la inocencia de 
los neonatos %); san Pablo invita a los romanos a des- 
confiar de los promotores de disensiones, que «con 
discursos halagadores y dulces seducen los corazones 
sencillos (Gxkaxos)»”. Cuando se afirma la inocencia, 
respondiendo a una inculpación precisa, se emplea 
ávaimios (sin falta) ?; ¿I%Sos (non puniendus) *. La «sangre 
inocente» (aiya d9IÑov), expresión que traduce la 
hebrea dám nágí, puede significar tanto la sangre de 
un inocente*%, como el propio inocente condenado a 
muerte!?”, 


ADe Op. mund., 170. Blbid., 156. “Spec. Leg., 3, 119. 


1Heb 7,26: *Job 2,3.. *Job:. 27,5, “Job 3,2017 36,5. *"C£.-JOb 
237 9,20.23; etc. *Sal 7,9; 25,1.113 36,375 40/137*77,727. 100,2; 
83,13: “Rom 16,18. *Mt 12,5.7. *Mt€ 27,243! Cf.-Z Sm. 328, 
10Sal 105,38. 11Mt 27,4, variante Sitraiov; cf. 1Sm 19,5. 


Bibl.: W. GRUNDMANN, en 7AW, TT, pág. 483. 
R. LE DEAUT 


INOCENTES, Matanza de los. El episodio, propio 
de Mateo*, procede sin duda de la intención que el 
primer evangelio manifiesta de subrayar el paralelismo 
entre la historia de Jesús y la de Moisés, narrada en el 
Éxodo? y por la "aggadáh judía. El texto de Jeremías? 
se aplicaba a los deportados del reino del Norte, del 
que Raquel, madre de José, era la antepasada. Una 
tradición situaba en — Rámaáh (hoy el-Rám a 10 km 
al norte de Jerusalén) una tumba de Raquel*. La apli- 
cación de Mateo pudo ser sugerida por una tradición 
más reciente, localizándola entre Jerusalén y Belén, a 
consecuencia de una glosa de Gn 35,19, acomodación 
inspiraba por la analogía de las situaciones. La matanza 
se limitó a la aldea, que se señala como lugar de naci- 
miento del Mesías, y a sus aledaños; la edad de dos 
años procede de los informes que proporcionan los 
Magos?. 

El número de víctimas, suponiendo que hubiera un 
millar de habitantes”, apenas debió de exceder de la 
veintena: las cifras de 3000 de los apócrifos y, sobre 
todo, de 144000 (inspirada en Ap 14,1), de la liturgia 
etíope del Menologio griego, nacen de una fantasía 
piadosa. Algunos exegetas llegan hasta mencionar 60 
u 80. Josefo no habla del hecho, porque, para ilustrar 
la crueldad de Herodes, había relatado sobrados ase- 
sinatos que el viejo rey cometió en su propia familia: 
el hecho casa bien, por lo demás, con lo que se sabe de 
Herodes. La matanza de algunos niños no retendría la 
atención de los historiadores clásicos, tanto más cuanto 
en Roma se contaba un episodio semejante, relacionado 
con el nacimiento de Augusto*. El célebre texto de 
Macrobio, del siglo vB, asocia el asesinato de Antípater 
con el de los betlemitas, indudablemente conocido por 
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el evangelio de Mateo, no siendo por ello un testimonio 
histórico independiente. 


A SUETONIO, Aug., 94. BMACROBIO, Saf., 2,4,11. 


1Mt 2,16-18. *Ex 1,22. *Jer 31,15. *1Sm 10,2. *Mt 2,5-6. 
Mt 2,7.16. *Cf. Miq 5,1. 
Bibl.: Además de los comentarios a san Mateo, cf.: U. HoLz- 


MEISTER, en VD, 15 (1935), págs. 373-379. G. Ricciortt, Vita di 
Gesu Cristo, Roma 1940, págs. 25-27, 291-293. 


R. LE DEAUT 


INRI. Nombre cristiano popular que designa la ins- 
cripción que campeó sobre la cruz de Jesús. Está formado 
por las iniciales latinas de las palabras con que la 
Vg. traduce el texto griego de Juan, suprimidos, claro 
está, los artículos: I(esus) N(azarenus) R(ex) I(udaeo- 
rum)*, inscripción que según el mismo evangelista iba 
redactada «en hebreo (arameo), romano (latin) y griego». 

Este detalle tiene doble importancia bíblica: a) dadas 
las cuatro versiones diferentes —en los detalles de 
redacción — que presentan los cuatro evangelios («éste 
es Jesús, el rey de los judíios»?, «el rey de los judíos»?, 
«el rey de los judíos éste»)* en un texto tan breve y 
destacado, se deduce para la exégesis la conclusión 
lógica e importante de que los hagiógrafos se preocupan 
de la sustancia de los hechos y no de minimismos litera- 
listas; b) y es dato histórico, que el palo vertical de la 
cruz sobre la cabeza de Jesús — era el tipo de crux 
immissa —, pues que en esa eminencia se fijó el cartel 
con el nombre del condenado y motivo de la condena- 
ción que solían llevar los patibularios colgado del cuello 
hasta el lugar de la ejecución. 

La influencia de las realidades y lenguaje bíblicos en 
nuestra lengua viene confirmada por el hecho de que 
INRI significa «nota de burla o de afrenta» (Real 


Academia). 
1¿Jn 19,19 y sies. *Mt 27,37, 


"Meibd0. ke 23,38. 


C. GANCHO 


INSECTOS. —> Animales impuros, Animales puros 
Fauna. 


INSPIRACIÓN. Los libros de la Biblia han sido 
llamados «santos» porque han sido «inspirados» por 
Dios. Ahora bien, ¿cómo se prueba el hecho de la ins- 
piración» escrituraria?, y supuesta ésta, ¿cómo es? Así 
pues, tres son los puntos a tratar: I. Existencia de la 
inspiración; II. Naturaleza de la inspiración y JII. Ex- 
tensión de la inspiración. 


1. EXISTENCIA DE LA «INSPIRACIÓN». La palabra 
«inspiración» proviene de la misma Biblia, ya que en 
2 Pe 1,21 se dice implícitamente de los libros sagrados: 
«inspirados por el Espíritu Santo». Y en 2 Tim 3,16 
se dice de la SE que es «divinamente inspirada» 
(SeótrveuoTOS). La palabra «inspiración» alude a un 
soplo misterioso de Dios en el autor humano que re- 
dactó los Libros Santos. En la literatura cristiana 
primitiva, la palabra «inspiración» es rara. El Pseudo- 
justino habla de la érrirrvoria, vocablo ya empleado por 
F. Josefo. El carácter inspirado de los libros bíblicos 
sólo lo podemos conocer por la revelación, pues todos 
los otros motivos subjetivos para probar que son ins- 
pirados —como la elevación de pensamientos que su 
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lectura produce o la voz secreta de Dios en el corazón 
del lector — no ofrecen firme base para ello. Sólo la 
Jglesia como continuación de la comunidad religiosa 
israelita del AT y de la predicación de los apóstoles 
— eco de la revelación de Cristo — puede garantizar 
con su tradición unánime el carácter inspirado de cada 
libro. Siguiendo este criterio, la Iglesia recibió como 
canónicos e inspirados los libros del AT que habían 
sido aceptados como tales por los representantes oficia- 
les del judaísmo. Según la tradición judía, los Profetas 
habían hablado movidos por Dios directamente. La Ley 
o Pentateuco era el libro sagrado por excelencia supe- 
rior a los mismos escritos proféticos, y Moisés había 
sido el mayor de los profetas? Según la tradición 
rabínica, Dios mismo había dictado la Ley, los escritos 
proféticos eran obra del espíritu santo de Dios. El resto 
de los libros bíblicos, llamados ketúbim, «escritos», fue- 
ron juntados a la colección de la Ley y de los profetas, 
que consideraban como obra de Dios. El carácter, 
pues, sagrado de todos los escritos bíblicos era claro en 
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tiempos de Cristo. Filón de Alejandría es el primero 
en emplear la palabra «inspirar» (érritrvelv, karrarrvelv) y 
considera todos los escritos bíblicos como «oráculos» 
divinos. F. Josefo llama a todos los hagiógrafos «profe- 
tas» que escribían por «inspiración» (kata TRvV éTritr- 
voav) de Dios. 

Esta creencia relativa al carácter «inspirado» de los 
escritos del AT aparece reflejada en la predicación de 
Cristo y de los apóstoles. Cristo habla en general de la 
«Escritura» como una colección de libros sagrados 
comúnmente aceptados. Los libros del AT son citados 
unas 300 veces en el NT. En general, los más cita- 
dos son el Pentateuco, los Profetas y los Salmos. Sólo 
quedan sin citar Esdras-Nehemías, Eclesiástico, Cantar 
y Ester. Por otra parte, Cristo insiste en que su mensaje 
es el continuador del AT. Las fórmulas de las citas del 
AT son variadas: «Dijo Dios por David», «Esto se 
realizó para que se cumpliera lo dicho por el Señor», 
«Dijo Dios»?. En 2 Pe 1,19-21 se enuncia expresamente 
la doctrina de la «inspiración», pues se dice que los pro- 
fetas no han hablado por sí mismos, 
sino que han hablado «llevados» 
(pepópevor) del «Espíritu Santo». 
En el contexto se trata sólo de 
los oráculos proféticos. En 2 Tim 
3,15-17 san Pablo es más explícito: 
«Toda Escritura es divinamente 
inspirada y útil (máva ypaqí 
SeótrveuoToOS Kai Wpélmnos) para 
enseñar...». Aquí no se trata sólo 
de los oráculos proféticos, sino de 
las «letras sagradas» (lepx ypáp- 
ara) en general, como dice inme- 
diatamente antes. Son el conjunto 
de escritos sagrados judíos reci- 
bidos como tales por la tradición. 

Los Santos Padres recogen esta 
doctrina y así hablan de las Es- 
crituras como «dictadas» por Dios, 
y «escritas» por el Espíritu Santo: 
son una «carta» enviada a los 
hombres por Dios. San Agustín 
las llama «quirógrafo de Dios». 
El hagiógrafo fue el instrumento 
de Dios: es como la flauta, cítara 
o pluma de Dios. Esta concepción 
del hagiógrafo como instrumento 
es adoptada por santo Tomás, y 
oficialmente consagrada por León 
XIII, Benedicto XV y Pío XII, y 
aplicada a los escritores del AT 
y del NT por igual. El magiste- 
rio solemne y extraordinario en de- 
cretos de los concilios Florentino, 


Nave fenicia esculpida en un sarcófa- 

go. De un modo análogo a la nave 

impulsada por el viento, según ex- 

presión de san Pablo, los autores 

agrados sólo escribieron en tanto 

que llevados o inspirados por el 
Espiritu Santo 
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Tridentino y Vaticano, sancionó la afirmación de que 
Dios es el autor de todos los libros de ambos Tes- 
tamentos. 


1Cf. Nm 12,6-8; Dt 34,10-12. 
31-32; Act 13,47; Heb 1,5. 


*Cf£, Mt 1,22; Mo 7,10; Mt 22,29. 


2. NATURALEZA DE LA INSPIRACIÓN. Filón de Ale- 
jandría intentó explicar el fenómeno de la «inspiración» 
profética por paralelismo con el «entusiasmo» (¿v9ovo1- 
acuós) de los coribantes, de forma que el profeta se 
hallaba en un estado de delirio, en posesión de una pavía 
divina. Así consideraban el éxtasis o alienación mental 
como un fenómeno ordinario en «inspiración» profética. 
En lo concerniente a la «inspiración» escrituraria, los 
judíos parecen concebirla como un «dictado» mecánico 
de Dios. Esta teoría fue resucitada por los primeros 
protestantes. Los protestantes liberales se han ido al 
lado opuesto, pues conciben la «inspiración» bíblica 
como fruto de la inmanencia psicológica, al modo de 
la inspiración poética. No hay influjo físico positivo 
de Dios, sino que procede de la inmanencia del espíritu 
divino en el alma humana. Es la manifestación de un 
instinto religioso exacerbado en el pueblo judío. Una 
opinión menos radical es la que supone que Dios suscita 
en el autor sentimientos nobles y elevados, aunque no 
haya influjo en el acto de escribir. Entre los católicos, 
la tesis tradicional resaltaba la intervención de Dios como 
causa principal. No obstante, en el siglo xvi algunos 
autores, como Lessio, propugnan como posible la tesis de 
la aprobación subsecuente, es decir, un libro puede ser 
redactado sin especial asistencia del Espíritu Santo, pero 
después es declarado sagrado al testificar el mismo Es- 
píritu Santo que no hay error en él. Bonfrére sostuvo 
una posición similar; y Haneberg propuso que un libro 
se convierte en Escritura Sagrada con sólo el reconoci- 
miento posterior de la Iglesia como tal, sin que se exija 
especial intervención de Dios en su composición. Jahn 
propugnó una mera asistencia negativa de Dios, de forma 
que el libro no tenga errores doctrinales. Todas estas 
opiniones fueron expresamente rechazadas por el Con- 
cilio Vaticano 1. En los tres documentos pontificios bí- 
blicos oficiales de la Iglesia (Providentissimus Deus de 
León XI, Spiritus Paraclitus de Benedicto XV, y 
Divino afflante Spiritu de Pío XII) queda consagrada 
la explicación propuesta por Santo Tomás con la teoría 
de la causa principal y causa instrumental. En efecto, el 
Doctor Angélico parte de la base de que el «Espíritu 
Santo es el autor principal y el hombre el autor instru- 
mental». En la redacción del libro sagrado nos encon- 
tramos — según la doctrina católica — con un fenó- 
meno singular y misterioso, pues intervienen dos causas: 
una divina y otra humana. Santo Tomás para explicar 
este misterio psicológico recurre a la teoría de la instru- 
mentalidad. El instrumento tiene dos acciones: una que 
le compete en calidad de instrumento y otra que resulta 
de su misma naturaleza. El Aquinatense propone para 
explicar esto el ejemplo que resultará clásico: la sierra 
al actuar tiene una doble acción: la propia, inherente 
a su naturaleza cortante, y otra superior, que le es co- 
municada por la habilidad del artífice, y es la de cortar 
artísticamente según la mente de éste. Esta última vir- 
tualidad es superior a la del mero instrumento material, 
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ya que la sierra de por sí no es capaz de plasmar la idea 
del artífice; es la acción propiamente instrumental, que 
posee la sierra sólo de modo transitorio cuando es 
manejada por el artífice. Pero esta misma acción artís- 
tica no puede realizarse sin la acción propia de cortar 
de la misma sierra. Por tanto, las dos acciones son inse- 
parables en la ejecución de la obra: el instrumento actúa 
bajo el influjo de las dos acepciones que, aunque física- 
mente se identifican para la producción del efecto común, 
formalmente se distinguen, pues hay ahí una elevación 
de la virtualidad propia del instrumento, bajo el influjo de 
una causa superior inteligente que lo dirige. Supuesta 
esta intima interconexión de las dos virtualidades del 
instrumento al servicio de la causa principal, se sigue 
que el efecto es fruto de la conjunción de ambas causas, 
en tal forma que no se puede adscribir aquél a una 
causa con exclusión de la otra: «El efecto pertenece 
totalmente al instrumento y a la causa principal». No 
obstante, bien puede decirse que el efecto pertenece 
principalmente a la causa principal, que ha elevado y 
ennoblecido la acción ciega material del instrumento, 
por aquello de que res nominantur a potiori. Y en rea- 
lidad, aunque el efecto sea común a ambas causas, 
sin embargo, no es difícil distinguir las huellas de las 
dos causas actuantes en los que cada una tiene de 
específico. 

Aplicado este esquema al problema de la inspiración 
escrituraria, Dios es la causa principal, no sólo como 
causa primera que mueve al escritor a producir un 
libro humano, como cualquier otro, sino de un modo 
particular, en cuanto que eleva y acciona a un plano 
sobrenatural las potencias psíquicas del autor humano 
para producir un efecto suprahumano. El hagiógrafo en 
este caso es causa realmente instrumental, en cuanto que 
obra por sus potencias intelectivas volitivas y mecánicas 
en la composición de este libro, a la vez divino y humano. 
Esta intervención de la causa superior incluye la ele- 
vación de las potencias anímicas para la producción 
de ese efecto superior a su naturaleza humana, y además 
su aplicación positiva a la consecución de ese efecto. 
Esta moción de la causa superior no es habitual o per- 
manente, inherente a la naturaleza humana, sino tran- 
sitoria, es decir, dura sólo mientras subsista el influjo 
causal del agente principal. En consecuencia, el hagió- 
grafo no puede hacer uso a su antojo de esa nueva 
virtualidad sobreañadida a él, pues no le pertenece natu- 
ralmente; de lo contrario, se convertiría en autor prin- 
cipal. El efecto del concurso de ambas causas pertenece 
a ambas, aunque de modo diverso. Como el autor 
principal es Dios, el libro es principalmente divino 
por razón de su origen, y no sólo por el arg:mento de 
que trate. Y en esto descansa la inerrancia formal de la 
Biblia. Pero, por otra parte, como la causa instru- 
mental es humana, en cuanto que el hagiógrafo actúa 
por sus potencias connaturales y específicas, y según 
el modo humano desplegando plenamente su actividad 
literaria como cualquier otro escritor humano, el hagió- 
grafo es también verdaderamente autor del libro ,y 
precisamente en esa actividad humana, peculiar de la 
causa instrumental, encontramos la razón de la diversi- 
dad de estilos, y aun la posibilidad de deficiencias 
literarias. 
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La acción de Dios recae primeramente sobre las 
potencias intelectuales del hagiógrafo, ya que el fin 
concreto de su actividad es precisamente la producción 
de un efecto de tipo intelectual, el libro. De ahí que, para 
que ese libro sea divino o suprahumano, se exige una 
misteriosa ilustración o iluminación de parte de Dios 
a fin de discernir y conocer la verdad, lo que supone 
una especial intervención de Dios que garantice la vera- 
cidad del hagiógrafo (juicio especulativo o teórico), en 
tal forma que los juicios que emita o consigue sean 
también juicios divinos, y en consecuencia infalibles, 
ya que el hombre en eso no es sino un mero instrumento, 
más o menos consciente, de la intervención divina, y 
por lo tanto, los juicios humanos han sido elevados a 
un orden superior. Por otra parte, el autor humano 
juzga, bajo la iluminación de la luz divina, de la con- 
veniencia práctica (juicio práctico) de consignar por €s- 
crito tal juicio especulativo o tal documento que sirva 
para la ilustración de la verdad que se propone expresar. 

Pero esta iluminación del entendimiento especulativo 
no supone necesariamente la revelación de verdades 
nuevas desconocidas del hagiógrafo, ya que la acción 
formal del influjo inspirativo recae sobre el juicio, y 
no afecta necesariamente al acto de captación del ma- 
terial para el juicio (simplex apprehensio), que es en 
realidad algo previo al mismo acto de juzgar. Por eso 
es muy importante distinguir los conceptos de revelación 
y de inspiración. No obstante, aun cuando el autor sa- 
grado no reciba muchas veces conocimientos nuevos 
de modo sobrenatural, sin embargo, aun en ese caso, 
considera los que tenía por proceso intelectual natural, 
bajo una nueva luz sobrenatural lo suficientemente 
clara para emitir un juicio divino sobre su verdad especu- 
lativa. No se excluye, pues, la labor activa de acopio de 
materiales como en los demás escritos profanos. Lucas 
y el autor del segundo libro de los Macabeos nos hablan 
de sus trabajos y desvelos por investigar la verdad his- 
tórica que se propone escribir*. Pero aun en esta labor 
de investigación y de selección se halla el hagiógrafo 
bajo la influencia de una especial asistencia divina, 
que le inmuniza contra toda interferencia de error. Pero 
a veces se da además una revelación en sentido estricto 
de una verdad nueva totalmente desconocida por medios 
naturales. Es el caso de los profetas escritores. 

Es necesario también suponer un influjo causal físico 
por parte de la causa principal en la voluntad del hagió- 
grafo para que ponga por escrito sus juicios teóricos, 
resultado conjunto de la elaboración intelectual humana 
y la iluminación sobrenatural especial de Dios, ya que 
el fin específico de la moción inspirativa es precisamente 
comunicar, en beneficio de la comunidad religiosa 
—es un don carismático, una gracia gratis data — los 
juicios divino-bumanos del hagiógrafo en orden a la 
edificación e ilustración religiosa de los destinatarios, 
que son el pueblo de Israel, como vehículo de trans- 
misión del mensaje salvífico de Dios a la humanidad 
en orden a su rehabilitación espiritual. Sin embargo, 
no es necesario suponer que el hagiógrafo tenga concien- 
cia refleja de esa misteriosa moción de Dios en su vo- 
luntad. Debe ser un influjo físico en la voluntad, de lo 
contrario Dios sería sólo autor moral del libro inspira- 
do. El hagiógrafo actúa libremente, pero bajo la moción 
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eficaz de la acción divina. Es un caso paralelo al mis- 
terio de la interacción de Dios y el hombre en la causa- 
lidad de la gracia. Dios mueve infaliblemente, pero sin 
aniquilar la libertad humana. 


1Cf. Lc 1,3-4; 2 Mac 2,24-32, 


3. EXTENSIÓN DE LA INSPIRACIÓN. Supuesta esta no- 
ción del influjo misterioso causal de Dios en el hagió- 
grafo, éste se extiende a la total composición del libro, 
pues el efecto en su totalidad procede de ambas causas, si 
bien cada una actúa en su campo específico. Por eso, 
las palabras — concreción de la idea — están inspiradas 
(inspiración verbal). No se puede restringir el influjo 
causativo divino a las ideas sólo, pues entonces se rom- 
pería la armonía psicológica de interacción de Dios y 
del hombre. No se puede atribuir parte del libro a la 
causa principal, ni parte a la instrumental, sino el todo 
a ambas. El libro es totalmente divino y totalmente 
humano. Así el hagiógrafo al elegir libremente las pala- 
bras con las que va a expresar la idea se halla: bajo el 
influjo de la causa principal. Todo el mecanismo de 
concepción y expresión del autor sagrado se halla ele- 
vado, movido e impulsado por ese misterioso influjo 
inspirativo de Dios. Por eso son compatibles las dife- 
rencias de estilo en los distintos hagiógrafos. La causa 
principal es la misma, pero la instrumental diferente, y 
de ahí que el efecto sea diverso. Es el caso del pianista 
excelente que ejecuta la misma pieza musical con un 
piano de primera calidad y otro desafinado. El efecto 
de la ejecución es diverso. El Espíritu Santo por ouvvka- 
ráfaois («condescendencia») se acomoda a la psicolo- 
gía de cada hagiógrafo, y así el efecto literario es diverso 
en un Isaías, que tenía una excelente preparación litera- 
ria, o en un Amós, pastorcillo de Tégóa". Es la teoría 
del instrumentum deficiens tan elaborada por el Doctor 
Angélico y de tan rica virtualidad para explicar los géne- 
ros literarios. La inspiración verbal no es, mecánica, 
sino algo lógico y vital en la teoría de la instrumentalidad 
aplicada a la inspiración. No obstante, debemos mante- 
ner la noción analógica de instrumento al aplicarla al ha- 
giógrafo, ya que la psicología humana es complicada. 
Por otra parte, en el influjo inspirativo muchas veces 
hay un contenido superior al comprendido por el hagió- 
grafo, una plusvalía que rebasa el ámbito conceptual 
del autor humano (—> Pleno, Sentido), ya que la virtuali- 
dad conceptual en el influjo de la causa principal rebasa 
la capacidad normal del hagiógrafo. 

Otra consecuencia de esta teoría de la inspiración 
es la —> inerrancia del hagiógrafo, ya que la obra es 
sobre todo de la causa principal, Dios, que no puede 
engañarse ni engañar. 

Bibl.: F. JoserO, Contra Ap., 1, 7, 8. FiLón, De Migrat. AÁbra- 
ham, 7. PSEUDOJUSTINO, Cohortatio ad Graecos, 2, 12. ORÍGENES, 
en PG, 11, 119; 1276. Crisósromo, en PG, 51, 187; 53,27; 53, 175. 
BasiLio, en PG, 29, 209. AGUSTÍN, en PL, 34, 1070; 37, 1159; 1880, 
1952. Jerónimo, en PL, 24, 332; 22, 627. Tomás DE AQUINO, 
Quodiib., 7 a. 12 ad 5; a.16; id., Cont. Gent, cap. 70; íd., De malo, 
q.3, a.2. Denz, 32, 42, 62, 110, 461. M.J. LAGRANGE, L'inspira- 
tion des Livres saints, en RB (1895), págs. 199-220. J.B. FRAN- 
ZELIN, De divina Traditione et Scriptura, Roma 1896. D, ZANECHIA, 
Divina inspiratio ad mentem S. Thomas, Roma 1898. TH. CaLmés, 
Qu'est-ce que |'Ecriture Sainte ?, Paris 1903. F. Prat, La Bible et 
Phistoire, París 1904. L. BiLLoT, De inspiratione S. Scripturae, 


Roma 1906. C. PescH, De inspiratione, Friburgo de B. 1906. E. 
HuGOoN, La causalité instrumentale, Paris 1907. A. MANGENOT, art. 
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INSTITUTO BÍBLICO PONTIFICIO 


Jerusalén. Vista desde la escalera que sube al Cenáculo desde el valle de Hinnóm. La torre de la Y.M.C.A. y 
el hotel King David, arriba a la izquierda. El Instituto Bíblico Pontificio, arriba a la derecha. (Foto P. Termes) 


Inspiration, en” DBS y DThC. P. SYNaveE - P. BENOIT, La prophétie 
en Somme Théologique, Paris 1947, págs. 293-294, H, HóprEL - B. 
GuUT, Introductio Generalis in S. Scripturam, Roma 1950, págs. 23-24. 
Verbum Dei, 1, Barcelona 1956, págs. 112-113. 


M. GARCÍA CORDERO 
INSCRIPCIONES. —> Alfabeto y Epigrafia hebrea. 


INSTITUTO BÍBLICO PONTIFICIO. 1. FUNDA- 
CIÓN E HISTORIA. Según propia confesión de san Pío X, 
su predecesor León XI!lI había ya acariciado la idea de 
«fundar en Roma un Ateneo propio, dotado de cáte- 
dras superiores y de todos los auxilios de la ciencia bí- 
blica adonde acudiesen jóvenes escogidos de todas 
partes, dispuestos a especializarse en la ciencia de las 
Divinas Letras», la cual no pudo ser realizada por falta 
de recursos materiales (Letras Apostólicas, Scripturae 
Sanctae, 23 de febrero de 1904). El mismo san Pío X 
hubo de retardar la fundación de dicho centro por la 
misma causa. La generosidad de los católicos, especial- 
mente de la familia lorenense de los Goétlosquet, puso 
finalmente a disposición de la Santa Sede los fondos 
necesarios y san Pío X erigía el Instituto Bíblico Pon- 
tificio de Roma mediante las Letras Apostólicas Vinea 
electa del 7 de mayo de 1909, Si bien el Papa se reservaba 
un control directo e inmediato sobre el Instituto Bíbli- 
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co Pontificio, la dirección y régimen del mismo fueron 
confiados a los padres de la Compañía de Jesús. El 
P. Leopoldo Fonck, primer rector del Instituto, elaboró 
el plan de estudios y organizó una valiosa biblioteca y 
museo bíblicos. El Instituto Bíblico Pontificio, que había 
nacido, sobre todo en lo que ss refería a la concesión 
de grados académicos, supeditado a la Pontificia Co- 
misión Bíblica, fue adquiriendo con el tiempo mayor 
independencia y personalidad. Benedicto XV le autorizó 
para conceder los grados de bachillerato y licenciatura 
en Sagrada Escritura, si bien exigía «la presencia de un 
consultor de la Pontificia Comisión Bíblica, escogido 
por los cardenales, entre los jueces que examinan la 
ciencia de los candidatos a la licenciatura y que tenga 
voto como los demás» (Letras Apostólicas, Cum Biblia 
Sacra, 15 de agosto de 1916). En 1927, el Instituto 
Bíblico Pontificio abrió una casa filial en Jerusalén con 
el fin de facilitar a los postgraduados de Roma un 
conocimiento práctico de la geografía, topografía y 
arqueología bíblicas. Pío XI confirió al Instituto Bíblico 
la facultad de dar todos los grados, incluso el doctorado, 
independientemente de la Pontificia Comisión Bíblica 
(Motu propio, Quod maxime, 30 de septiembre de 1928). 
Paralela al Instituto Bíblico y en el mismo edificio em- 
pezó a funcionar en 1932 la facultad de Estudios del 
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INSTITUTO BÍBLICO PONTIFICIO 


Antiguo Oriente, que abarca cuatro secciones: semitismo 
en general, asiriología, egiptología, sánscrito e iranio. 
Por voluntad de Pío XI, el Instituto Bíblico Pontificio y 
el Instituto Oriental forman con la Gregoriana una espe- 
cie de complejo universitario eclesiástico pontificio. 
Finalmente, en 1934, recogiendo todas las experiencias 
y pasos precedentes, se formularon definitivamente y 
fueron aprobados por la Sagrada Congregación de Semi- 
narios y Universidades los Statuta Pontificii Instituti Biblici. 


2. Fin DeL Insriruro BísLico. La intención de san 
Pío X al crear el Instituto Bíblico era «tener en la ciudad 
de Roma un centro superior de estudios bíblicos, des- 
tinado a promover de la manera más eficaz el estudio 
de la Biblia y demás ciencias afines, según el sentir de 
la Iglesia Católica» (Vinea electa). El Instituto Bíblico 
cumple los deseos del Papa por dos caminos que se com- 
plementan mutuamente: mediante la formación de los 
futuros profesores de Sagrada Escritura y mediante pu- 
blicaciones científicas que realizan o dirigen sus pro- 
fesores. Hasta la fecha, la labor principal del Instituto 
se ha orientado en la primera dirección. Se cuentan ya 
por miles los alumnos que han pasado por sus aulas 
y que hoy están enseñando en las universidades, semi- 
narios y colegios de religiosos de todo el mundo. La 
duración de los estudios prevista por el programa de 
la facultad bíblica es de tres años: al final del primero se 
confiere el bachillerato, terminado el segundo, el licen- 
ciado, y al fin del tercero, el alumno es declarado can- 
didatus ad lauream, la cual se confiere algún tiempo des- 
pués, previa la presentación de la tesis y la exposición 
de una lección exegética. La facultad de estudios del 
antiguo Oriente, a que arriba aludimos, tiene un plan 
de estudios y programa propios: fundamentalmente versa 
sobre la lengua y cultura propias de cada una de las 
secciones, su historia literaria, política y religiosa. La 
licencia se concede en esta facultad al final del tercer 
curso y las condiciones para el doctorado son similares 
a las exigidas en la facultad bíblica. 

Si bien con menor intensidad, el Instituto Bíblico 
Pontificio paralelamente a esta labor docente, ha realiza- 
do y dirigido una labor de auténtica investigación cientifi- 
ca. Esta preocupación científica ha estado ya presente en 
la misma labor de formación de los futuros profesores, 
pues, tanto en la facultad bíblica como en la oriental, 
al lado de los cursos ordinarios se obliga a los alum- 
nos a tomar parte activa en ensayos científicos o semi- 
narios que les vayan encaminando a la investigación 
personal. De ahí el cariño con que el Instituto Bíblico 
ha cuidado su biblioteca especializada, una de las me- 
jores de todo el mundo en la materia. El Instituto 
Bíblico Pontificio encauza la actividad científica de sus 
profesores, alumnos y colaboradores a través de las 
siguientes publicaciones: Biblica (a partir de 1920), 
revista trimestral, de rigor científico, con colaboraciones 
en cinco lenguas modernas; Verbum Domini (a partir 
de 1921), bimensual, escrita en latín y dirigida a un 
público menos técnico; Orientalia (a partir de 1920) 
dedicadas a temas del antiguo Oriente. Además de estas 
tres revistas, el Instituto Bíblico publica otras coleccio- 
nes: Scripta Pontificii Institutt Biblici, Monumenta Biblica 
et Ecclesiastica, Biblica et Orientalia y Analecta Orientalia. 
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Bibl.: Acta Pontificii Instituti Biblici, Roma 1909 y sigs. L. 
Fonck, Primum Quinquennium P.I.B., Roma 1915. A. Bra, Pon- 
tificii Instituti Biblici prima quinque lustra, Roma 1934 ;id., Statuta 
Pontificii Instituti Biblici, Roma 1935; íd., San Pio X. Promotore 
degli Studi Biblici, fondatore del P.T.B., Roma 1955. 


A. GONZÁLEZ LAMADRID 


INTERCESIÓN DE CRISTO Y DE LA SANTÍSI- 
MA VIRGEN. Se llama así la actividad impetratoria 
y satisfactoria de Cristo y de la Virgen que tiene 
una virtud infinita en Cristo y prácticamente infinita 
en la Virgen. Deberíamos hablar, tal vez en ambos casos, 
de mérito de condigno. En el aspecto activo de la función 
mediadora de Cristo unus Mediator Dei et hominum! 
y de María, mediadora universal de todas las gracias. 


1. La intercesión de Cristo ante el Padre tiene un 
doble aspecto a) el operativo redentivo, en cuanto Cristo 
ha intervenido: con sus acciones y su muerte para borrar 
la enemistad antigua y «reconciliarnos con el Padre»; 
b) el litúrgico, o sea la oración que Cristo dirigió y 
dirige sine intermissione al Padre por nosotros. Ambos 
aspectos aparecen ya claramente en el cuarto canto del 
Siervo de Yahweh?. Según Heb. 9,11-28, Cristo es el 
Pontifex futurorum bonorum que entra €n el eterno 
Tabernáculo por su propia sangre, muere una sola vez 
para que haya verdadero testamento y alianza, y, con 
ello, satisface por los pecados de todos. Es éste el aspecto 
sacerdotal o pontifical y satisfactorio de la intercesión 
de Cristo. En la SE aparece no menos claramente la 
oración impetratoria del Señor: Cristo ruega por sus 
apóstoles y por todos los que habíamos de creer en Él3. 
Cuando Pedro está en peligro, ruega para que no falte 
su fe*. Intercede incluso por los que le crucificaban?, 
Prometió además seguir intercediendo por los suyos 
ante el Padre, aun después de la Ascensión”. San Pablo 
da testimonio del cumplimiento de la promesa del 
Señor en Rom 8,34: «Cristo Jesús, que está a la diestra 
de Dios, que intercede por nosotros». En esta inter- 
cesión celeste del Cristo glorioso vienen a reunirse 
los dos aspectos antedichos, como aparece en Heb 7,23. 
Cristo es allí para siempre único, sumo y eterno sacer- 
dote, pues está siempre vivo para interceder por aquellos 
que por Él avanzan hacia Dios. Según 1 Jn 2,1.2 es 
además abogado nuestro ante el Padre, y víctima 
de propiciación por nuestros pecados y los de todo 
el mundo. Ese ministerio actual de Cristo glorioso es 
llamado técnicamente en Heb 8,6 «Mediación»; ple- 
namente hombre, y estando en posesión de la plenitud 
de la divinidad”, Jesús es el intermediario único? entre 
Dios y la humanidad a quienes une y reconcilia ?. 


11 Tim 2,5. ?Is 53,4-6.11b.12b. *Jn 17,9-26. *Le 22,31-32. 
5 c 23,34. “Jn14,16. *Col2,9. 8 Rom 5,15-19; 1 Tim2,5. *2 Cor 
5,14-20. 


2. La intercesión de la Virgen viene a ser una con la 
de Cristo, gracias a la maravillosa unidad sobrenatural 
querida por Dios en su plan salvífico entre Cristo y 
su madre. De ahí que los textos escriturarios que nos 
muestran a la Virgen intercediendo activamente ante 
su hijo!, tengan a pesar de ello menor alcance que los 
textos que nos muestran a la Virgen en la esfera singular 
constituida en el centro de la historia de la salvación por 
ella y su Hijo Dios?. Hay coincidencias significativas 
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entre Gn 3,15.20 y Jn 2,3-5; 19,26, que hacen resaltar 
la misión de María como «nueva Eva», madre de los 
vivientes en Dios. La tradición de la Iglesia ha interpre- 
tado y comprendido esos textos en su justo valor al dar 
a María el título de «Medianera universal de todas las 
gracias». 


1Ja 2,3. ?Gn 3,9-19; Lc 1,28 y 42; Mt 1,16; Ap 12,1-17. 


Bibl.: J. MARGRETH, Das Gebetsleben Jesu Christi, 1902.  J. 
GUrton, La priére d'intercession, Lyon 1905. J. M. BoveR, Univer- 
salis B.V. Mediatio, en Gr, 5 (1924), págs. 574-575, J. BITTREMIEUX, 
De mediatione universali B.M. Virginis quoad gratias, Brujas 1926. 
J.B. WaLz, Fuirbitte, en LThuk, YV, col. 236. MH. SEILER, Corredemp- 
trix, Roma 1939. J,B. CAROL, Utrum B. Virginis Corredemptio sit in 
S. Scriptura formaliter revelata, Roma 1939. N. García GARCÉS, 
Mater Corredemptrix, Turin-Roma 1940, J. M. Bover, María, Me- 
diadora universal o Soteriología mariana, Madrid 1946. H.H. Es- 
TEVE, De coelesti mediatione sacerdotali Christi iuxta Hebr VIII, 3-4, 
Madrid 1949, C. Srico, £'Épitre aux Hebreux, 1, París 1953. 


J. TORRES 


INTERCESOR (del lat. intercesor, «que intercede»). 
La voz denota, ante todo, al que suplica o media por 
otro para librarle de un mal o lograr una gracia para 
él. En su acepción teológica significa la intervención de 
una criatura cerca de Dios en favor de otra criatura. 
La intercesión versa sobre las relaciones entre el Creador 
y el hombre, y tiene por fin primordial los bienes que a 
ellas importan, especialmente Jos espirituales. Los prin- 
cipales intercesores son los santos, los ángeles, María, 
madre de Dios, y Jesucristo (— Expiación, Mediador y 
Oración). 

P. ESTELRICH 


INTERPOLACIÓN. Llama así la crítica textual a 
la palabra, frase o pasaje introducido en una obra a la 
que en principio no pertenece, aunque en bastantes 
casos llega a quedar incorporada a la misma, como 
ocurre con el > Comma Joanneo. No se ha de confundir 
con la glosa que, si llega a veces a integrarse en el ori- 
ginal, es por definición una nota trazada en el margen 


del texto. 
J. A. PALACIOS 


INTERPRETACIÓN. —> Profeta y Exégesis. 


INTÉRPRETE (heb. mélis; épueveuriis; Vg. inter- 
pres). Después de «la confusión de lenguas» de la 
torre de Babel aparece por primera y única vez el intér- 
prete en sentido lingúístico entre José y sus hermanos, 
por cierto sin que éstos lo advirtieran'. Algún otro 
lugar que habla de «doble lengua»? tiene un sentido 
moral peyorativo de hipocresía. 

Melis en otros pocos pasajes equivale a «mediador», 
«embajador»; los profetas son «intérpretes» del sentir 
del pueblo, el ángel «interpreta» al enfermo de muerte 
el sentido de su enfermedad, etc.?* 

Sin que aparezca el vocablo, la historia de Daniel es 
la historia de un interpretador de sueños?. 

En el Oriente antiguo fueron necesarios los intérpretes 
para las relaciones internacionales; a partir del año 2000 
se escribieron en Babilonia catálogos de signos y elen- 
cos de sinónimos en las dos lenguas acádica y sumeria; 
en la corte de Asurbanipal había un grupo de intér- 
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INTRODUCCIONES A LA BIBLIA 


pretes y en las tablillas de su biblioteca hay instrumentos 
que testifican esta labor de interpretación. En el siglo vI 
se difunde el arameo como lengua internacional y el 
fenómeno provoca la necesidad de los poliglotas en las 
cortes de Egipto, Fenicia y Babilonia, que redactan 


las cartas diplomáticas. 


Los evangelios interpretan repetidas veces algunos 
vocablos hebreos y arameos?. 

Pablo rebaja el carisma de lenguas, que tanto coti- 
zaban los corintios, y el de su interpretación, colocán- 
dolo en último lugar (—> Carismas), pero era impres- 
cindible el intérprete para que resultase edificante en 
la comunidad*. 

1Gn 42,23. *Eclo 5,11. %1s 43,27; 2 Cr 32,31; Job 33,23. *Dan 
2,13-45; 4,16-24. *Mt 1,23; Mc 5,41; 15,22.34; Jn 1,38,41; cf. Act 
4,36; 13,8. “1 Cor 12,28; 14,6.13. 

Bibl.: S. MoscatI, L'Oriente Antico, Milán 1952, págs. 31, 53. 


74,80, etc. 
C. GANCHO 


INTRODUCCIONES A LA BIBLIA. En la biblio- 
grafía que se da a continuación hemos escogido las 
principales obras de introducción general de la SE que, 
desde el año 1920, tratan los temas ya clásicos de ins- 
piración, canon, texto, hermenéutica (muchos también 
con tratados de las ciencias auxiliares), en un orden u 
otro. Sólo algunos de los autores que citamos no estu- 
dian los cuatro temas indicados. 

No incluimos los autores que escriben solamente 
sobre la inspiración. 


l. AYER, Introductio generalis in universam Scripturam, 
Roma 1939. T. Ayuso, Los grandes problemas de la 
Biblia, 1, Problemas de índole preliminar, Zaragoza 1940. 
J. BaALesTRI, Biblicae introductionis generalis elementa, 
Roma 1932. F. M. DE CASTRO, Introductio generalis in 
Sacram Scripturam, Valladolid 1922. E. CIRERA PRAT, 
Lecciones biblicas, o sea curso de Sagrada Escritura, 
Barcelona 1943. A. CORNELY-MERK, Introductionis in 
S. Scripturae libros compendium, París 1934. M. CHAR- 
LEs, Pour lire la Bible, París 1935. C. CHARLIER, La lecture 
chrétienne de la Bible, Maredsous 1951. A. CHARUE, Com- 
ment les catholiques croient á la Bible, Bruselas 1941. 
P. CHEMINANT, Précis d'Introduction a la lecture et a 
létude des S. Écritures, 1, París 1940. E. DABROWSKI, 
Studia biblijne, Poznam 1955. L. CL. FiLLION, L'étude 
de la Bible, París 1922. C. GESLIN, Petit manuel biblique, 
Sees (Orne) 1935. A. GiL ULECIA, Introducción general 
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rum Compendium. 1, Propaedeutica, “1.? ed., Madrid 
1952. R. RÁBANOS, Propedéutica bíblica, Madrid-Sa- 
lamanca 1960. J. Renié, Manuel d'Écriture Sainte. 1, 
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Bibbia e non Bibbia, 2.2 ed., Brescia 1935. A. RICHARD- 
son, Preface to Bible Study, Londres 1943. A. ROBERT- 
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générale, 2.2 ed., Tournai 1959. G. M. RoschHINi, [n- 
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J. HERNÁNDEZ MARTIN 


IOADA. Hiio de Acaz, según el libro de las Cróni- 
cas. —> Yého“addah. 


IOAHE. Hijo de ?Asaf y uno de los delegados que 
el rey Ezequías envió a los asirios. — Y0”ah. 


IOAKIM Cloaxip; et. cf. —> Joaquim; Vg. foacim). 
Sumo sacerdote de Jerusalén, que escribió a los mora- 
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dores de Betulia y de otras poblaciones montañesas, 
para que resistiesen el avance de Holofernes en las faldas 
del monte que daba acceso a Judá!, y cuyas instruccio- 
nes fueron cumplidas?. La Vg., al referirse a él en la 
narración de dichos sucesos, le llama Eliachim. Así que 
el ejército asirio quedó desbaratado con la muerte de 
Holofernes, loakim se trasladó a Betulia en compañía 
de otros personajes para contemplar los bienes que el 
Señor había hecho a Israel, así como para ver a Judit 
y darle la enhorabuena por su heroísmo?. 
1Jdt 4,6. ?Jdt 4,8. *Jdt 15,8. 
J. A. G.-LARRAYA 


IOANNA. Personaje mencionado en la genealogía 
de Jesucristo. — Joanán. 


IOARIB. Nombre que se aplica a varios personajes, 
llamados — Yoyárib en el texto hebreo, 


IOATHAM. a) Hijo de Gedeón; b) rey de Judá, 
cuyo nombre castellano es — Jotam. 


IOB. Tercer hijo del patriarca Isacar, según el 
texto, al parecer erróneo, tanto en la Vg. (Zob) como 
en el AT hebreo (yób) de Gn 46,13. — Yasúb. 


IOBANIA. Hombre de la tribu de Benjamín que 
habitó en Jerusalén. —> Yibnéyah. 


IOCHABED. Descendiente de Leví y madre de 
Aarón y Moisés. —> Yókébed. 


IOD (103, 16005). La Vg. y los LXX anteponen esta 
palabra, nombre de la décima letra del alefato, a Lam 
1,10; 2,10; 3,28.29.30; 4,10 y Sal 119,73 (heb.). — Acrós- 
tico. 


IODAIA. Sacerdote o familia sacerdotal. — Yéda"- 
yah. 


IOHA. Personaje destacado del reinado de Josías, 
cuyo nombre hebreo es — Yo0'ah, 


IOIADE. Sacerdote de principios del reinado de 
Sedecíias. — Yéhoyada. 


IONA. Antepasado de Jesucristo, citado en la ge- 
nealogía del evangelio de Lucas. — Jonam. 


IOSABA, IOSABET. Hija de Joram, rey de Judá, 
llamada en hebreo -—> Yéhóseba", Yéhósab“at. 


IOSABHESED. Transcripción de la Vg. del nombre 
de uno de los hijos de Zorobabel. — Yisab Hésed. 


IOSABIA. Hombre de la tribu de Simeón y padre 
de Jehú. — Yosibyah. 


IOSACHAR. Servidor de Joás, soberano del reino 
del Sur. —> Yozákar. Ke 
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IOSAIA. Héroe del ejército de David, llamado en 
hebreo > Yosawyah. 


IOSEDEC. Alto personaje de Judá, desterrado a 
Babilonia. — Yéhósaádag. 


IOSFIA. —> Yosifyah. 


IOTA. Ciudad de la tribu de Judá situada en los 
montes. —> Yuttah. 


“JOQES («torcido»; *Ixkod, "Exkis, "Exxkñs; Vg. Acces). 
Natural de Tégóoa* y padre de “lrá, uno de los héroes 
davídicos. 

ATV 230: E Ch 11,28: 

Bibl.: NoTH, 1110, pág. 229. 


IR («pollino», cf. sudar. “ayr, «asno salvaje»; "Qp, 
*'Pawu [B]; Ve. Hir). Descendiente de Benjamín y 
padre de Suppim y Huppim!. Se pretende identificarle 
con “Iri, citado en la misma genealogía?. 

ES OS UN Os 

Bibl.: NotH, 1064, pág. 230, G. RYCkKMAans, Les noms propres 


sud-sémitiques, 1, Lovaina 1934, pág. 162. 
J, CARRERAS 


IR(O) («ciudad»; "Hp; Vg. Hir). Descendiente de 
Judá y primogénito de Caleb*. Se propone que el nom- 
bre se enmiende en “Ir, separando la 4 (= w) y se agre- 
gue como conjunción copulativa al nombre propio 
siguiente —ante el que ciertamente se echa de me- 
nos — como ocurre en los LXX y la Vg. 

11 Cr 4,15. 


Bibl.: É. DHorme, en BP, I, pág. 1265, n. 15. 


G. SARRÓ 
“IR “AMALEO. > “*Ámaleg. 


“IR HA-HERES («ciudad de la destrucción»; TlóMs- 
ácéSex; Vg. civitas solis). _Nombre hebreo muy dis- 
cutido de la ciudad de > *On. 


IR HA-MÁYIM («ciudad de las aguas»; tróMs TÓv 
úsatov; Vg. urbs aquarum). Parte baja de — Rabbat 
“Ammón, regada por abundantes cursos de agua. 


2 Sm 12,27. 


“IR HA-MÉLAH. Población situada en el desierto 
de Judá. > Sal, Ciudad de la. 


IR HA-TEMARÍM («ciudad de las palmeras»; TrólMs 
pgowixwv; Vg. civitas palmarum). Nombre variante de 
la ciudad de => Jericó. 


DEA Jue 3,13 2 Cr 28,15. 


IR MO-AB. Localidad mencionada en Números 22, 
36, posiblemente idéntica a > “Ar Moab. 


IR NAHAS. Ciudad del territorio de Judá. —> Nahas. 
IR NAHOR. > Nahor. 
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IRA DE CRISTO 


IR REHOBOT. Ciudad de Asiria, que tal vez sea 
identificable con Nínive. —> Réhóbot Tr. 


IR SÉMES («ciudad del sol»; Bai9oanús; Ve. Hir- 
semes). Población de la tribu de Dan, idéntica a —> Bet 
Sémes?, pero que no ocuparon los danitas. 


1Jos 19,41. 
TR SIHÓON. — Sihón. 


IR YAHWEH («ciudad de Yahweh»; TMólis Kupiou; 
Vg. civitas Domini). Nombre que se da a — Jerusalén 
en Is 60,14. 


IR YÉHUDAH («ciudad de Judá»; ¿v 1róder Aávi5; 
Vg. in civitate David). Nombre que se da a Jerusalén 
al hablar del entierro de Amasías de Judá'. El T.M. se 
ha de enmendar en «ciudad de David» (heb. “ir dáwid), 
pues la lección “Ir Yéhúdah tiene que ser un error del 
escriba. 

2253428. 

Bibl.: L. MaArcHat, Les Paralipoménes, en La Sainte Bible, 1V, 
París 1952, pág. 208. 

M. GRAU 


TRA? («borriquillo»; Vg. Ira). Nombre de tres israe- 


litas: 


1. Clpós ó *lapiv). Sacerdote de David, descen- 
diente de Yaá”ir, mencionado entre los principales fun- 
cionarios de la corte davídica?. 

2. ("Ipas, 'Odovias, *(2pa). Hijo de “Iqqes de “Té- 
qóa", enumerado entre los guerreros más destacados 
del ejército de David?. También llamado Hira en la Vg?. 


3. (Ipas, "Ipá). Héroe davídico, apellidado en he- 
breo ha-yitri («el de Yéter»)*. Dhorme propone corre- 
girlo en ha-yattiri («el de Yattir»). 

12 Re 20,26. *2Sm 23,26. *1Cr 27,9. 2Re 23,8; 1 Cr 11,40. 

Bibl.: North, 1065, pág. 230. É. DHorme, en BP, I, pág. 1003, 


n. 26; pág. 1018, n. 38. 
P. ESTELRICH 


IRA DE CRISTO. En varios textos evangélicos qe 
dice que Cristo se dejó llevar de la ira, como reacción 
instintiva y racional contra determinados abusos o pe- 
cados. Así en la sinagoga se indigna contra los que se 
escandalizan de que cure en sábado: «Dirigiéndoles una 
mirada airada, entristecido por la dureza de su corazón, 
dice al hombre: “Extiende tu mano”»!, Su ira reacciona 
contra la falta de sentido humano de los que se escan- 
dalizan de que Él haga una buena obra en sábado. 
Cristo se indigna porque quieren anteponer una ley 
positiva a la natural del amor y misericordia por el 
desvalido. Con su conducta farisaica quieren imputar 
su falta de humanidad a Dios, que estableció el sábado. 
Sin embargo, la mirada airada de Jesús va acompañada 
de un sentimiento de tristeza por la dureza de su corazón. 
Su rostro airado y triste es una llamada al buen ca- 
mino, a un examen de conciencia, y expresa el co- 
nocimiento profundo que Jesús tenía de la psicología 
humana. Así, su ira no es una explosión ciega, sino un 
desahogo razonable, con una finalidad apostólica. Otro 
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IRA DE CRISTO 





Jerusalén. Pórticos que limitan por occidente la actual explanada del Templo. Jesús, lleno de santa ira, expulsó 
a los mercaderes de los atrios del Templo. (Foto Paul Popper, Londres) 


caso de manifestación airada de Cristo es con ocasión 
de que los discípulos evitan que Jos niños se acerquen 
a Él?. Los apóstoles debían conocer ya lo suficiente el 
mensaje de Cristo y, por tanto, su conducta es irracional. 
Para que se dieran cuenta de su mala acción, el Maestro 
muestra rostro severo y airado. En la expulsión de los 
vendedores del Templo podemos figurarnos a Jesús em- 
puñando el látigo lleno de santa indignación?. Es la 
profanación de la casa de su Padre, del lugar más santo 
de la tierra, y esto hiere las fibras más íntimas de su sen- 
sibilidad religiosa. No puede tolerar que los espiritual 
se utilice con fines mercantiles: «El cielo de mi casa 
me devora»!. Estas palabras son la mejor explicación 
de la ira razonable de Cristo. No es desahogo pasional 
ciego, sino enardecimiento vigoroso contra los que tra- 
fican con lo más santo, lo que exige una reacción enér- 
gica y aun violenta para afearles su conducta ante todo 
el pueblo sencillo. Este mismo celo por la causa divina 


le hace encararse con las clases dirigentes farisaicas, . 


llamándolas «raza de víboras»?, «hipócritas»f, «gene- 
ración mala y adúltera»”, «necios y ciegos», semejantes 
a «sepulcros blanqueados»?; y a Herodes le llama 
«zorra»?. Sin duda que todos estos calificativos iban 
acompañados de uma expresión airada en sus ojos. 
No se pueden explicar estas manifestaciones como efecto 
de una irritabilidad incontrolada, sino como reacciones 
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violentas dirigidas por la razón. No se trata de reflejos 
de un temperamento violento. Los evangelistas descri- 
ben los hechos con la mayor naturalidad, y estos rasgos 
del carácter de Cristo prueban que su humanidad no es 
una abstracción vacía, sino que es un hombre con- 
creto con marcada personalidad. En efecto, la humani- 
dad de Cristo se caracteriza por una vigorosa voluntad, 
Jesús no es un carácter apático y flemático, sino que en 
Él se conjuga la mansedumbre con la razonable violen- 
cia. Todo lo que dice procede de una fuerza concentrada 
y reflexiva, pero a veces sus palabras son retadoras: 
«Vete de mí, Satanás»*, dice al príncipe de los após- 
toles. En sus parábolas habla del «llanto y crujir de 
dientes»**. En sus polémicas es incisivo y tajante, ha- 
ciendo frente a las autoridades de Israel. Sus reacciones 
coléricas son reflejo de su profunda sensibilidad reli- 
giosa y moral, que no puede tolerar la hipocresía y el 
mercantilismo religioso. El servilismo literal de los fari- 
seos hería sus altísimas concepciones eticorreligiosas, y 
sobre todo, se rebelaba contra la posibilidad de compro- 
meter los designios divinos en los cálculos puramente 
humanos y egoístas de aquéllos. Sin embargo, esta ira 
de Cristo no tiene nada que ver con la cólera rencorosa, 
que no es sino una falta contra la caridad: «El que se 
encoleriza con su hermano es reo del juicio»!?. La ira 
razonable y religiosa de Cristo, lejos de empañar su 
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santidad enriquece su personalidad, perfecto equilibrio 
de contrastres, y nos da la pauta para entender la frase 
del Maestro: «He aquí que soy manso y humilde de 
corazón»**?, mansedumbre que se compagina con una 
santa cólera y celo por las cosas de Dios. 


1IMc 3,5. ?*Mt 19,13-15; Mc 10,13-16. *Jn 2,14-16; cf. par. 
DINCAITTS 2; 9,107, MU 12,343 UM 19,77 23,13.15; “ME 16,4, 
"ME 23.270 06 AC5. 23.30 EG 13,34, "ME 16,2%: **M6 13,50; 


TES. MM 5.215 03,150, PM 11293 0€.. Is 42,2 
Bibl.: Hastincs, l, págs. 60-62. K. ADAM, El Cristo de nuestra 
Fe, Barcelona 1959, págs. 330-334 (trad. cast.). 


M. GARCÍA CORDERO 


IRA DE DIOS. Los hebreos tenían una noción 
muy concreta de la divinidad y así lejos de considerar a 
su Dios como una abstracción filosófica, le concebían 
como un Ser trascendente, pero a la vez con todas las 
reacciones humanas descritas antropomórficamente. Así 
se le concibe airado contra todo el que atenta a su 
majestad y perfección (> Antropomorfismos). 


1. EN EL ANTIGUO TESTAMENTO. Varios son los tér- 
minos hebreos que reflejan este estado encolerizado de 
la divinidad: harón y hemah que expresan el ardor, la 
excitación o acaloramiento; *af (lit. «nariz») y rúah 


IRA DE DIOS 


(«hálito») indican el efecto del estado colérico en la 
respiración y su órgano; otros nombres que expresan 
este estado personal de excitación son “ebráh, zá“am, 
zátaf y qésef. La cólera es descrita como una pasión 
que es preciso desahogar para calmarse!*. En su con- 
cepción religiosa de la vida, los hebreos atribuían a la 
cólera divina las calamidades públicas y privadas?. El 
rey Mesa" atribuye a la cólera de su divinidad la derrota 
sufrida por Moab. Los israelitas tenían una idea altísima 
de la justicia y santidad divinas, por eso no concebían 
la cólera de su Dios como un desahogo ciego de su om- 
nipotencia incontrolada, sino como reflejo de las exi- 
gencias de su misma justicia y santidad, que no podían 
tolerar el pecado sistemático sin castigarlo merecida- 
mente. Es la defensa normal de la majestad divina con- 
tra los que atentan contra ella?. Contra este sentido de 
cólera justa se suele alegar la manifestación airada 
de Yahweh, que quiso atacar a Moisés en su camino 
a Egipto*. Del contexto parece deducirse que la anéc- 
dota quiere resaltar la importancia de la circuncisión 
no practicada aún en su hijo. Así el hagiógrafo encuen- 
tra razonable esta intervención airada de Dios para dar 
a entender la gran falta que el legislador hebreo había 
cometido al omitir un rito tan importante en la tradi- 


Monte de la Cuarentena con el monasterio griego-ortodoxo, en donde, según la tradición, Jesús ayunó y fue 
tentado por Satanás, a quien rechazó de modo retador. (Foto P. Termes) 
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En Ja península del Sinaí, el Señor tuvo que mostrar repetidas veces, durante el Éxodo, su ira o indignación 
ante la rebeldía de los israelitas. (Foto P. Termes) 


ción hebrea?. No hay, pues, en esta actitud airada de 
Yahweh un desahogo «demoníaco» que se solaza con 
el mal como algunos autores quieren suponer. Es pre- 
ciso situarse en la mentalidad del hagiógrafo para cali- 
brar sus afirmaciones y no apreciarlas conforme a nues- 
tras categorías mentales. Esto supuesto, tampoco parece 
un acceso incontrolado de la divinidad al castigar a 
los habitantes de Bét Sémes por haber mirado al Arca, 
y a “Uzzah por haberla tocadof?. Se trata de destacar 
la «santidad» del Arca, que sólo podía ser tocada por 
los sacerdotes”. En 2Sm 24,1 se dice que la «cólera 
de Yahweh se inflamó de nuevo contra Israel». No se 
concreta más cómo se manifestó la ira de Dios contra 
su pueblo, pero podemos suponer que se trata del des- 
encadenamiento de una peste o mortandad colectiva 
como en otros casos. Pero lo curioso es que en el cor- 
texto es Dios quien excita a David para que haga el 
censo, que iba a ser causa del desencadenamiento de 
la peste. Los hebreos prescindían de las causas segundas 
en sus concepciones de la providencia divina, y así 
atribuían a Dios lo que hacían otros instrumentos suyos 
más o menos conscientes de su misión. Los designios 
divinos son totalmente misteriosos e inaccesibles al 
hombre, por eso nunca los hagiógrafos y los fieles 
piadosos se atreven a inculpar a Dios por sus interven- 
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ciones justicieras. Así David reconoce en las maldiciones 
de Sim'i la mano de Dios que la impulsa a maldecir: 

«Si Yahweh ha dicho: “Maldice a David”, ¿quién va a 
decirle: “¿Por qué lo haces ?”»*, A pesar de las manifes- 
taciones airadas de Dios contra los justos, se reconoce 
siempre la santidad y justicia de Dios, porque sus ca- 
minos son secretos y, por tanto, conoce pecados ocultos 
que justifican el castigo?. La característica de la divini- 
dad para los israelitas es la «santidad» en su sentido 
Óntico, de trascendencia, y ético, de impecabilidad. Por 
eso no conciben a Dios manifestando ciegamente su 
omnipotencia, pasando por encima de los imperativos 
de justicia y de santidad. No cabe, pues, en la mentalidad 
israelita esa noción de la fuerza «demoníaca» devas- 
tadora de la divinidad. 

1Ez 16,42; 6,12; 24,13, *Nm 11,1.33; 25,3.10; Jos cap. 7. *Dt 
32,35.41; Jer 11,20; Mig 5,14. *Éx 4,24-26. *Gn 17,10,14. "1 Sm 
6,19; 2 Sm 6,6.7. ?*Ex 19,21; Jos 3,5. *2$Sm 16,10. "Jos 9,22-24; 
42,3. 


2. EN EL NUEVO TESTAMENTO. Se suele contraponer 
el mensaje de salvación y mansedumbre del evangelio 
a la manifestación airada del Dios del AT, del Dios 
colérico y tonante del Sinaí. Sin embargo, también en 
el NT se encuentra la idea de la «ira» divina, manifes- 
tándose sobre los pecadores. El Bautista habla de la 


212 


«ira que ha de venir» en sentido escatológico-mesiánico?. 
Hay dos términos griegos empleados para indicar la 
«ira» divina Suós y Opyn. El primer término aparece 
sobre todo en el Apocalipsis, mientras que el segundo 
abunda en san Pablo, el cual habla del «día de la ira», 
en que se manifestará el «justo juicio de Dios» contra 
los que desprecian las «riquezas de la bondad y lon- 
ganimidad» divinas, abusando de su paciencia. En Rom 
9,22 habla el apóstol de los «vasos de ira», o repu- 
diados, en los que se manifestará la ira divina, contra- 
puestos a los «vasos de misericordia» o elegidos. En 
Ef 2,3 se habla de los «hijos de la ira» o pecadores 
antes de ser llamados a la vocación cristiana. Vemos, 
pues, que en el apóstol de las gentes el concepto «ira 
de Dios» es en función de sus ideas soteriológicas. 
Todos los hombres sometidos al pecado están expuestos 
a la «ira de Dios». Por eso la conversión es el medio 
de verse libres de esta «ira» futura, ya que la incorpo- 
ración por la fe a la obra redentora de Cristo aleja la 
sombría perspectiva del Dios airado. En el Apocalipsis 
se habla del «cáliz de la ira divina»? (símil netamente 
veterotestamentario) que se derrama sobre los impíos. 


1Mt 3,7. ?Ap 14,8.10; 15,7.16,19; 19,15. 


Bibl.: Art. Supós, en TAW, UI, pág. 167. Haac, cols. 1754- 
1757. M. MEINERTZ, Theologie des N.T., 1, Bonn 1950, págs. 33-34. 
P. van ImscHoOT, Théologie de l'Ancien Testament, 1, Tournai 1954, 
págs. 87-90. 


M. GARCÍA CORDERO 


IRA, Hijos de la. Esta frase corresponde a Ef 2,3, 
en donde leemos: «Éramos por naturaleza (pguoel) hijos 
(rékvoY) de la ira, como los demás». La expresión es 
un hebraísmo, en el que «de la ira» es genitivo de cua- 
lidad y equivale al adjetivo «pecadores». Algunos co- 
mentaristas, siguiendo a san Agustín, quisieron ver 
aquí una alusión directa al pecado original. Pero, te- 
niendo en cuenta el significado que quoel tiene en uno? 
de los tres lugares en que san Pablo emplea esta voz 
en dativo, y el valor metafórico de tékva, parece que la 
alusión al pecado original es sólo indirecta. El sentido 
de la frase, por lo tanto, es que, sin la gracia de Cristo, 
judíos y gentiles estaban por natural impulso inclinados 
al pecado. 


"Rom 2,14. 


Bibl.: F. PRAT, La teología de san Pablo, Y, México 1947, págs. 
73-76. J. MEHLMANN, «Natura filii irae» (Eph. 2,3). Historia inter- 
pretationis eiusque cum doctrina de Peccato Originali nexus, Roma 
1957, 


J, PRECEDO 


IRA, Vasos de (ópyn, oxeun ópyis; Vg. ira, vasa 
irae). «Ira de Dios» es una expresión gráfica de carác- 
ter antropomorfo que aparece frecuentemente en la 
Biblia referida a la justicia divina, y ello tanto en el 
ámbito de lo temporal como en el de lo eterno?. En 
Rom 9,22 dice Pablo de los judíos incrédulos que son 
como «vasos de ira» ya completamente a punto para 
la perdición eterna, siquiera por el momento sometidos 
a la manifestación de la caridad y la longanimidad di- 
vinas (o, mejor, a la última oportunidad de penitencia)?. 
A la imagen de los vasos llega Pablo a través de la 
alegoría de las vasijas de barro?*; Jer 27,25, en los LXX, 
es un paralelo meramente formal, por cuanto aquí 
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los «vasos de ira» son no objeto, sino instrumento de la 
justicia divina. 


11 Tes 1,16; Rom, 2,5.8, etc.; Ap 6,16. *Cf£. Rom 2,4-5. *Rom 
9,19-21. 
Bibl.: M. PoHLenz, Vom Zorne Gottes, Gotinga 1909. G. BorN- 


KAMM, Die Offembarung des Zornes Gottes, en ZNW, 34 (1935), 
págs. 239-262. A. STÓGER, Zorn, en Bibeltheologisches Wórterbuch, 
TI, 2.* ed., Graz 1962, págs. 1263-1272. 


J. BLINZLER 


TRAD (et.?; Fais4s5; Vg. Trad). Descendiente de 
Caín, hijo de Enok y padre de Méhuya*el. 
Gn 4,18. 


“IRAM (et.?; Zapwív; Vg. Hiram). Jefe de Edom, 
que vivió en el tiempo de Jacob*. Es el undécimo de la 
lista de cabecillas (heb. *alluf) de «Esaú». El nombre 
griego que le sustituys en los LXX tiene acusada seme- 
janza con el de > Séfó, citado en Gn 36,11. Por ello, 
se ha interpretado que el texto original incluía ambos 
nombres (“rám y Séfo), lo que elevaría el número de 
los jefes edomitas a doce. 

1Gn 36,43; 1 Cr 1,54. 


Bibl.: A. CLAMER, La Genése, en La Sainte Bible, 1, París 1953, 
pág. 417. 


R. FUSTÉ 


IRBID, Hirbet. Nombre árabe de un lugar, si- 
tuado al occidente del lago Genesaret, que se identi- 
fica con —> Arbela. 


IRENEO. Escritor y padre apostólico de la iglesia 
occidental (siglo 11). —> Padres de la Iglesia. 


RT («vigilante»?, «asno salvaje»?, cf. sudar, “ayr, 
ár. “ir“?; Oúpei; Vg. Urai). Quinto hijo de Béla", pri- 
mogénito de David. Fue hombre probo y jefe de una 
familia. 

GE EE 

Bibl.: G. RYCKMANSs, Les noms propres sud-sémitiques, Y, Lo- 
vaina 1934, pág. 162. 

G. SARRO 


IRLANDESAS, Versiones. —> Gaélicas, Versiones. 


IRONÍA. Aun cuando el diccionario de la Real 
Academia y los diccionarios manuales definen la ironía 
como «burla fina y disimulada», aquí la entendemos 
simplemente como burla disimulada, aunque en muchos 
casos no vaya acompañada de finura; por este motivo 
hay quien afirma que en la Biblia hay sarcasmo, pero 
no ironía*. En ocasiones, la diferencia es clara, pero 
encontramos pasajes en que difícilmente se puede dis- 
tinguir por la fluidez de matices. 

La palabra ironía no aparece en la SE. Se habla de 
burlas, ludibrio, escarnio, sarcasmo, que implican ya 
realidades bien diferentes y que podrían catalogarse 
como pecados contra la caridad. Aquí nos interesan sobre 
todo aquellas actitudes o pasajes que nos permiten en- 
contrar algo parecido a un género literario irónico. La 
dificultad para el encasillado, común a la mayoría de 
los —> géneros literarios, crece aquí por sus propias 
características, ya que si la burla es desvelada no hay 
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ironía y si el velo y disimulo son demasiado tupidos 
corremos el peligro de no descubrirla. En más de un 
pasaje, la exégesis duda del tono y sentido de gestos 
y palabras probablemente irónicos. Vamos, pues, tras 
las huellas de aquella figura retórica que «consiste en 
dar a entender lo contrario de lo que se dice»B. 

En principio, conociendo los toques psicológicos fre- 
cuentemente descritos en la Biblia, al par que la viveza 
espiritual de muchos de sus personajes, es fácil inclinarse 
por la afirmativa. 

Así parecen confirmarlo pasajes como los siguientes: 
después de la promesa de la serpiente y el primer pecado 
de Adán y Eva «Díjose Yahweh Dios: He aquí al hombre 
hecho como uno de nosotros, conocedor del bien y 
del mal»!, Prescindiendo de los rasgos antropomoórfi- 
cos, que no hacen al caso, se descubre una finísima 
ironía en la repetición por parte de Dios de las palabras 
del tentador, que se habían cumplido, pero ¡de qué 
modo tan diverso! Evidentemente, no hay burla, sino 
tristeza contenida. Si, en cambio, parecen burlonas las 
palabras de Yahweh que baja a ver la ciudad y torre de 
la llanura de Sin“ár?, como las de Sara cuando oye, 
tras de la puerta, la promesa de su maternidad*, y toda 
la oración de Abraham en favor de Sodoma — en el 
mismo capitulo — irradia una deliciosa y confiada ironía 
por la que al suponer cincuenta justos, ya estaba pen- 
sando en los diez del final que no se encontraron. Cruel- 
mente irónicos son los hijos fratricidas de Jacob al 
decidir: «Mirad, ahí viene el de los sueños, vamos a 
matarle... Así veremos de qué le sirven sus sueños»?, 
Ni carece de gracejo irónico la historia, por lo demás 
misteriosa, de Balam*. Mientras Yael elimina a Siséra” 
aprovechándose del sueño, el cántico de Débora cele- 
bra la hazaña con ironía desgarrada y no exenta de 
crueldad, culminando en la descripción de la madre 
del asesinado*. Elías se muestra zumbón al alentar a 
los sacerdotes de Bá“al? y Miqueas induciendo a la lucha 
al rey de Israel?. En los oráculos de Isaías contra las 
naciones, podrían espigarse muchas expresiones iró- 
nicas?, al igual que en los salmos*”. También Jesús 
practica en ocasiones el juego de la ironía y esto de modo 
particular en el cuarto evangelio: «¿Eres maestro en Ís- 
rael y no sabes esto ?»!1, «Bien dices “No tengo marido”, 
porque cinco tuviste, y el que ahora tienes no es tu 
marido; en esto has dicho verdad»??, las escenas de la 
adúltera, de la curación del ciego de nacimiento””, etc, 
Probablemente no falte alguna intención irónica en el 
comentario de los que estaban al pie de la cruz al oír 
el grito de Jesús (— Elí, Elí...), 

Ante todos estos casos, dificilmente puede prescin- 
dirse de pensar en la ironía, si bien no siempre limpia 
de sarcasmo. 

No se puede negar un flexibilidad de espíritu que 
capta perfectamente la situación y expresa con finura 
unos sentimientos que nos sorprenden por lo inespe- 
rado y aun paradójico. 

Ordinariamente, esta actitud no se prolonga a más 
de alguna frase, pero en ocasiones basta a revelar una 
situación anímica persistente: tal es el caso del ciego 
de nacimiento. 

El sentido literal en tales pasajes no lo da el tenor 


gramatical de las palabras, sino el tono, el gesto, la in- 
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tención; no lo que se dice, sino lo que se pretende 
decir, de modo parecido a lo que ocurre en las parábolas. 
No hay en ello dificultad específica una vez que la Biblia 
se sirve del lenguaje humano y de todos sus recursos. 


AEJt, XIX, pág. 566. 
ed., Madrid 1947. 


BDiccionario de la Real Academia, 17.2 


1Gn 3,22. *Gn 11,5-6. *Gn 18,10 y sigs. *Gn 37,19-20. *Nm 
caps. 22,24. “Jue 5,24-30. ?1Re18,27. *1 Re 22,15-16. *Is caps. 
13-Y si: 7 ef” Ez 28 1:5 CE Sar 106,202 **In 3,10, *In*4, 
17-18. “Jn 8,1-11; cap. 9. 
C, GANCHO 


IS SÉKEL («hombre de entendimiento»; dvhp ga- 
xowv; Vg. vir doctissimus). Levita, uno de los hijos de 
Mabhli, que acompañó a Esdras a Jerusalén desde el río 
>Aháwa”?. Algunos autores interpretan el nombre como 
un epíteto aplicado a — Strébéyáh. 

Esd 8,18. 


Bibl.: NotH, 124, pág. 236. .Migqgr., 1, col. 275. 


C. COTS 


"IS TOB («hombre bueno», «hombre de Tób»; "loTWB; 
Vg. Istob). Soldados que en número de doce mil fueron 
reclutados, entre otros pueblos, por los ammonitas para 
hacer frente a David*. No se trata de un nombre de 
persona, sino de una designación del país de — Tób, 
precedida de *$ («hombre») con valor colectivo. Josefo 
da la grafía de "lotoPos. 

12 Sm 10,6.8. 


Bibl.: F, Josefo, Af. Tud., 7,6,1. A. MÉDEBIELLE, Les Livres 
des Rois, en La Sainte Bible, TIL, París 1949, pág. 500. É. DHORME, 
en BP, I, pág. 957, n. 6. 

C. COTS 


ISA, Hirbet el-. Topónimo árabe palestino iden- 
tificable con —> Elasa, lugar en que estuvo Judas Maca- 
beo antes de morir. 


ISAAC (heb. yishag, también yishag*, derivado de 
shg, $hg, «reír», es una abreviación de yishag*el, «ría 
Dios»; "loadx; Vg. Isaac). Isaac es el hijo de la pro- 
mesa que Dios concedió a Abraham y Sara. Porque, 
pese a que Sara era estéril?, Dios había prometido a 
Abraham una descendencia? tan numerosa como las 
estrellas*, y Abraham creía en esta promesa*. Pero Sara 
sigue estéril y pone su esclava Agar a disposición de 
Abraham, a fin de que ésta pariese hijos para ellaf, 
naciendo así Ismael”. Les es renovada la promesa de un 
hijo, pero esta vez nacido de Sara?*, según la tradición P. 
Pero esta promesa parece tan paradójica, que Abraham, 
aun postrándose en adoración, no puede evitar el 
«reír». Esta tradición también es conocida por la yah- 
wista (J), pero la relata en forma propia: «Yahweh, 
acompañado de dos ángeles, es recibido hospitalaria- 
mente por Abraham y vaticina que Sara tendrá un hijo 
dentro de un año. Sara, oyendo esto desde su tienda, 
no pudo menos que «reír» por «ello»?. Pero quedó en- 
cinta y dio a luz un hijo, a quien Abraham impuso el 
nombre de Isaac («Que Él [Dios] ría [por él]», «tenga 
alegría por él»)*. Según la tradición P, Abraham tenía 
por entonces 100 años y Sara 90*. Según la yahwista, 
tenían una edad muy avanzada**: «Dios me ha hecho 
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ISAAC 


Hebrón. Harám el-Halil, monumento sobre la cueva en donde recibió sepultura Isaac, junto a sus padres. 
(Foto V. Vilar, Archivo Termes) 


reír» (alegrar), dijo Sara**; «y cuantos lo sepan, reirán 
conmigo»!* (> Abrahan). 

1Jer 33,26; Sal 105,9. *Gn 11,30. 
15,6. *Gn 16,2. "Gn 16,15. $Gn 17,15-22. *Gn 18,1-15. Gn 
21,1-7. Gn 17,17; 21,5. **Gn 21,2. '*Gn 21,64. 'Gn 21,65. 

Hay admiración en las palabras de Sara cuando dice: 
«¿Quién habría de decir a Abraham: “Sara amamantará 
hijos ?”», etc.*. Nuevamente hallamos una referencia al 
nombre de Isaac cuando Sara ve a Ismael reirse («bur- 
larse», «jugar») con Isaac. Exige entonces el alejamien- 
to de Agar e Ismael, «pues el hijo de una esclava no ha de 
heredar con mi hijo Isaac»?. Según el concepto que existía 
entonces del derecho, este alejamiento y deheredamiento 
eran ilegales (Código de Hammurabi, 170-1a). Por esto 
Abraham titubea en repudiar a Ismael y sólo lo hace 
acatando una orden superior?. Aquí no se trata de una 
continuación, sino de un paralelo variante del cap. 16. 
De Gn 16,16 y 21,5 se deduce que Ismael era ya un 
adolescente cuando Abraham lo puso sobre los hombros 
de Agar. Ésta y otras inconsecuencias nacidas al reunir 
tas diversas tradiciones, trataron de eliminarse, tachando 
que Abraham colocaba a Ismael sobre los hombros de 
Agar?, que Ismal se reía de Isaac e incluso lo perseguía?. 


1Gn 21,7. *Gn 21,9. ¿Gn 21,9-13. *Gn 21,14; compárese el 
T.M.'con los LXX, *Gn 21,9; Gál 4,29. 


¿Gu laz. *6n 15,5. 61 
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Abraham pasa por una dura prueba, cuando Dios 
le ordena sacrificar a Isaac. Éste ha crecido entre tanto 
y es ya un muchacho, capaz de llevar la leña para el 
sacrificio y de comprender el significado del mismo. Bue- 
namente se deja atar y colocar sobre la pira del sacrificio. 
En última instancia es retirada la orden de sacrificar- 
le. En lugar de Isaac se ofrecerá en oblación un carnero. 
Abraham ha superado la prueba y ha mostrado que 
teme a Dios?. 

Seguramente la historia del sacrificio de Isaac dio 
motivo a la prohibición que regirá en el futuro Israel 
de sacrificar seres humanos a Dios*. Además, muchos 
creen que fue el origen de la prescripción de que los 
primogénitos no deben ser sacrificados, sino rescatados 
mediante pago?, si bien las mismas Escrituras dan otro 
motivo a esta prescripción*?. Pero además de una en- 
señanza, la historia parece suponer un hecho. Las fu- 
turas costumbres no son el origen de la historia, sino 
al contrario. La historia es, pues, reflejo de un suceso: 
quizá nos es permitido decir que, de un modo u otro, 
Dios exigió a Abraham el sacrificio de su hijo y que 
Abraham se mostró dispuesto a ofrecer a Yahweh su 
hijo y por ello fue digno de la promesa. 


¡Ga cap. 22. *Ly 18,21. *Bx 13,141340415,13.14. 


218 


ISAAC 


Isaac nació durante las peregrinaciones de Abraham 
por las regiones de Gérár y del Négeb!. Más tarde, 
residirá en esta misma región. Después de indicar que 
vivía en Bé"er Lahay Roi? (en el Négeb), sigue el relato 
del macimiento de los gemelos Esaú y Jacob?*. Isaac 
tenía mayor efecto por Esaú que por Jacob (porque le 
gustaba la caza y Esaú era cazador)*. Durante una época 
de hambre llega al país de Gérar. Allí se le aparece 
Yahweh, que ahora renueva a Isaac las promesas hechas 
a Abraham?. Isaac, a igual que hizo Abraham, intenta 
evitar que lo asesinen para poseer a su esposa aparen- 
tando que es su hermana*. Nuevamente se da un juego 
de palabras sobre el nombre de Isaac cuando el rey 
>Abimélek ve cómo Isaac (yshg) acaricia (mshg) a 
Rebeca. Isaac se establece en este lugar, posee tierras 
laborables y ganado vacuno, lo cual indica ya un se- 
dentarismo. Se hace extremadamente rico y poderoso, 
tropieza con dificultades a causa de los pozos que él 
y Abraham cavaron y se le insta a que se marche. Se 
retira, excava nuevos pozos, que un principio son nueva- 
mente causa de dificultades, hasta que practica el de 
Réhóbot («llanuras») y puede decir: «Ahora (por fin) 
Yahweh nos da espacio»”. De allí llega a Bersabee, 
donde se le aparece nuevamente Yahweh para repetirle 
las promesas. Construye allí un altar, cava un pozo y 
llega a un acuerdo con la población? Muchas penas 
le causan sus dos hijos (según J), que no se avienen 
ya desde el regazo materno?, Encima Esaú se casa con 
dos mujeres cananeas*. Jacob roba a Esaú la pri- 
mogenitura a cambio de un plato de lentejas?! y valién- 
dose de artimañas y mentiras, y ayudado por su madre, 
consigue que su padre, que entre tanto ha quedado 
ciego y está próximo a la muerte, le imparta su bendición 
destinada a Esaú. Después de esto, Jacob busca refugio 
junto a su tío Lábán en Harrán?*”?. La tradición P no 
conoce esta huida precipitada de Jacob, sino que relata?** 
que Rebeca teme que Jacob también se case con mujeres 
cananeas, por lo cual Isaac imparte a Jacob su bendición 
y lo envía a Harrán, a fin de que escoja una esposa 
entre sus parientes. Además se ha conformado total- 
mente con que Jacob, a quien ya ha cedido la primoge- 
nitura, reciba también la bendición destinada al primo- 
génito. Es decir, P ha liberado a la tradición J de todo 
aquello que quizás podría dar lugar a escándalo. 

1Gn 20,1; 21,1-3. *Gn 25,11. *Gn 25,19-28. Gn 25,284 
5Gn 26,1-6. Gn 26,7-11; par. 12,10-20 y 20,1-18, ”26,12-22- 
26,28-33. "25,26. 1%26,34-35. 1125,29-34. 1227,1-45; 28,10 y sigs 
1327,46-28,5. 

En la tradición bíblica, Isaac es una figura de transi- 
ción entre Abraham y Jacob. Es el hijo, portador de la 
promesa, grande por su fe. Así lo ve también el NT, 
que lo cita en varias ocasiones junto con Abraham y 
Jacob*, proponiéndolo como ejemplo de fe?, y que lo 
presenta nacido de una mujer libre, como tipo del cris- 
tiano* (para la tipología de Isaac en Filón y los Padres, 
cf. Daniélou). 

1Mt 8,11; Act 3,13. *Heb 4,9. *Gál 4,28; Rom 9,7-13. 
_Bibl.: J. DantéLOU, en Bibl, 28 (1947), págs. 363-393. M. Norn, 
Uberlieferungsgeschichte der Pentateuch, Stuttgart 1948, págs. 112- 
127. D. LercH, Isaaks Opferung christlich gedeutet, Tubinga 1950. 


R. DE VAUX, La Génése, París 1951. G. von RaD, Das erste Buch 
Mose, Gotinga 1953. HaaG, cols. 748-749. 


F. B. GERRITZEN 
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ISAAC, Testamento de. Apócrifo judío que se data 
en los siglos 11-11 de la era cristiana; a pesar de su origen, 
encierra alusiones a pasajes del NT; así como una pro- 
fecía sobre el nacimiento de Jesucristo. Isaac, antes de 
morir, por mediación del ángel Miguel puede contemplar 
los secretos celestiales y los lugares de castigo; la obra 
se cierra con los consejos éticos que Isaac da a sus fa- 
miliares. Forma parte, como el testamento apócrifo 
de Jacob, del testamento de —> Abraham, al que sirve de 
apéndice. Se conserva en traducciones árabe, copta y 
etíope. 

Bibl.: J.B. Frey, Abraham, testament d', en DBS, I, col. 38. 


G. STANO, Testamento apocrifo di Isacco, en ECatt, VIT, col. 231, 
con bibliografía. 


P. ESTELRICH 


ISAAR. Levita, nieto de Leví y padre de Coré, 
llamado en hebreo —> Yishar. 


ISABEL (Edhoáfer; Vg. Elisabeth). Esposa del sacer- 
dote Zacarías y madre de Juan Bautista. Su nombre 
— homónimo del de la mujer de su antepasado Aarón — 
es en hebreo *eliséba*, cuyo significado más probable es 
«(mi) Dios ha jurado» y tal vez haya una alusión al 
mismo en «el juramento que juró» Dios, del cántico 
Benedictus, inmediatamente después del «recordarse» 
que puede aludir al nombre de su marido Zacarías!. 

Los datos ciertos que se conocen de esta mujer amable 
se deben al capítulo primero del evangelto de la Infancia 
de Lucas. 

Era, pues, de la descendencia de Aarón, justa e irre- 
prochable en la guarda de los mandamientos. Padecía 
el «oprobio» de la esterilidad y era ya avanzada en edad 
cuando concibió al Bautista; que ni ella ni Zacarías 
se habían resignado a morir sin hijos lo prueba la ora- 
ción del esposo a la hora de su entrada en el sancta 
del Templo para ofrecer el incienso, y el que ella misma 
considerase como «oprobio entre los hombres» el verse 
privada de descendencia. 

Ocultó su embarazo durante cinco meses, lo que en la 
redacción literaria de Lucas tal vez no signifique otra 
cosa sino que después del marido fue María quien pri- 
mero lo supo por revelación de Gabriel; de todos modos, 
su alegría debió de recluirla en casa para agradecer a 
Dios su gran beneficio; su gravidez milagrosa fue el signo 
que el ángel dio a María, asegurándole la verdad de su 
mensaje de concepción virginal por parte de ella. Estaba 
en el sexto mes cuando lo supo María. El texto dice que 
era cuy yevis de la Virgen, lo que señala un parentesco 
sin precisar; en la tradición se ha interpretado como 
«prima», pero no hay base para señalar las vías de este 
parentesco. 

Vivía en «una ciudad de Judá» adonde se encaminó 
María. Al oír el saludo de su parienta se conmovió 
de intensa alegría, que repercutió en su maternidad y 
«el niño saltó de gozo en su seno y fue llena del Espíritu 
Santo». Su respuesta trasparenta perfectamente la tensión 
psicológica de una aldeana agradecida a Dios y feliz: 
«¡Bendita tú entre las mujeres y bendito el fruto de tu 
vientre! ¿De dónde a mí que la madre de mi Señor 
venga hasta mí?», en cuyas palabras hay eco de la feli- 
citación popular a Judit y de la gratitud y sobresalto 
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Pueblecillo de “Ain Kárem con la Iglesia de San Juan Bautista. Según una antigua tradición, puede considerarse 
como la patria de Isabel. (Foto P. Termes) 





de David al recibir el Arca de la Alianza?. Y sigue una ISACAR (heb. yissáskar, q. perpetuo yissákar; *lová- 
exaltación de la fe de María: «¡Bienaventurada la que  xap; Vg. Issachar). Nombre de dos personajes del AT: 
creyó, porque se le cumplirá cuanto se Je ha dicho de 
parte del Señor!» 

Tales textos delatan un conocimiento por parte de 
Isabel del misterio de Nazaret; pero no es posible pre- 
cisar su alcance y penetración. 

Algunos manuscritos de la V. L. le atribuyen el Mag- 
nificat, atribución que adoptaron algunos modernos 
como Harnack, Loisy, Vólter y, llevados de la semejanza 
de ideas e ímpetu lírico que descubrían entre la situa- 
ción de Isabel — la estéril que ha concebido — y la de 
Ana, madre de Samuel?. No tiene probabilidad tal teoría 
al contar con el peso de la tradición manuscrita en con- 
tra. María ha debido pensar sin duda alguna en su pa- 
rienta al recordar la providencia de Dios con los humildes 
y humillados. 

Hoy no se duda en admitir que fue asistida en el parto 
por María, aun cuando el relato lucano por exigencias 
de estilo ponga la partida de la Virgen inmediatamente 


1. Noveno hijo que Jacob tuvo de su esposa Lía. El 
nombre de Isacar se encuentra en Gn 30,18 en la for- 
ma yissáskar que es igual en Gn 35,23, y en 1 Cr 2,1; 
y hay que relacionarlo con la circunstancia de su na- 
cimiento en la escena de las mandrágoras?. 

La etimología del nombre se hace más difícil por 
cuanto hay en el relato una mezcla de elementos E y J. 
Pertenecen a E los vers. 13 y 17-18, y a J los vers. 14- 
16 de Gn, cap. 30 que son precisamente los referentes 
a la escena de las mandrágoras. 

Los antiguos atribuían a esta planta, de la familia de 
las solanáceas, propiedades afrodisíacas, y por eso 
Raquel y Lía se las disputan, la primera a causa de 
su esterilidad, y Lía pide a cambio el ejercicio de su 
derecho matrimonial. La más probable etimología 
es por consiguiente la que significa *$ $ákár, «hombre de 
salario», o bien puede ser en la forma yissakár un nif“al 
de sákar con el significado de «fue obtenido en recom- 


antes. 0 : 
De acuerdo con Zacarías impuso al hijo el nombre pensa»; otros proponen yes sákár, «hay un salario». 
de Mian Las noticias bíblicas del patriarca son escasas; en Gn 


46,13 se mencionan los hijos de Isacar: Tola", Puwwah, 
E Yób, y Simrón. 1Cr 7,1-5, habla de las genealogías 
a a prole posteriores, cambiando el nombre de Yób por Yasub. 
bi lA COR No hay noticia bíblica del patriarca fuera de los ca- 
BiblJ.: L. MARCHAL, en La Sainte Bible, X, E. OstY, en LSB. tálogos de los hii de Jac la bendición de Jacob 
J. LeaL, en La Sagrada Escritura, 1, Madrid 1961. 5 AS Ue P acob, y : ME , 
a sus hijos?. Esta bendición se repite en términos aná- 

C. GANCHO logos cuando Moisés bendice las tribus?. 


No sabemos más de ella. La Iglesia latina celebra 
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Genin, identificado con la bíblica “En Gannim, ciudad Jevítica de la tribu de Isacar, se asoma y domina la llanura 
de Esdrelón por el sudeste. (Foto P. Termes) 


«Isacar es un robusto asno, 

que descansa en sus establos. 

Vio que su lugar de reposo era bueno, 
y que era deleitosa la tierra, 

y prestó sus lomos a la carga, 

y hubo de servir como tributario». 


Isacar no es belicoso; se le compara con un asno ro- 
busto, que prefiere la tranauilidad de sus establos, aun 
a trueque de prestar sus lomos a la carga y hacerse 
tributario. Tal vez se juega con la palabra Isacar en el 
sentido que hemos dado más arriba de «hombre de 
salario» y alude al hecho de transportar mercancías a 
través de su territorio tan estratégico. 

A este hecho alude también la bendición de Deutero- 
nomio, cuando dice que Zabulón e Isacar «chupan la 
abundancia de los mares y los tesoros escondidos 
en la arena»?. De hecho, a la tribu de Isacar le cupo en 
suerte, en el reparto de Josué, el rico territorio de la lla- 
nura de Esdrelón, situada entre los montes de Samaría 
y Galilea. 

En cuanto a sus límites, casi todos los geógrafos 
discrepan. El límite norte, entre Isacar y Neftalí, va desde 
el monte Tabor hasta el Jordán que sirve de frontera al 
este. Mucho más complicado es el límite sur, de tal 
manera que Abel ni siquiera se lo asigna. 

Josué nos habla de 16 ciudades de la tribu de Isacar*, 
la mayoría de las cuales no tienen ninguna repercusión 
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histórica, desconociéndose además el exacto emplaza- 
miento de algunas de ellas. 

Como ciudades levíticas se le señalan cuatro: QiSyón, 
Dabérat, Yarmút y “En Gannim, igualmente difíciles de 
localizar. 

2. Séptimo hijo de *Obeéd ?Édóm. Levita del tiempo 
de David, perteneciente a la clase de los porteros del 
Templo?. 


¿Gn 30,14-16. ?Gn 49,14-15, 
19174234 “1 Cr 26,5, 


“Dt 33,18-19.. D?! 33,19. * “Jos 


J. MAS 


ISAÍ (heb. yiñay, «hombre» o «siervo de Dios», 
—> *Esbáíal; *leooai; Vg. Isai, esse). Hombre de la 
tribu de Judá y habitante de Belén. Fue hijo de “Obéd 
y nieto de Booz!*. Tuvo ocho hijos varones: *Él?ab, 
>Abinádáb, Sima? o Sammáh, Nétanél, Radday, "Osem, 
>Elihú y David — aunque algunos identifican a "ÉlPab 
con ”Élihú, con lo que su número se reduce a siete —, y 
dos hembras: Sérúyah y Abigáil?. Isaí tenía bastante 
edad cuando David era un muchacho, no obstante lo 
cual vivía aún en la época en que Saúl proscribió al 
futuro rey?. Se le menciona por primera vez en el AT 
hebreo durante la escena que terminó con la unción de 
David*. No sólo autorizó a éste a que fuera a la corte 
para calmar con la música la hipocondría de Saúl, sino 
que le envió con un regalo de diez panes, un odre de 
vino y un cabrito; Saúl solicitó y obtuvo de Isaí que el 
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muchacho le sirviera en adelante?. Otro pasaje del libro 
de Samuel, que al parecer procede de otra fuente, indica 
que Isaí envió a su hijo menor con provisiones al valle 
del Terebinto, en cuya ocasión sucedió la lucha de 
David con Goliat*. Por ser padre del glorioso monarca 
de Israel, Isaí merece ser citado en la genealogía de 
Jesús”, y aun el Mesías recibe los nombres de «vara 
del tronco de Isaí» y «renuevo de la raíz de Isaí»?, 
lo que muestra el gran respeto que llegó a alcanzar 
con el tiempo?. No obstante, en cierta época, sobre 
todo en vida de David, los enemigos de éste emplearon 
la locución «hijo de lIsaí», equivalente a «salido de la 
nada», «don nadie», en son de oprobio?””. 


¡Rut ¡4,17.22; 1.Cr 2,12; Mt' 1,5-6; Le 3,32. *1 Cr 2,13.16; cf. 


2 Sm 17,25 y 1 Cr 27,18. *1 Sm 17,12;22,3-4, *1Sm16,1-3. *1Sm 
16,14-23: : *1 Sm 17,12 y sígs. .*Mt'1,5-6; ¡Le 3,32... *Is: 11,1,10; 
Rom: 15,12, .*1 Cr: 10,14; 29,26; Act 13,22. *1:Sm/20,27.30u31; 


22,7-8.9; 25,10; 1 Re 12,16. : 


Bibl.: NotrH, 761, págs. 38, 138. G. BRESSAN, fsaí, en ECatt, VII, 
col. 235. Migr., MI, col. 899. A. vAN DEN BORN, Jessé, en Diction- 
aire encyclopédique de la Bible, Turnhout-París 1960, cols. 941-942, 


C. COTS 


ISAÍAS (heb. yésatyah[ú], «Yahweh salva»; *Hoaias; 
Vg. Isaias). El primero de los cuatro profetas mayores, 
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que vivió en Jerusalén en la segunda mitad del siglo 
VIII A.C. 


1. ViDa. Las noticias biográficas o autobiográficas 
son muy escasas. Se sabe que Isaías fue llamado a la 
misión profética? en el año del fallecimiento del rey 
Ozías (740 A. C.), y que intervino aún con eficacia 
en la época de la campaña de Senaquerib en Judá 
(701 A.c.). Se casó y tuvo dos hijos de nombre simbó- 
lico?; el simbolismo se señala? también en el propio 
nombre de Isaías (cf. supra). La belleza literaria de 
sus oráculos permite suponer que tuvo cierta cultura y 
repetidas veces se hallan indicios de que perteneció 
a un estamento social aristocrático. La leyenda rabínica 
considera que estuvo íntimamente emparentado con la 
familia real. El relato vivido de la vocación profética? 
delata en Isaías gran prontitud de carácter y cierta ge- 
nerosa vehemencia. 

Al contrario de lo que antecede a Jeremías y a Eze- 
quiel, en Isaías se tiene una sola acción simbólica $, más 
bien singular, aunque no inverosímil si se la compren- 
de. Asimismo, sus intervenciones públicas son menos 
frecuentes que las de Jeremías. Prescindiendo de las 
profecías que claman contra la alianza egipcia, sólo se 
encuentran dos momentos de tono dramático. El pri- 


Región nordeste de Belén, vista desde la Casa Nova. Esta fue la tierra de la patria de Isaí, padre de David. 
(Foto P. Termes) 
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mero se verifica durante la guerra sirioefraimita (733- 
732), cuando se presenta por orden divina al escéptico 
Acaz con el propósito de impedir que recurra a la ayuda 
de Asiria y con el de estimularle a un acto de fe y de con- 
fianza en Dios. El monarca no accede. Isaías replica 
con el vaticinio del Emmanuel. En vista de que no 
logra influir en el rey ni en la corte, el profeta recurre 
de modo particular a sus discípulos* y al pueblo. 

El otro al observar con complacencia y aprobación 
los intentos reformadores del hijo de Acaz, esto es, del 
piadoso Ezequías (alrededor del 716-715, 687-686 A.C.); 
pero los documentos de que disponemos muestran a 
los dos grandes yahwistas frente a frente en una sola 
ocasión. Ante todo, el profeta comparece ante el monarca 
para reprocharle su alianza con el babilonio Méródak 
BaPádán, con evidente finalidad antiasiria”; hace que 
el rey sane de una enfermedad* y está constantemente 
junto a él durante el cerco de Senaquerib?, repitiendo 
la afirmación divina de que la ciudad quedará finalmente 
incólume. Es la última noticia que sz tiene de Isaías. 
Se ignora cuánto tiempo vivió después del 701 y qué 
cosas llevó a cabo. Una tradición hebrea, recogida por 
los cristianos, supone que recibió martirio en época del 
rey Manasés?. 


IAEA o de 
4 y sígs. "Caps: 36:37, 


*8,18./16,8..:.520,2:6. 139/80... "38, 


Cf. 2 Re 21,16: 


23,16. 


2. EL LIBRO DE Isaías. Se divide en dos grandes 
secciones (caps. 1-39 y 40-66), que se subdividen a su 
vez con cierta lógica: 


1,1-31. Oráculo sobre Judá y Jerusalén. 

2,1-12,6. Vaticinios que atañen a Judá y Jerusalén. 
Los caps. 2-5 se ocupan en particular de los vicios 
que hay que eliminar del reino de Judá en evitación de 
los castigos divinos, y los caps. 7-11 desarrollan prin- 
cipalmente el tema de Emmanuel. El cap. 6 presenta 
de modo inesperado la narración de la vocación profé- 
tica. El último capítulo (12,1-6) es un breve canto de 
alabanza y de agradecimiento. 

13,1-23,18. Profecías sobre las naciones. Se refieren 
a Babilonia (13,1-14,23), Asiria (14,24-27; 17,12-14), 
pais de los filisteos (14,28-32), Moab (15,1-16,14), Da- 
masco (17,1 y sigs), Egipto y Etiopía (18,1-7; 19,1-20,6), 
Edom (21,11-12), Arabia (21,13-17) y Tiro (Q23,1-18). 
Se discute la interpretación de 21,1-10, que en el texto 
actual alude a Babilonia; el cap. 22 toca en parte (22,1- 
14) al reino de Judá y en parte (22,15-25) al prefecto de 
palacio, Sebna. 

24,1-27,13. Apocalipsis de Isaías. Son los capítulos 
más arduos desde el punto de vista exegético; anuncian 
un gran cataclismo y la destrucción de una ciudad 
poderosa. 


Restos de una torre de vigilancia en una viña, junto a la carretera de Jerusalén a Náblus, que ilustra la parábola 
de la viña de Is 5,2. (Foto P. Termes) 
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Jerusalén. En esta región Isaías salió al encuentro de Acaz y pronunció la profecía de Emmanuel. 
(Foto P. Termes) 


28,1-33,24. Oráculos sobre el reino de Judá. Además 
de señalar los vicios y la actividad nefasta de los falsos 
profetas, condenan cualquier veleidad antiastria, que 
se engañaba con la esperanza de una intervención 
egipcia. Dios es la única salvación. 

34,1-35,10. Juicio sobre las naciones. Liberación y 
regreso de Israel. Estos dos temas en contraste ocupan 
exactamente los dos capítulos respectivos, que se rela- 
cionan con alguna dificultad con el resto del libro. 

36,1-39,8. Relato histórico. Los cuatro capítulos se 
compusieron en su mayor parte en prosa y proceden casi 
por entero de 2 Reyes. Narran algunos episodios de 
la campaña de Senaquerib (36-37), la enfermedad y la 
curación milagrosa del soberano (38) y la imprudente 
recepción tributada a la embajada del babilonio Meé- 
róodak Baládáin (39). 

La segunda sección (40-66) ofrece subdivisiones me- 
nos seguras a causa de la frecuente alternancia de los 
mismos conceptos. El tema central, al menos en lo que 
importa a los caps. 40-55, se refiere a la liberación de 
la Cautividad babilónica. Una división pudiera ser la 
siguiente: 

40,1-41,31. Promesa de libertad del pueblo elegido. 

42,1-7. Primer canto del Siervo de Yahweh. 
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42,8-44,23. El regreso. Es una descripción profética 
del acontecimiento tan deseado, al mismo tiempo que 
de los motivos que garantizan su indefectible realización. 

44,24-45,25. Misión de Ciro. El nombre del rey 
persa se menciona explícitamente en dos ocasiones; sus 
triunfos se describen de forma entusiasta y se presentan 
como el preludio de la liberación. 

46,1-48,22. La caída de Babilonta (47). Profecías 
antiguas y nuevas (48); el cumplimiento de las primeras 
es garantía de las segundas, que incluyen el retorno del 
destierro. 

49,1-6. Segundo canto del Siervo de Yahweh. En 
los vers. 49,7-50,3 está, como intercalada, una nueva 
descripción de la liberación. 

50,4-9. Tercer canto del Siervo de Yahweh. 

51,1-52,12. Trata una vez más del regreso y de la 
restauración. 

52,13-53,12. Cuarto canto del Siervo de Yahweh. Es 
el más impresionante por lo exacto de la descripción y 
por la doctrina de una expiación vicaria. 


54,1-56,8. Futuro glorioso de Israel. 

56,9-57,21. Apostasia de Israel. 

58,1-59,21. La piedad verdadera. Reproches y pro- 
mesas. 
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Samaría. Restos de los palacios de Omrí y Acab, que testimonian la realización de los vaticinios de Isaías, quien 
anunció la ruina de la ciudad a causa del orgullo de sus habitantes. (Foto P. Termes) 


60,1-63,6. Jerusalén glorificada. La salvación. 
63,7-64,11. Plegaria colectiva. 
65,1-66,24. Intervención de Dios. Promesas y amenazas. 


3. CARÁCTER LITERARIO Y ORIGEN DE LA PRIMERA 
SECCIÓN (caps. 1-39). En su mayor parte tiene forma 
poética, con una notable variedad de géneros literarios, 
que van desde el relato biográfico? al oráculo propia- 
mente dicho, a la parábola?, a la sátira?, etc., aparte 
de la narración histórica*. Isaías se presanta como un 
verdedero «clásico» de la literatura hebrea: la belleza 
descriptiva y el poder evocador de algunos de sus frag- 
mentos proféticos ejercen una fascinación inolvidable. 
Las frecuentes alusiones a la naturaleza y los bosquejos 
llenos de vida de la existencia en la capital henchida 
de placeres, aun bajo la sombra de una catástrofe, hacen 
que el libro de Isaías merezca un puesto entre los escri- 
tos más hermosos y más poéticos de la literatura univer- 
sal. Isaías es el profeta de la santidad y de la omnipo- 
tencia de Dios, del Emmanuel y del terrible «día de 
Yahweh»; fustiga los vicios, de manera especial la 
carencia de fe y de confianza, e incita al arrepentimiento. 
Pero no tiene las bellas páginas psicológicas de Jeremías 
sobre el desengaño del pecado y la lucha que acontece 
en el interior del profeta. 
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Sobre el origen de esta sección no asisten graves motivos 
para negar la paternidad del profeta Isaías del siglo vItI 
A.C., al menos en lo que interesa al conjunto de la re- 
copilación. Los críticos se muestran casi unánimes en 
considerar los caps. 36-39 como procedentes de 2 Reyes, 
aunque no sin que se utilizasen fuentes particulares. La 
unanimidad disminuye cuando se trata de juzgar el 
origen de cada una de las partes. Las más serias difi- 
cultades pesan sobre el llamado «apocalipsis»?, que mu- 
chos asignan al período exílico o al posterior, y sobre 
los caps. 13-23 con los oráculos acerca de las naciones; 
pero no hay objeciones insalvables contra la autentici- 
dad de la mayoría de los mismos. También presentan 
notables embarazos los caps. 34-35. Muy unitaria y 
homogénea aparece la colección de profecías de los 
caps. 28-33, que describen la actividad de Isaías durante 
la amenaza de Senaquerib y la desatentada política 
filoegipcia. El fondo de la guerra siroefraimítica se pone 
de manifiesto en el cap. 7 y sigs. y, en la práctica, el 
importante libro del Emmanuel. 
228,24-29. *%3,16-24. *Caps. 36-39. 


16,1 y sigs. Caps. 24-27, 


4. VALOR RELIGIOSO. Una teología sistemática de 
Isaías podría trazarse partiendo de cuanto se deduce del 
cap. 6. De la descripción de la vocación profética surge 
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una idea clara de la omnipotencia trascendente de Dios, 
que se sienta en un trono sublime rodeado de la admira- 
ción reverencial de los serafines, así como de su santi- 
dad. Isaías es el escritor veterotestamentario que más 
sobresale en cantar este atributo divino. Se sabe, en efecto, 
que éste — unido a la característica expresión de «Santo 
de Israel» — constituye el leit-motiv de todo el libro, 
siendo el argumento más válido, en un examen intrín- 
seco, para afirmar la unidad de toda la obra*, Otro tema 
característico suyo es el del Resto de Israel, presentado 
como el brote o renuevo? del que se originará la futura 
nación, purificada y santa, después que el «día de Yah- 
weh» haya aplicado el castigo severo, pero indispensable 
e improrrogable. Un tercer elemento individual, en el 
sentido de que se aprovecha menos en otros libros, lo 
representa la necesidad de una fe y una confianza abso- 
luta en Dios: «Si no creyereis, no subsistiréis»*; podría 
emplearse por título de un estudio sobre las relaciones 
ideales, conforme a Isaías, entre el hombre y Dios. 

Empezando por el NT, la antigiiedad cristiana se- 
ñaló, siguiendo en parte una tradición ya clara en el 
judaísmo, una extraordinaria abundancia de profecías 
mesiánicas en esta sección: el nacimiento del Mesías 
de una virgen*, sus nombres simbólicos?, que prueban 
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la grandeza excepcional de Dios, haciendo entrever 
asimismo la divinidad (Dios poderoso, Consejero ad- 
mirable), la plenitud de los dones del Espíritu de Dios*, 
que se desparramarán sobre Él, etc. Además hay la 
impresionante descripción de la suprema paz mestánica”, 
así como la predicción de una religión futura, universal, 
que no será privilegio de un solo pueblo?. Todos estos 
pasajes presentan grandisimas dificultades, tanto por 
motivos intrínsecos (falta de perspectiva cronológica), 
como por las cuestiones que han planteado innumera- 
bles exegetas. Sin embargo, en conjunto se puede de- 
fender todavía su carácter mesiánico con argumentos 
considerables y, sin duda, convincentes para cuantos 
creen en lo sobrenatural y particularmente en el ca- 
risma profético. 


Caps. 1-66. ?1,9; 6,13; 7,3. 
l y sigs. ”?11,6-9. *2,2-4, 


TOA TA y sigs. 956. "11, 


5. CARACTERÍSTICAS DE LA SEGUNDA SECCIÓN (caps. 40- 
66). El fondo histórico es el destierro babilónico, al 
menos en la mayoría de los capítulos. La profecía se 
refiere al retorno a la patria y a la restauración de Israel. 
Debido a las raras alusiones directas a Babilonia, se 
ha podido interpretar la bella colección de oráculos 


Laki3 vista por el lado de la puerta de entrada (arriba derecha). Desde aquí Senaquerib solicitó la rendición 
de Jerusalén por medio de un emisario (Is 36,2). (Foto P. Termes) 
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como una teología de la salvación, sin referencia alguna 
a la situación externa de los deportados, pero haciendo 
hincapié en el retorno del pueblo a Dios y en la reanu- 
dación de la antigua y recíproca amistad. Es la teoría 
que defenció Torrey en 1928 y que renovó Simón en 
1953. La interpretación tradicional siempre situó los 
oráculos sobre el fondo del Exilio?. 

Estilisticamente apreciados, los caps. 44-60 son por 
lo regular menos líricos que los caps. 1-35, más retórl- 
cos y más trabajados, con juegos de palabras, repeti- 
ciones enfáticas, etc. Estos elementos crean una gran 
monotonía; no puede negarse, sin embargo, la existen- 
cia de una auténtica sensibilidad poética en las bellas 
descripciones del regreso, en la conmovedora reevoca- 
ción de los sufrimientos del Siervo de Yahweh, en el 
enfático apóstrofe a Babilonia?, al brazo del Señor* y a 
la Jerusalén glorificada?. 

En cuanto a la doctrina, se demuestra fácilmente una 
continuidad natural respecto a la primera sección, a 
causa del realce que se da a algunos atributos divinos. 
Se exalta la santidad del mismo modo; se dirige gusto- 
samente a Dios la fórmula característica de Isaías («Santo 
de Israel») *. Se recurre, en cambio, con mayor frecuencia 
que en la primera sección, al concepto de Dios creador 
y a la prueba del poder divino deducido del milagro de 
la creación?. El mismo relieve consigue la omnisciencia 
de Dios, afirmada también en los caps. 1-39, pero jamás 
con la insistencia del cap. 40 y sigs., y con el argumen- 
to de la verificación de algunas profecías y de la capacidad 
de predecir el futuro en general (basta leer el cap. 48). 

La unicidad divina queda más consolidada en esta 
sección, porque el profeta lleva a cabo una intensa 
polémica antiidolátrica. Se habla a menudo de jus- 
ticia de Dios y de salvación, pero con un significado 
particular, que involucra la liberación de la Cautividad 
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y, más que nada, una lejana perspectiva meslánico-esca- 
tológica. 

Se insiste, especialmente en los capítulos postreros, en 
las obras de misericordia y el amor de Dios a los «po- 
bres»”. Se denuncian los pecados, en particular el de 
la idolatría; pero se nota la falta de análisis psicológicos 
de la culpa, como los que se hallan en Jeremías. En los 
famosos cantos del Siervo de Yahweh, que presentan 
numerosos problemas en su interpretación y en su 
relación con el resto del libro, se da importante nove- 
dad teológica, única en el AT y tan fecunda para la doc- 
trina cristiana, del concepto de la posibilidad de una 
expiación vicaria?. 

1Cf. 44,28; 45,1; 47,1 y sigs. *47,1 y sigs. ?51,9-16. 152,1 
y sigs.; 60,1 y sigs. “Cf. 41,14.16; 43,3.14-15; 45,11; 47,4; 48,17; 


491 /39911,40:12.21-22.26.28; 42,5, etc... "57115. 38,75 61,1 366,2. 
853,4-12. 


6. EL AUTOR. Prescindiendo de alguna tímida afir- 
mación anterior, en 1775, con el comentario de Doeder- 
lein, principió una oposición abierta a la tradición 
hebreocristiana, que presentaba todo el libro como obra 
debida únicamente al profeta Isaías del siglo vr A.c. 
La segunda sección se asignó a un escritor anónimo del 
tiempo del exilio. Con Duhm (1892) se avanzó otro paso, 
separando los últimos capítulos (corrientemente los 56- 
66), atribuidos a un autor de los primeros años de la 
restauración. Así, pues, se distinguieron Isaías, el Deu- 
teroisaías y el Tritoisaías, negándose al propio tiempo la 
paternidad de Isaías en muchos vaticinios contenidos 
en los caps. 1-39. Puede decirse que, entre los acatóli- 
cos, es común la distinción entre un Isaías y un Deutero- 
isalas; en cambio un Tritoisaías no se acepta de forma 
tan universal. 

El argumento principal de esta posición se debe al 
examen intrínseco, que muestra de manera evidente que 
el exilio es el fondo histórico pre- 
supuesto en el cap. 40 y sigs. Ár- 
gumentos secundarios son los que 
se coligen de la disparidad estilís- 
tica y de una diversidad de ideas, o 
de la importancia que se concede 
a ciertos conceptos doctrinales. 

Los sustentadores de la tesis tra- 
dicional, que abundan sobre todo 
entre los católicos, se escudan en 
la afirmación continua de autores 
hebreos y cristianos. La unidad de 
autor se supone en Eclo 48,20-25 y 
en las numerosas citas del NT. 
Además, insisten en rechazar los 
argumentos  estiliístico-doctrinales 
poniendo de relieve los elementos 
favorables a la identidad de autor, 
y en exigir a sus oponentes una 
explicación satisfactoria de la su- 
puesta confusión, por lo cual las 


Mapa del imperio asirio. Éste cons- 
tituye el fondo histórico del Pro- 
toisaías; su fatal intervención en 
Palestina fue provocada por AÁcaz 
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Relieve asirio de la toma de Lákis (Is 36-37) por Senaquerib. Aparecen unos prisioneros hebreos que imploran 
el perdón del monarca. (Foto British Museum) 


obras de dos o más escritores llegaron a formar un 
solo libro no carente de cierta unidad interior. Aten- 
diendo a estos motivos, la Pontificia Comisión Bíblica 
dio, en 1908, cinco dictámenes favorables a la auten- 
ticidad de las dos secciones 4. 

Hay que confesar que ni antes ni después de 1908 
se han presentado argumentos apodícticos que prueben 
una u otra tesis. De hecho, no pocos católicos acep- 
tan una composición exílica del cap. 40 y sigs., atribuyén- 
dola a un discípulo más o menos distante del gran Isaías, 
el que se define como tal por cuanto parece patente la 
intención de una reflexión y de una adaptación de las 
ideas fundamentales del maestro. Puede sostenerse la 
unidad de autor, pero, ciertamente, no resulta fácil res- 
ponder de manera completa a la principal objeción: 
¿Por qué Isaías sz portó como quien hablaba a los 
desterrados en Babilonia, cuando sobre Judá no pendía 
ningún peligro inminente en aquel sentido? Entonces 
el peor enemigo era Asiria, no Babilonia, que atrave- 
saba un período de entrega y de sumisión al imperio 
más fuerte del septentrión de Mesopotamia. La contes- 
tación que estriba en la posibilidad de que Dios escogiera 
tal procedimiento, es justa y aceptable para los que creen 
en el carisma profético; también es cierto, si fuera así, que 


2] 


Isaías represznta una excepción. En efecto, los demás 
profetas declararon siempre sus vaticinios sobre el con- 
creto fondo histórico de su tiempo. Son importantes las 
objzciones procedentes del texto del Eclesiástico, de las 
citas del NT y de la tradición, pero no son insolubles. 
Ello explica que no pocos católicos ss limitasen en un 
principio a patentizar cierta simpatía al origen exílico 
del cap. 40 y sigs. (Tobac, Góttsberger, Augé, Fischer, 
Feuillet), y después pasarán a una toma de posición 
explícita en este sentido (Kissane, Dennefeld, Stein- 
mann-Auvray, Penna y muchos otros que han declarado 
su Criterio sin componer comentarios al libro de Isaías). 
Aun cuando se admita un autor distinto para los caps 
56-66, «tendremos siempre como fondo la gran per- 
sonalidad del siglo vtr. Isaías, hijo de Amós, dio un 
acento especial a su mensaje: fondo mestánico, carácter 
universal de la religión. Tuvo discípulos directos (8,16), 
que contribuyeron a recopilar sus oráculos... Un profeta 
del término del Destierro recogió, poco más o menos, las 
ideas fundamentales de la perspectiva mesiánica, conec- 
tándolas con la próxima reconstrucción de la comunidad 
hebrea en Palestina. Algunos años después, el mismo u 
otro profeta repitió estos conceptos básicos, intentando 
consolar y orientar a los regresados, más bien desilu- 
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sionados, presentando una era futura totalmente di- 
ferente» B, 


AEnchiridion Biblicum, 3. ed., Roma 1958, n.2 291-295, BA. 
PENNA, Isaia, Turin 1958, págs. 397-398. 


7. EL TEXTO DEL LIBRO DE Isaías. La amplia colec- 
ción de oráculos, empedrada de dificultades histórico- 
exegéticas, no plantea dificultades excepcionales consi- 
derada bajo el punto de vista de la crítica textual. El 
texto hebreo se presenta em un estado satisfactorio, 
confirmado casi siempre por las versiones siríaca y la- 
tina; en cambio, la griega de los LXX más que una 
traducción fiel parece en ocasiones una libre meditación 
teológica del pensamiento de Isaías. 

La fijación precisa del T. M. se databa en los pri- 
meros siglos de la era vulgar. Los descubrimientos de 
Qumrán (1947 y sigs.), donde se hallaron numerosos 
fragmentos del texto de Isaías o comentarios del mismo, 
modificaron dicha opinión. Pasando por alto estos frag- 
mentos y las citas en escritos ascéticos, el hallazgo ha 
proporcionado un manuscrito entero de todo el libro 
(ms. 10Qlsa) y otro con algunas, pero casi completo en 
lo que atañe a la segunda sección (cap. 40 y sigs.; ms. 
10Isb). Ambos, que se remontan a los siglos 1-1 A.C., 
contienen un texto extraordinariamente semejante al 
masorético; el de 10Isb puede declararse idéntico, tan 
contadas son sus variantes, aun sólo las gráficas. El nú- 


mero de variantes del 10lsa es mucho mayor, y en la 
grafía hace gala de un proceder que frisa en lo descon- 
certante; gracias a él, puede corregirse en más de un caso 
el texto masorético. Por lo tanto, los dos mss. han pro- 
bado una vez más la excelencia de la obra de los masore- 
tas, cuya antigiiedad aumenta en algún siglo. Y, en fin, 
suponen la condena definitiva de cuantos fechaban no 
pocos pasajes de Isaías, en especial los caps. 24, ZÍ% 
en la época macabea o más tardíamente. En aquel tiem- 
po, el libro estaba completo y ostentaba la forma — ex- 
ceptuadas algunas minucias — que hoy reviste en la 
Biblia hebrea. 


Bibl.: Entre los escritores de carácter biográfico recordamos: 
A. FERNÁNDEZ, El profeta Isaías, caudillo y salvador de su pueblo, 
Jerusalén 1940. J. STEINMAN, Le prophéte Isaie. Sa vie, son oeuvre 
et son temps, París 1950. 

Acerca de la composición del libro y de su autenticidad: E. GRAF, 
De U'unité des chapitres XL-LXVI d'Isate, Paris 1895. R.H. Ken- 
NETT, The Composition of the Book of Isaiah in the Light of the History 
and the Archaeology, Londres 1910. Hi. GRESSMANN, Die literarische 
Analyse des Deuterojesajas, en ZAW, 34 (1914), págs. 254-297. 
K. ELLIGER, Die Einheit des Tritojesaja (Jes. 56-66), en BWAZI, 45 
(1928); íd., Deuterojesaja in seinem Verhaltnis zu Tritojesaja, ibid., 
43 (1933). W, CaspaRt, Lieder und Gottespriiche der Riickwanderer. 
Jesaja 40-55, en BZAW, 45 (1934). J. SCHILDENBERGER Die Beden- 
tung von Sir. 48-24 f. fiir die Verfasserfrage von Is. 40-66, en BBB, 
1 (1950), págs. 188-204. L. J. LreBREICH, The Compilation of the Book 
Isaiah, en JOR, 46 (1955), págs. 259-277; 47 (1956), págs. 114-138. 

Entre los comentarios patrísticos: Jerónimo, en PL, 24,17-704. 
CIRILO DE ALEJANDRÍA, en PG, 70,9-1450. TEODORETO (ed. de Á. 


Tienda de beduinos en las cercanías de Bersabee. Isaías, para describir la gloria de la Nueva Jerusalén, compara 
la ciudad con una tienda que hay que ensanchar y afianzar para dar cobijo a todas las naciones (Is 54,2-3). 
(Foto Orient Press) 
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Buseirah y su región, que se identifica con Bósrah, famosa población edomita, prototipo en el libro de Isaías 
(Is 34,6; 63,1) de los enemigos de Yahweh y su pueblo. (Foto P. Termes) 


Mohle), en Mitteilungen des Septuaginta-Unternehms..., Y, Berlin 
1932. 

Comentarios medievales: Tomás (ed. de P. A. Ucelli), Roma 1880. 
ALBERTO MAGNO, en Opera omnia, 19 vols., Aschendorff 1952. 

Comentarios modernos católicos: J. KNABENBAUER, París 1887, 
A. CONDAMIN, París 1905, JF. FELDMANN, Múnster 1925-1926. 
R. AUGÉ, Montserrat 1935-1936. J. FiscHER, Bonn 1937, 1939. 
E.J, KissANE, Dublín 1941, 1943. G. GiroTTI, Turin 1944, L. 
DENNEFELD, París 1946. J. ZIEGLER, Wúrzburgo 1948. A. PENNA, 
Turín 1958. 

Comentarios acatólicos: B. Dukm, Gotinga 1892. J. SKINNER, 
Cambridge 1896-1897. K. MarrI, Tubinga 1900. G.B. GRAY, 
(sólo caps. 1-21), Edimburgo 1912. J. MarTY (caps. 56-66), París 
1924. C.C. TorreY (caps. 34-35, 40-66), Nueva York 1928. O. 
ProckKscH (sólo caps. 1-39), Leipzig 1930. P. VoLz (caps. 40-66), 
Leipzig 1932. A. BENTZEN, Copenhague 1943. S, MOWINCKEL, 
Oslo 1950. U.E. Simon (caps. 40-55), Londres 1953. 

Los mss. de Qumrán, sobre los que hay una copiosa bibliografía, 
fueron publicados por M. BURROWS, J. C. TREVER y W. H. BrownN- 
LEE, The Dead Sea Scrolls of St. Mark's Monastery, Il, New Haven 
1950, y por E. L. SuKENIK, The Dead Sea Scrolls of the Hebrew Uni- 
versity, Jerusalén 1955 (del año anterior es la edición totalmente 
en hebreo). 

A. PENNA 


ISAÍAS, Ascensión de. Este libro, también titulado 
Apócrifo de Isaías y Visión de Isaías, se conserva en 
una versión etiópica completa, en dos fragmentos 
latinos y otro griego, en eslavo y en latín, todos proce- 
dentes de un texto griego. En realidad, se trata de una 
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colección formada por un cristiano, quizá en dos perío- 
dos sucesivos y entre los siglos 1 y 1v. Consta de: 


1. El martirio de Isaias (1,1-2 a. 6b-13 a; 2-3,12; 5, 
1 b-14), escrito en el siglo 1 D.C., que presupone un 
original hebreo, versando sobre la persecución de los 
profetas bajo Manasés y la muerte de Isaías inferida con 
una sierra. 


2. El apocalipsis cristiano (3,13 b-14,18), compuesto 
a fines del siglo 1, que trata de la Encarnación, Pasión, 
Resurrección, de los apóstoles, del Anticristo y de la 
Parusía. 


3. La ascensión o visión de Isaías (6,1-11,40), obra 
quizá asignable al siglo 11, fragmento de un éxtasis del 
profeta y de su viaje por los siete cielos, en el que se 
trata de muchas cosas sobre Cristo. En toda la com- 
posición figuran abundantes tradiciones judías. 


Bibl.: Textos: A. DILLMANN, Áscensio Isaiae Aethiopice et La- 
tine, Leipzig 1877 (etíope). R.H. CHARLES, The Ascension of Isaiah, 
Londres 1900 (etíope, griego, latín y traducción latina del eslavo). 

Traducciones: E. TISsERANT, Ascension d'Isaie, París 1909 (fran- 
cesa). R.H. CHARLES, op. cit.; íd., The Apocrypha and Pseudepi- 
grapha of the Old Testament, Y, Oxford 1913, págs. 155-162 (ambas 
en inglés). E. HENNECKE, Neutestamentliche Apokryphen, Tubinga 
1924, págs. 303-314 (al.). 
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Hirbet Mahnah, vista desde Iótafenah, en la Transjordania. Si esta población se identifica con Mahánáyim, 
como sostienen muchos autores, entonces aquí es donde fue entronizado *I$bó3et. (Foto P. Termes) 


Estudios: K. GALLING, Jesaia-Adonis, en OLZ, 33 (1930), cols. 
98-102. L.T. LeFORT, Fragments d' Apocryphes en copte akhmimique, 
en Muséon, 52 (1939), págs. 1-10. D. FLusser, The Apocryphal 
Book of Ascensio Isaias and the Dead Sea Sect, en IEJ, 3 (1953), 
págs. 30-47, 

J. A. G.-LARRAYA 


ISAÍAS, Visión de (heb. házón yésatyahú; tv Tr 
Tpopn tela “Hoaiou; Vg. Visio Isaiae). Fuente no ca- 
nónica sobre los hechos del reinado de Ezequías y sus 
actos de piedad, debida al profeta Isaías*. Forma parte 
del libro de Isaías? y, según el T.M., se incorporó en el 
Libro de los reyes de Judá e Israel; no obstante, las an- 
tiguas versiones (LXX, Vg. y Targúm) separan dicho 
Libro y la Visión mediante la conjunción «y», lo cual 
da a entender que se trató quizá de dos fuentes distintas. 


12 Cr 32,32. *ls caps. 36-39. 


Bibl.: L. MArcHaL, Les Paralipomenes, en La Sainte Bible, 1V, 
París 1952, págs. 9-10, 235-236. 


J. A. G.-LARRAYA 
ISBÁ“AL. > *Esbásal. 
ISBOSET (et. cf infra; "leBov9¿; Vg. Isboseth). 
Uno de los cuatro hijos de Saúl y el único que se salvó 


de la muerte en la batalla de Gelboe. En el AT recibe 


243 


dos mombres: — ”ESbá“al, únicamente en el libro de 
Crónicas!, y el de *I8búset en el segundo libro de Sa- 
muel, que relata más detalladamente su historia. El 
cambio nominal de >ESbá“al a >ISbóset parece que se 
debe a que el primero contiene el nombre de Bá“al, 
dios cananeo, objeto del ataque de los profetas, hasta 
el punto de que en época posterior, se convirtió en un 
tabú, y para evitar pronunciarlo se sustituyó por el de 
Boset, que en hebreo significa «vergilenza», «igno- 
minia». 

>Abnér, a la muerte de Saúl, su primo hermano, a fin 
de conservar el poder real en su familia, se apresuró 
a entronizar a "ISboet, en Mahánáyim (Transjordania), 
donde le aceptaron por soberano Galaad, Aser — hay 
que leer así, en vez de asuritas —, Yizré“81, Efraím y 
Benjamín, es decir, más o menos todas las tribus sep- 
tentrionales, cuyos territorios se enumeran de norte a 
sur, con la indicación de sus lugares más notables?. 
El texto bíblico agrega «todo Israel» en el mismo pasaje. 
cosa que desmienten los hechos que siguieron. *ISboset 
contaba cuarenta años y reinó dos?. Se trataba de un 
nombramiento arbitrario, sin base religiosa, que con- 
tradecía a la unción de David por soberano. La casa 
de Judá siguió a éste*. Desde este momento, «Israel» 
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adquiere, aparte la religiosa y étnica, una acepción 
política que denota una fracción de las tribus hebreas, 
las septentrionales. 

Las hostilidades se iniciaron con la lucha mortal 
sostenida por jóvenes de ambos bandos en la alberca 
de Gabaón y que encendió el afán de venganza del 
implacable Joab*$, con ventaja para los davídicos?. 
>Abnér obraba como jefe efectivo, sin topar más que 
con una débil oposición en *Í$bóoset, la cual, sin em- 
bargo, le dispuso a entregar el territorio septentrional a 
David, a lo que éste tendría derecho mediante la reanu- 
dación de su matrimonio con Mikal”. 

El asesinato de ?Abnér por mano de Joab — en el 
que no tuvo complicidad David, aunque le benefició 
mucho —, dejó el territorio del norte sin caudillo digno 
de tal nombre?. En efecto, *ISbóoset no llevó a cabo, 
ningún acto para conservar sus dominios y «todo Israel 
quedó consternado». Dos jefes de partida benjaminitas, 
Ba“ánáah y Rékab, a fin de saciar su ambición, dieron 
muerte a *ISbú3et mientras dormía la siesta y presen- 
taron su cabeza a David, quien mandó ejecutar a los 
asesinos. La cabeza del infortunado hijo de Saúl fue 
enterrada en la tumba de *Abnér en Hebrón”. En esta 
ocasión es también improbable que David tuviera parte 
en el asesinato de su último adversario por diversas 
razones, entre las que destacan la de que era impo- 
sible que un monarca tan débil como *Isbúoset se hu- 
biera mantenido mucho tiempo y la de que un crimen 
ejecutado por orden de David habría sido altamente 
impolítico tras la muerte violenta de *Abner. 

Se ha querido discutir la edad — cuarenta años — 
que el AT asigna a "ISbóget, porque no participó en la 
batalla de Gelboe y, además, porque, dada la duración 
del reinado de Saúl, unos doce años, supondría que éste 
era excesivamente mayor para merecer el epíteto de 
«joven» en el momento de la unción*”. Asimismo, se 
ha querido enmendar los dos años de su reinado en siete 
y medio, que corresponden al gobierno de David en 
Hebrón; pero esta noticia no resulta sólida desde el 
punto de vista lógico y textual. 

11 Cr 8,33; 9,39. 


21 2-Y S188..1092 Sm. 3,1, 
200 29CE 1 Sm 9,2, 


2Sm 2,8-9. 
72 Sm 3,6-21. 


2258m 2,10,.' “28m 2,10: -*18m 
82 Sm 3,22-38, *2Sm 4, 


Bibl.: (G.B. GRAY, Studies in Hebrew Proper Names, Londres 
1896, págs. 120-136. NorH, 121, pág. 138; 232, págs. 119, 121, 
130. A. MÉDEBJELLE, Les flivres des Rois, en La Sainte Bible, 1, 
Paris 1949, pág. 470 y sigs. G. BRESSAN, Isboseth, en ECatt, VII, 
col. 247. Miqgr., I, cols. 749-750. W,TEF. ALBRIGHT, Archaeology 
and the Religion of Israel, 4.% ed., Baltimore 1956, págs. 113, 207. 
M. NoTH, The History of Israel, 2.2 ed., Londres 1958, págs. 183- 
186 (trad. ing.). N.K. GOITWALD, Á Light to the Nations, Nueva 
York 1959, págs. 45, 191-192. A. vAN DEN BORN, J7sboseth, en 
Dictionnaire encyclopédique de la Bible, Turnhout-Paris 1960, cols. 
878-879. 


J. A. G.-LARRAYA 


ISCARIOTE Cloxapurns, "loxapewd; Vg. [scariotes). 
Gentilicio del discípulo que traicionó a Jesús. Es muy 
probable que derive del hebreo *i% gériyyot, «hombre 
de > Qériyyot» (Vg. Carioth). 


"ISHOD («muy vital»; "loovs; Vg. Virum decorum). 
Hijo de Maákir y Moléket. mencionado entre los des- 
cendientes de Manasés en el libro de las Crónicas*. No 
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aparece en las otras dos listas genealógicas de este últi- 
mo patriarca?. 


LI Cr 7,18... *Nm 26,29-33; Jos UE 23. 
Bibl.: NorTH, 122, pág. 225. Miqr., 1, cols. 274-275. 


M. D. RIEROLA 


IST («mi esposo»; ávnp fou; Vg. vir meus). Nombre 
que designa la unión con el pueblo querida por Yahweh, 
y que sé asemeja a la que existe en el matrimonio entre 
esposo y esposa*. En Os 2,18 se leen estas palabras de 
Yahweh: «Y sucederá en aquel día que ella (la espo- 
sa= el pueblo) me llamará *18i («marido mío»), y no 
me denominará más Ba“áli («señor mío»). Si hasta 
entonces Yahweh había sido llamado o se le había 
aplicado el nómbre de báal («esposo», «propietario 
de la mujer», «señor»), en adelante no se le llamará así, 
a fin de evitar un equivoco que podía inducir a rela- 
cionarle con Bá'“al, el dios pagano. Hay de hecho pruebas 
de que se había equiparado a Yahweh con Bá“al. El 
pueblo dirá en adelante *¿$í («mi marido») para mani- 
festar su amor al esposo?. 

1Gn 2,23-24. ?Cf. Gn 29,32.34; 30,15. 

Bibl.: A. DelssLER, Osée, en La Sainte Bible, VU, París 1961, 
pág. 49, 

R. FUSTÉ 


ISIDORO DE SEVILLA. Escritor eclesiástico y pa- 
dre de la iglesia occidental (ca. 570-636). — Padres 
de la Iglesia. 


ISIS (egip. $.f, «sede»; “lo1w). La deidad egipcia 
más conocida, cuyo origen ha de buscarse en el Delta, 
tal vez en la ciudad de Buto. Era esposa de Osiris y 
madre de Horus, y diosa cósmica personificación del 
cielo. Según la leyenda, recobró el cadáver despedazado 
de Osiris y le devolvió la vida con la ayuda de Neftis 
y Thot. Por ello es la imagen de la mujer fiel y madre 
devota — no en balde defendió a Horus de las asechan- 
zas de Seth —. Estas razones motivaron la popularidad 
de su culto, que es, sin duda, muy antiguo, como lo 
prueban las fuentes egipcias y el hecho de que se le ve- 
nerase en los lugares más opuestos de Egipto. En la 
isla de Filae se erigió el más famoso de sus santuarios. 

Era una diosa a la que se aplicó un esfuerzo de 
sincretismo, en especial desde la época helenística: se 
la asimiló a Afrodita, Deméter, Hécate, etc. La protec- 
ción y veneración de los Ptolomeos y tos romanos 
hicieron que su culto se propagase, prácticamente a todo 
el mundo antiguo, desde la ciudad de Alejandría. Tuvo 
santuarios, fiestas, sacerdotes y misterios en todo el 
imperio romano, en el que alcanzó la categoría de 
diosa universal. 

Isis tiene por atributo el sistro y el cubilete o copa de 
las libaciones. Aparece representada en los monumentos 
e imaginería como una mujer con el aspecto de Hathor, 
es decir, tocada con el disco solar dispuesto entre dos 
cuernos en forma de lira o únicamente con el jeroglífico 
de su nombre en la cabeza; a veces, se presenta con 
las alas con que abanicó a Osiris para que recobrase 
la vida o, lo que es imagen corriente, en el acto de 
amamantar a Horus. En el período grecorromano se 
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l 





La diosa Isis en el acto de amamantar a Horus, hijo habido 
de su unión con Osiris 


la simboliza con el uraeus. El mundo romano le prestó 
culto hasta el siglo vI D.C. 


Bibl.: J. VANDIER, La religion égyptienne, 2.2 ed., Paris 1949, 
HB. BonnerT, Reallexikon der dgyptischen Religionsgeschichte, Berlín 
1952. 


P.. ESTEÉRICH 


ISLA (heb. ?*; vñoos, vnolov; Vg. insula). Los he- 
breos fueron eminentemente un pueblo de tierra, y la 
navegación y en general el mundo del mar siempre les 
interesaron poco — el contraste con los fenicios es nota- 


247 


bilísimo — a pesar de ser su sede una franja de largo 
litoral. 

En el AT hebreo las islas vienen nombradas 32 veces, 
correspondiendo al profeta Isaías la mitad de los pa- 
sajes. 

Las *iyyím son en algunos textos las islas propiamente 
dichas, y siempre las mediterráneas, «las islas del mar», 
el mar sin atributo es el Mediterráneo, «las islas de 
las gentes». 

Otras veces son las costas y tierras lejanas, aun cuando 
no sean islas geográficamente hablando; así, en para- 
lelismo con las naciones?, incluso pueden designar la 
tierra firme contrapuesta a los ríos?. 

En el NT vfoos designa explícitamente a las islas de 
Chipre, Cauda, Malta, Patmos* — todas mediterráneas 
también —. Vienen mencionadas en general dentro de 
las catástrofes cósmicas del Apocalipsis: en la apertura” 
del sexto sello a la sacudida del gran terremoto... los 
montes e islas se movieron de sus lugares, y al derra- 
mar el ángel la copa séptima de la ira de Dios «huyeron 
todas las islas»?. 

Las islas son el lenguaje profético del AT expresión 
del mesianismo universal y del gobierno de Dios sobre 
toda la tierra. 

1Gn 10,5; Is 11,11; 24,15; Jer 2,10; Ez 26,15 y sigs.; 27,3.15-16; 
39,6; Sal 72,10. *?Is 40,15; 41,1 y sigs.; 42,4; 4.,1; 51,5, etc.; 
Jer 31,10; Sal 97,1. - *Is 42,10-15, *Act 3,6; 7,16; 23,1.7.9 y sigs.; 
Ap 1,9. “Ap 6,14; 16,20. 

C. GANCHO 


ISLANDESAS, Versiones. La primera traducción 
se hizo sobre la Vg. — desde Génesis a 2 Reyes — en el 
siglo XII y tuvo carácter parafrástico: se atribuye a 
Brandr Jonsson, obispo de Holar (Islandia). La primera 
versión impresa fue la traducción del NT, debida a 
Oddur Gottskalksson, quien vertió también de la Vg., 
aunque con la ayuda de la traducción alemana de Lu- 
tero; la obra vio la luz en Roskilde, Dinamarca, en 
1540. A Gudbrandur Thorlaksson, obispo de Holar, 
se debe la editio princeps de toda la Biblia impresa en 
islandés, bajo el principal mecenazgo de Federico II de 
Dinamarca (Holar 1584). La versión se hizo de la ale- 
mana de Lutero y es la clásica en idiorna islandés; sobre 
ella se han hecho varias revisiones (Holar 1644-1728; 
Copenhague 1747-1813; Londres 1866), la más reciente 
de las cuales es la de 1908, basada en el proyecto de 
preparar una traducción de las lenguas originales. La 
del AT depende sobre todo del trabajo de Haraldur 
Nielsson; la del NT de varios traductores. 

Bibl.: S.L. GREENSLADE, The Cambridge History of the Bible: 


The West form the Reformation to the Present Day, Cambridge- 
Nueva York 1963, 


M. MÍNGUEZ 


ISMAEL (heb. yigma"e”l, «Dios escucha»; ac. ¿Sma-ilu, 
isma-"dagan, etc.; as. ya-si-me-i-il; sem. occ. ya-as-ma- 
ah-ilu, ya-as-ma-ah-*dagan, etc.; El. yhwy3m*; sudar. 
yasma*il, yasmasil; "louañh; Vg. Ismael, Ismahel). 
Nombre de seis persones del AT: 


1. Hijo de Abraham y de su esclava —> Agar, y medio 
hermano de Isaac. Los datos que sobre él se tienen, a 
pesar de proceder de las tres fuentes o tradiciones que 
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se identifican en el Génesis (yahwista, elohista y docu- 
mento sacerdotal), son parcos y poco definidores de su 
biografía. 

Las circunstancias de su nacimiento, que se relatan 
en el cap. 16 del Génesis, se relacionan con la seguridad 
que Dios dio a Abraham de que tendría un hijo, here- 
dero de sus magnificas promesas*. Dada su esterilidad, 
Sara ofreció a su marido por concubina, o mujer de 
segundo rango, a su esclava Agar, para que tuviera des- 
cendencia, la cual pasaría a la propia Sara*. Así vio 
la luz Ismael cuando su padre contaba ochenta y seis 
años y fue Abraham quien le dio nombre y le circuncidó 
a la edad de trece años?. Poco tiempo después de este 
último acto, nació Isaac y se encendieron de nuevo los 
celos entre las madres. Ismael jugaba (algunos inter- 
pretan «se burlaba») con su hermano, lo que provocó 
la petición de Sara de que Abraham le expulsase con 
Agar. Así quiso evitar la distribución de la herencia 
entre los dos hijos?. 

Abraham cedió a la orden de Dios y sacó a Ismael y 
su madre al desierto, donde estuvieron a punto de morir 
de sed. A la salvación de ambos, siguió la promesa de 
Yahweh de que Ismael sería el origen de un gran pue- 
blo (> Ismaelitas). El muchacho creció en el desierto 


ISMAEL 


de Pá*rán, fue diestro en el manejo del arco y casó con 
una egipcia?. 

El AT describe a Ismael como un asno salvaje que 
está contra todos — y todos contra él —, y que vive 
frente a sus hermanos, es decir, lleva la vida propia del 
beduino, al borde de la civilización, dispuesto al pillaje 
y la violencia *, lo que retrata perfectamente los hábitos 
de los ismaelitas. 

Ismael asistió al entierro de Abrahamf, vivió ciento 
treinta y siete años? y habitó con su descendencia desde 
Háviláh hasta Súr, osea en Arabia y la región desértica 
que hay entre Suez y el Négeb*. Tuvo doce hijos* y una 
hija?*. 

ACódigo de Hammurabi, arts. 144-147, en ANET, pág. 172. 


1Gn 15,4; 17,16.19.21; 18,10-14. 
21,8-13, *Gn 21,14-21. *Gn 16,12. 
23,18: "Gn 25,12163: 1 Cr 1,293 


2Gn 16,15-16; 17,22-27, *Gn 
Mia: On 25,17. *Gn 
19Gn 28,9. 


2. Hijo de Nétanyah(ú), descendiente de David y de 
la estirpe real de Judá. Simboliza el trágico castigo 
sufrido por los judíos que permanecieron en Palestina. 
Nabucodonosor, después de la toma de Jerusalén, se 
retiró, dejando por gobernador (paqid) al hebreo Go- 
dolías, hijo de ?Ahigám, uno de los cinco personajes 


Costas de Malta, con un monumento a san Pablo, en el noroeste de la isla, en la región donde, según la 
tradición, naufragó el apóstol. (Foto P. Termes) 
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Isla de Patmos. Panorama de la Scala, desde las alturas que dominan el pueblo. (Foto P. Termes) 


que Josías envió a consultar a la profetisa Huldáh y 
amigo de Jeremías*. El nombre de Godolías se ha ha- 
llado, al parecer, impreso en un disco de arcilla (597- 
586 A.C.), en Lakis en 1935. El gobernador se estableció 
en Mispah, prometiendo protección a cuantos se some- 
tiesen a él. Ismael, que robaba o asesinaba a los pere- 
grinos, fue sobornado por Ba'ális, rey de los ammonitas, 
el cual anhelaba destruir el resto de Judá. Cumpliendo 
su compromiso, Ismael conquistó la confianza de Go- 
dolías y le mató, al propio tiempo que a los funcionarios 
judíos y babilonios que estaban al servicio de la víctima. 
Ismael se lleyó cautivas incluso a las hijas del muerto, 
encaminándose al territorio ammonita. Yóhánán y otras 
personas le salieron al paso en Gabaón y rescataron 
a los prisioneros. Sin embargo, Ismael y ocho de sus 
hombres lograron el propósito de reunirse con su con- 
federado ammonita?. El pueblo, temiendo la venganza 
de los babilonios, huyó a Egipto, arrastrando consigo 
a Jeremías?. 


12 Re 25,22-25; cf. 25,14; Jer 26,24. 
43,1-7. 


2Yer 40,7-41,1-18. *?Jer 
3. Hijo de >Asél, descendiente de Jonatán, hijo de 
Saúl!, 
11 Cr 8,38; 9,44, 


4. Hon:bre de Judá, padre del alto funcionario Zé- 
badyáh(ú) de los tiempos del rey Josafat?, 


LS a dd Ml 
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5. Hijo de Yóhanáan. Fue uno de los jefes de cien que 
participaron en la victoriosa conspiración para derro- 
car a Atalía, en apoyo del sumo sacerdote Yoyáda*!. 


20:23h 


6. Sacerdote, hijo de Páshúr. Esdras le obligó a 
renunciar a la mujer extranjera que había tomado. 


1Esd 10,22. 


Bibl.: K.L. TALLQvIsT, Assyrian Personal Names, Leipzig 1914, 
págs. 104-105. NotTH, 766, págs. 28, 90, 198. G. RYCKMANS, Les 
noms propres sud-sémitiques, 1, Lovaina 1934, pág. 239. G. STANO, 
Ismael, en ECatt, VI, cols. 301-302; íd., Ismahel, ibid. A. CLAMER, 
La Genése, en La Sainte Bible, 1, París 1953, págs. 268 y'sigs., 304 
y sigs. ANET, págs. 172, 300. M. NoTH, Remarks on the Sixth 
Volume of Mari Texts, en JSS, 1 (1956), pág. 325. Miqgr., IT, cols. 
901-902, con bibliografía. 

J. A. G.-LARRAYA 


ISMAELITAS (heb. yigsméete lim; *layoclMitor; VE. 
Ismaelitae, Ismahelitae). Los descendientes de Ismael, 
según la Biblia. De ellos se hace mención en la historia 
de los Patriarcas, antes de hablar de Isaac, hijo de la 
promesa, y se dan sus tolédot, es decir, la descendencia 
de Ismael, hijo de Abraham. De él se ha dicho que 
engendraría doce príncipes y sería una nación grande!,. 
De hecho, al igual que las doce tribus de Jacob, o que 
los doce hijos de Náhor?, fueron también doce las tribus 
de Ismael: Nébáiyot, Qédár, ?Adbéel, Mibsam, Mismas, 
Dúmah, Massa”, Hádad, Téma?, Yétur, Nafis y Qéde- 
máh?. Habitaron en el desierto arábigo desde Háwilah 
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hasta Súr, el Éufrates y el istmo de Suez, y desde Hámát 
de Siria a los confines mal definidos de Transjordania 
y del Hawrán a la llanura del desierto de el-Tih. Se nos 
dice que formaban sus campamentos con vallados de 
piedra*. Vino a ser uno de los pueblos más numerosos 
y sus tribus se distinguieron por el carácter indepen- 
diente propio de la vida nómada*?. Ya Ismael había 
sido señalado como «onagro humano», un hombre 
feroz como un asno salvaje del desierto*. En Sal 83,7 
son mencionados entre los enemigos de Israel, junto 
con los edomitas, los moabitas y los agarenos”?. Debido 
a su origen común — descendientes de Abraham —, a 
su género de vida nómada y a su tráfico comercial, 
fácilmente se les confunde com los edomitas y con los 
madianitas. Tal es el caso de la venta de José por sus 
hermanos a la caravana de mercaderes que se dedicaba 
al comercio entre Galaad y Egipto, como asimismo el 
relato de la lucha victoriosa de Gedeon contra los ma- 
dianitas?. 

1Gn 17,20; cf. 12,2-3; 13,6; 17,16. *Gn22,20-24. Gn 25,13-16; 


í Cr 1,29.31.' *Gn 25,16-18.. *Gn 21,18. “Gn 16,12. *Gn 21,9; 
28,9 36,3::1€1.2175:27,30..*Gn.39,1;:37,25-28 ; Jue 8,3:24, 


Bibl.: — Ismael. ABEL, l, págs. 294-297. E. DHORME, Abraham 
dans le cadre de l'histoire, en RB (1931), pág. 517. 


B. M.* UBACH 


ISMIEL. Jefe de la tribu de Simeón en tiempos del 
rey Ezequías. —> Yésimi*el. 


iISOPSEFIA (et. der. de loos, «igual», «concordan- 
te», wñqos, «piedra de cálculo» o «sufragio»; ynoi5ow 
«calcular»; de donde icóyngos, «de igual valor 
numérico»). La isopsefñia consiste en establecer una 
relación entre dos cosas diferentes gracias al idéntico 
valor numérico de las letras de sus nombres. 

Se ha de tener presente que en hebreo y en griego 
las cifras o números se expresan por los letras del alfa- 
beto, cada una de las cuales representa un valor numé- 
rico. Así p. ej., puede pretenderse y expresarse agu- 
damente, al escribir, una relación entre Dios, santo y 
bueno, basada en el número 284, puesto que en griego 
las letras-número de cada una de estas palabras dan la 
misma suma (Jeós = áy1os = «yadós = orrá = 284). 
De modo parecido, puede relacionarse Pablo y sabiduría 
(Mavdos = copia = ywra = 781). También puede ex- 
tenderse la isopsefia entre lenguas distintas compara- 
das reciprocamente. Se han relacionado "m *rk” (óuóp- 
ko) «madre de la profundidad», y oeAñvn, «luna», por 
dar ambas palabras separadamente 301. 

Los rabinos consideraron casos de isopsefia en el AT 
e hicieron de ella un sistema interpretativo. Así, dijeron 
que «el que ha de venir» (yabo” Siloh), de Génesis 49, 
10, es el Mesías (masiah), porque y +Fb+?+8$+y>+ 
+i+h=10+2+13+ 300 + 10 + 30 + 5 =m + 
+3+y+%4<=40 + 300 + 10 + 8 = 358. 

Como sistema de interpretación bíblica, se ha aplicado 
la isopsefia para resolver el número apocalíptico 666 
(> Gematria y Apocalíptico, Número). 

Bibl.: R.H. CHARLES, The Revelation of St. John, en ICC, 1, 

LatiiiCo 

S. BARTINA 
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ISRAEL 


ISRAEL (heb. yisraPel, «Dios es fuerte»; *lopaña; 
Vg. Israel). Este nombre fue dado a Jacob en Pénuv'el 
después de la lucha con el ángel?. 

Tanto en Génesis (loc. cit.), como en Oseas?, que es 
una clara alusión a este nombre, se deriva del verbo 
$rh, que no aparece en otro sitio, pero que según las 
versiones, significa «combatir». 

Ésta es la etimología popular, pero hay que notar que 
en los nombres compuestos que llevan un apelativo 
divino y un verbo, el apelativo es sujeto del verbo. 
Por consiguiente, hay que buscar otro camino para la 
etimología científica. 

Las hipótesis principales se pueden reducir a tres: a) 
Israel viene de srr que según el árabe sería «brillar», 
lo que daría el significado de «Dios brilla». 


b) Una raíz hebrea y$r que no se halla en otro sitio, 
pero que en árabe significa «curar», lo que daría el sig- 
nificado de «Dios cura». 


c) La misma raíz $rh, pero entonces con el significado 
de «Dios es fuerte», que parece lo más probable. 

El nombre de Israel, contrariamente con lo que ocurre 
con otros personajes, después del cambio se da más 
bien al pueblo que al patriarca, a quien se sigue lla- 
mando Jacob?. 


¿Gn 32,29. '.*083, 12,45, *Gn 321045339093, 1:10:13, 


J. MAS 


ISRAEL. Aunque de etimología incierta, de donde 
los repetidos conatos de los filólogos para determinarla, 
la palabra Israel (heb. yisra*el) parece relacionarse con 
el verbo sarah, «combatir» o «ser fuerte», conforme a 
la explicación dada en Gn 32,29; Os 12,4-5, al cambiar 
Dios el nombre de Jacob por el de Israel. 

En la historia del pueblo hebreo suele emplearse el 
término para designar el reino que, a partir de Jero- 
boam I (931-910) hasta la caída de Samaría (722-721), 
formaron las diez tribus del norte, en oposición al de 
Judá, o del sur. La reunión de las doce tribus bajo la 
égida de David, que simultáneamente fue rey de Judá! 
y de Israel?, se deshizo definitivamente en tiempos de 
Roboam, cuando «todo Israel», al ver que el rey no 
le escuchaba, renunció a la heredad del hijo de Isaí?* y se 
agrupó en torno a Jeroboam, a quien ”Ahiyyahú había 
anunciado que sería «rey de Israel»*. Ya en tiempos de 
David, manifestaron las tribus del norte su contrariedad 
por el trato de favor que se concedía a los de Judá*, 
exacerbándose los ánimos ante la odiosa parcialidad de 
Salomón al sobrecargarlas con tasas e impuestos*, Sa- 
bian las tribus norteñas que económicamente eran más 
ricas que Judá; sus tierras más feraces; sus ciudades 
más abiertas a las grandes vías de comunicación, lo 
que originó un nivel de vida superior y una cultura más 
refinada. Por otra parte, desde el punto de vista reli- 
gioso opinaban que los lugares sagrados enclavados 
en su territorio (Siquem, Betel, Dan), en nada desmere- 
cían del de Jerusalén, cuyo Templo habíase declarado 
único santuario nacional con la centralización en él 
de todos los servicios religiosos. De estos sentimientos, 
hízose portavoz Jeroboam 1 (931-910), quien, indepen- 
dizándose política y religiosamente? de Judá, inició 
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ISRAEL 


la serie de las nueve dinastías que se sucedieron en 
Israel: Jeroboam I- Nadab (931-909); Baasa - Ela (909- 
885); Zimrí (885); Omrí-Acab-Ocozías-Joram (885-841); 
Jehú - Joacaz - Joás - Jeroboam 11 - Zacarías (841-743); 
Sallúm (743); Menahem - Pégahyáh (743-737); Pégáah 
(737-732); Oseas (732-724). 


12 5m 2,4. *2S$m 53,3. *'Re 12,16-17. 
19,42. “*1Re 12,16. 1 Re 12,26-33. 


Re: 11.3% +2 Su 


Los autores sagrados condenan sistemáticamente la 
conducta de todos y cada uno de los reyes de Israel 
por haber obrado el mal a los ojos de Yahweh, siguiendo 
los pecados de Jeroboam 1*. El autor del libro de las 
Crónicas lo ignora. Al reino de Israel se le condena a 
causa de su idolatría? y de su apostasía de Yahweh?. 
En realidad, al principio no se practicó la idolatría, 
pues no se veneraba a los dioses de los paganos, sino 
que se representaba a Yahweh bajo la forma de toro 
o becerro, considerado como soporte de un Dios invi- 
sible, lo que se oponía a la ley sobre la represéntación 
sensible de la divinidad*. Pero de esto a la idolatría 
propiamente dicha había sólo un paso, que dio Acab, 
el cual, por el influjo de su esposa Jezabel, hija de 
>Etbá“al, rey de Tiro y Sidón, sacrificó al dios fenicio 
Bá“al Melgqart y a su paredra >ASérah*. En contra de este 


radical desviacionismo, elevaron su voz los campeones 
del yahwismo, Elías y Eliseo. 


12 Re 13,2; 15,26.30. *1 Re 12,30; 14,15; 15,3,2 Re 10,29. *1 Re 
14,9; Os 8,4-6. *Ex 20,23; Dt 4,15-20. *1 Re 14,15; 15,13; 18,18. 


Israel vióse envuelto en continuas luchas con Judá y 
otros pueblos. Jeroboam Í no salió bien parado en las 
escaramuzas con Roboam!. Su hijo Nádab (910-909) 
fue asesinado en Gibbétón? por Baasa (909-886), quien, a 
su vez, fue derrotado por Judá y los arameos*. Des- 
pués de haber asesinado a Ela (886-885), hijo de Baasa, 
Zimrí (885) proclamóse rey *. Eliminado su rival Tibníi, 
Omrí (885-874) subió al trono. A él se debe el traslado 
de la capital del reino de Tirsáh a Samaría *, que fortificó 
y adornó espléndidamente. En guerra con Damasco, 
algunas ciudades le fueron arrebatadas*. Con el fin de 
contrarrestar la presión amenazadora de los arameos, 
alióse Omrí con los fenicios, concertando el matrimonio 
de su hijo Acab con Jezabel”. Políticamente, fue Omrí 
un gran rey, considerándosele en las fuentes extrabí- 
blicas como fundador del reino de Israel. Acab (874- 
853) casó a su hija (que quizá lo era de Omrí) Atalía 
con Joram, rey de Judá?, trabando con ello amistad 
con los fenicios, pero indisponiéndose con los arameos, 
a quienes Acab inflgió graves derrotas?. Hechas las 


El paso entre el Garizim (derecha) y el Ebal, visto desde occidente. En esta región se consumó la división del 
reino salomónico, dando origen al de Isarel. (Foto P. Termes) 
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Montes al norte de Samaría, vistos desde la torre helenista. Fue un acierto de Omrí el situar en este lugar, 
verdaderamente estratégico, la capital del reino de Israel, (Foto P. Termes) 


paces con Damasco, tomó parte activa en la liga anti- 
asiria, con una brillante actuación de sus carros en la 
batalla de Qargar (853), en lucha contra Salmanasar III. 
Al querer arrebatar a los sirios la ciudad de Rámot de 
Galaad fue herido mortalmente*”. Su reinado fue prós- 
pero desde el punto de vista político, pero desastroso des- 
de el religioso. Al reinado efímero de Ocozías (853-852) 
siguió el de Joram (852-841), su hermano, que fue derro- 
tado por el rey Mésa", de Moab* (—> Mesa", Estela de). 
Los profetas y rekabitas apoyaron la acción de Jehú 
(841-814) contra el culto de los bá“ales*?. Con Jehú se 
acentúa la presión de los arameos**, llegando a ser 
grave en tiempos de su hijo Joacaz (814-798). La ame- 
naza de Asiria suavizó las relaciones de Israel con 
Damasco; Joacaz pagó tributo a Adad-nirari III, rey 
de Asiria (810-782). Joás (798-783) tuvo éxito contra los 
arameos, completando su obra Jeroboam Il (783-753), 
quizá el más grande de los reyes de Israel QRe 14,25-28). 
Su hijo Zacarías (753) fue asesinado por Sallúm (753), 
quien, a su vez, lo fue por Menahem (753-753), que 
pagó tributo a Tiglatpileser 1II (745-727). A Pégahyah 
(738-737) sucedió su asesino Pégqah (737-732), que se 
alió con Résin, rey de Damasco, en la lucha contra los 
asirios. Bajo la acción de Tiglatpileser fueron arreba- 


do] 


tados a Samaría los territorios de Galilea y Transjor- 
dania, quedando del reino de Israel solamente el macizo 
central en torno a Samaría. Oseas (732-724) ocupó el 
trono con el beneplácito de Tiglatpileser, pero sus con- 
tactos con Egipto** llegaron a oídos del rey de Asiria, 
quien puso cerco a Samaría el año 724, que capituló 
a finales de verano del año 722, siendo deportados a 
Asiria sus habitantes?”. 


1[ Re 14,30. *1 Re 15,25-28. - “HRAAiSt6722. *1 Re 16,9-10. 
1 Re 16,21-25. “1 Re 20,34, ?1 RexiMSi92Re 8,18. *1 Re 20, 
1-21. *1Re 22,2940, "2 Re 3,2007 "*2' Ke 10,15-27. 12 Re 
10,32-33.. 2Re 17,34. "1 Re TM 


Por sus infidelidades al pacto de la Alianza, a pesar 
de las advertencias hechas «por todos los profetas y 
todos los videntes»!, Yahweh se irritó fuertemente con- 
tra Israel y le arrojó de su presencia, y no quedó más 
que el reino de Judá?. Su territorio fue ocupado por 
gentes del otro lado del Éufrates?. La acción del sacer- 
dote que mandó Sargón para que enseñase al pueblo 
humilde que había quedado en Samaría la manera cómo 
debía servir a Yahweh* no anuló el sincretismo reli- 
gioso, temiendo a Yahweh, pero al mismo tiempo, 
sirviendo a los ídolos, «lo que han seguido haciendo 
siempre hasta hoy»?*. 
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La historia posterior muestra que los samaritanos 
— nombre que se dio a los descendientes de la mezcla 
de los indígenas de Samaría con los colonos procedentes 
del otro lado del Éufrates — contribuyeron a la recons- 
trucción del Templo de Jerusalén*. En la fiesta de la 
Pascua del año 621, celebrada en Jerusalén, asistieron 
samaritanos”, extendiéndose a su territorio la reforma 
de Josías?. Pero fueron los samaritanos los enemigos 
más acérrimos de la restauración del Templo y de la 
ciudad de Jerusalén en tiempos de Esdras y Nehemías, 
los cuales los consideraban como extranjeros. 

12 Re 17,13. *2 Re 17,18. *2 Re 17,24; Esd 4,2.10. *2Re 17, 
27-28. *2Re 17,41. *2Cr 34,9 y sigs. ?2Cr 35,18. *2 Cr 34,6-7. 


Bibl.: A. GALL, Altisraelitische Kultstátten, Giessen 1898. A. 
ALT, Israels Gaue unter Salomo, en BWAT, 13 (1913), págs. 1-19. 
W.F. ALBRIGHT, The Names «Israel» and «Judah», en JBL, 46 
(1927), págs. 151-185. W. GRAHAM, Jsaiah's Part in the Syro- 
Ephraimitic Crisis, en AJSL, SO (1933-1934), págs. 201-216. J. W. 
YackK, La situation réligieuse d'Israel au temps d'Achab, en RAR, 
112 (1935), págs. 145-168. J. P. Hyatr, The Peril from ihe North 
in Jeremiah, en JBL, 59 (1940), págs. 49 -513. A. LAUHa, Zaphon. 
Der Norden und die Nordvólker im Alten Testament, Helsinki 1943. 
R. DE VAUX, Le schisme réligieux de Jéroboam, en Angelicum, 20, 
Roma 1943, págs. 77-91. G.A. DANELL, Studies in the Name Israel 


in the Old Testament, Upsala 1946. A. PARROT, Ninive et ['Ancien 
Testament, Neuchátel 1953. A. M. DuBaArLe, Les jugements des 
auters bibliques sur le schisme de Jéroboam, en EE, 34 (1950), págs. 
577-591. L. ARNALDICH, en La Biblia Comentada, Madrid 1961. 
A. PARROT, Samaría, capital del reino de Israel, Barcelona 1964 
(trad. esp.). 

L. ARNALDICH 


ISRAEL, Estado de (heb. medinat yisriPel, "éres yis- 
rel). 1. El Estado de Israel se proclamó el 14 de 
mayo de 1948 y supone la unidad territorial y cultural 
de los judíos. Teodoro Herzl fue el promotor de la 
creación en Palestina de un hogar para el pueblo judío 
(1897) y, en 1914, la Declaración de Balfour, dada por 
el gobierno británico, posibilitó la existencia del mismo, 
hasta que topó con la oposición de los musulmanes. 
Inglaterra publicó entonces un Libro Blanco (1939) que 
reducía la inmigración judía. Durante la segunda guerra 
mundial creció el número de inmigrantes ilegales y la 
población judía aspiró a la constitución de un Estado. 
La situación fue muy espinosa en Palestina al fin de la 
guerra, a pesar de las intervenciones y los buenos oficios 
de distintas naciones, y hubo luchas sostenidas entre 


Vista de la antigua Jericó, al norte de Tell el-Sultán, poblada por los refugiados árabes que emigraron 
del nuevo Estado de Israel. (Foto F. Arborio Mella, Milán) 
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judios y musulmanes desde 1947 a 1949, fecha del ar- 
misticio israelita, a pesar de que la ONU había anun- 
ciado la constitución del Estado de Israel en 1948. En 
1949, se firmó un armisticio entre los beligerantes y 
desde el mismo año Israel forma parte de la ONU. 


2. Israel es una república democrática parlamentaria” 
basada en los principios de libertad, justicia y paz «tal 
como la concibieron los Profetas», aunque carece de 
constitución escrita. Sus instituciones principales son: 
el presidente, el parlamento, el consejo de ministros, 
los tribunales civiles y religiosos, y las ramas legislati- 
va, judicial y ejecutiva. Las comunidades cristianas y 
musulmanas poseen tribunales propios que dirimen las 
cuestiones de estatuto personal. 

Los partidos representan diferentes puntos de vista 
sobre cuestiones sociales, políticas, religiosas, económi- 
cas y nacionales. En el terreno político, casi todos 
son de tendencia socialista con matices más o menos 
religiosos. 

Bibl.: W., EYran, The First Ten Years: A Diplomatic History 
of Israel, Nueva York 1958. R. GRUBER, f/srael Today, Nueva 


York 1958. 
C. COTS 


ISRAEL, Libro de los reyes de (heb. séfer malke 


yisra vel; PBipPAov Pacidtwv *lopañA; Vg. libri regum 
Israel). Fuente histórica no canónica de los libros de 
las Crónicas, citada en 2 Cr 20,34, y que representa la 
misma obra que los — Anales de los reyes de Israel. 

Bibl.: L. MarchHaL, Les Paralipomenes, en La Sainte Bible, 1V, 


París 1952, págs. 9, 191. 
M. D. RIEROLA 


ISRAEL, Límites geográficos del reino de. Después 
de la muerte de Salomón quedó su reino dividido en 
dos estados. El septentrional, que recibió el nombre 
de «reino de Israel», poseía una mayor extensión terrl- 
torial que el de Judá y tenía asimismo mayor número 
de habitantes que el estado del Sur. Tradicionalmente, 
el reino de Israel constaba de diez tribus*, si bien dicho 
número apenas puede ser tomado en sentido literal, por 
cuanto no solamente la tribu de Benjamín quedó en 
Judá? sino que el territorio de Simeón fue incluido en 
el reino del Sur?, al igual que la parte sur del territorio 
de Dan, donde se hallaban situadas las plazas fuer- 
tes de ?Ayyalón y de Sór“ah, pertenecientes a Roboam?*. 
De entre las naciones vecinas de Israel que habían sido 
subyugadas por David, los sirios de Damasco habían 
recuperado ya su independencia en la época de Salomón * 
y no se sabe con certeza si Jeroboam 1 y sus inmediatos 
sucesores pudieron conservar sometidos los territorios 
de Moab y de “Ammón. 


11 Re 11,31.35. ?1 Re 12,21.23. *Jos 19,1. 
Jue 1,34.35 y 13,2. *1Re 11,23-25. 


Cf Z CF 11,10: con 


La frontera meridional del nuevo reino discurría en 
dirección noroeste a partir de cerca de la desemboca- 
dura del Jordán y pasaba al sur de Jericó*. De ahí 
remontaba a la parte montañosa del país y pasaba 
entre Betel (Beitin)?, última ciudad santa de Israel y 
la ciudad fronteriza de Judá, Mispah (probablemente 
Tell el-Nasbeh)?. Siguiendo hacia el oeste, la frontera 
dejaba a las dos Bét Hórón (Beit “Ur el-Tahtá y Beit “Ur 
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Mapa de Palestina en 1966, con la línea divisoria entre 
Jordania e Israel 


el-Fóqá) en poder de Israel, pero pasaba al norte de 
"Ayyalón (Yálo), fortaleza fronteriza de Judá y seguía 
hacia el oeste. Si las dos ciudades de Bs3t Horón, la de 
arriba y la de abajo, fortificadas por Salomón? hubieran 
quedado en posezsión de Roboam no hubiera tenido este 
rey la necesidad de convertir a la vecina ?Ayyáalón en 
fortaleza fronteriza ?. 


11] Re 16,34, ?*1Re 12,29-33; 13,1-32; 2 Re 10,29; 
1 Re 15,22. *2Cr 8,5; 1Re 9,17. '"26%11, 10. 


Am 7,10-13,. 


Del territorio antiguamente adscrito a la tribu de 
Dan, la ciudad de Gibbétón (Tell el-Malát) perteneció 
a Israel, como lo demuestra la circunstancia de que 
Israel tuvo que luchar repetidas veces contra los filisteos 
por su posesión!. También parece que quedó en manos 
de Israel la antigua fortaleza cananea de Gézer (Tell 
Gazer) como avanzada al sudeste hasta que fue conquis- 
tada por Tiglatpileser UI de Asiria (ca. 734 A.c.)f. 


11 Re 15,27; 16,15. 


La frontera occidental de Israel resulta difícil de de- 
terminar si bien es probable que perteneciera a este 
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reino la región costera del Mediterráneo a partir de un 
punto situado al norte de Joppe, hasta el monte Carmelo. 
Toda vez que parece que el monte Carmelo quedó den- 
tro del reino de Acab, según se infiere de la narración 
de la controversia habida entre Elias y los sacerdo- 
tes de Bá“al!, es muy verosímil que la llanura de Sárón 
formó asimismo parte del territorio de Israel. Tal su- 
puesto es robustecido por la prueba que dimana de que 
tras la conquista por Tiglatpileser HI los asirios integra- 
ron esta región costera en la provincia de Duwru, así 
designada por razón del nombre de su capital, DorB, 


11 Re 18,19-20. 


No se sabe con certeza si la llanura de “Akkoó (Acre) 
y la Galilea occidental pertenecieron a Israel. En una 
ocasión, Salomón cedió veinte ciudades de esta región 
al rey Hirám de Tiro en compensación por la ayuda 
en su empresa de construcción?. Consiguientemente, 
algunos autores han opinado que esta zona difícilmente 
puede haber pertenecido a Israel. Sin embargo, 2 Cr 8,2 
menciona poblaciones que Salomón reconstruyó y 
pobló con asentamientos israelitas después de haber 
sido entregadas por «Húrám» (Firám). Caso de refe- 
rirse ambas narraciones a las mismas ciudades pudieron 


haber sido cedidas sólo temporalmente a Hirám a modo 
de garantía, hasta tanto Salomón pudiera pagar los 
servicios prestados por el rey fenicio. De ser correcto 
este modo de opinar, la Galilea occidental se hallaba 
poblada por israelitas a la muerte de Salomón y cons- 
tituiría parte de su reino. En tal caso, se convertiría 
automáticamente en parte integrante del reino del Norte. 


11 Re 9,11-13. 


Las ciudades más septentrionales de Israel fueron 
“lyyón, Dan (Tell el-Qádi) y ?Abél Bét Ma“ákah (Tell 
Abil)?. Las dos mencionadas en último lugar se halla- 
ban sitas en la ladera meridional del monte Hermón, 
a una distancia de aproximadamente 18 km al norte 
del lago Húleh. “Iyyón no ha sido identificada de modo 
definitivo. Si es correcta su identificación con Tell el- 
Dibbin*, la frontera septentrional de Israel debió de 
extenderse unos 14 km más al norte de Dan. Ello no 
obstante, la expresión habitual «de Dan a Bersabee»? 
parece denotar que Dan fuera reputada como la pobla- 
ción más septentrional de Israel. Sin embargo, resulta 
imposible determinar con precisión el límite septentrio- 
nal del reino de Israel. 


11 Re 15,20; 2Re' 15,29, *Jue' 20,1; 1 Cr 21,2, ete. 


Pinares en la rocosa Judea, cerca de Sá“ar Haggay en la carretera de Abú Go03 a Har Tub, muestran cómo la 
repoblación forestal y la irrigación, iniciadas por los sionistas y fomentadas por el Estado de Israel, transforman 
la faz de Palestina. (Foto P. Termes) 
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Tell el-Rámit, lugar de la antigua Rámót de Galaad, la ciudad más septentrional en la línea fronteriza 
transjordana del reino de Israel. (Foto P. Termes) 


Los territorios correspondientes a las tribus israelitas 
orientales — Gad, Rubén y la mitad de Manasés — 
pertenecieron al reino de Israel. En términos generales 
ocupaban la región comprendida entre el río Yarmúuk 
al norte y el Arnón al sur. La circunstancia de que tu- 
vieran lugar diversas batallas entre Israel y Siria por la 
posesión de Rámot de Galaad (Tell Rámit)!, demuestra 
que el territorio transjordano de Israel no se extendía 
realmente más allá del Yarmúk y que quizá no alcanzara 
al mismo río, habida cuanta de que Rámot de Galaad 
se encuentra a cosa de 16 km al sur del mismo. 

11 Re 22,3-36; 2 Re 8,28-29. 


El rey Baasa de Israel (909-886 A.c.) intentó llevar 
su frontera meridional más cerca de Jerusalén mediante 
la ocupación de Ramáh (el-Rám), que fortificó*. El 
rey Asa de Judá (911-869 A.c.) frustró esta tentativa 
al incitar a los sirios que invadieran Israel. La conse- 
cuencia fue que Baasa tuvo que entretenerse en la de- 
fensa de sus fronteras septentrionales y oriental y hubo 
de abandonar Ramáh?. Israel no hizo ninguna otra 
tentativa de dilatar su frontera meridional. 

11 Re 15,17. *1Re 15,18-21. 


Los países de “Ammón y de Moab habían formado 
parte de los imperios de David y de Salomón, y después 
de la disgregación del imperio permanecieron algunos 
años como partes integrantes del reino del Norte. Con 
todo, Moab, por lo menos, parece que estaba separado 
de Israel antes del reinado de Omrí (885-874 A.c.), 
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toda vez que la estela de Moab atribuye a Omrí su reads- 
cripción a IsraelP. Además, consta que cuarenta años 
más tarde, Méña", rey de Moab, se alzó contra Israel! 
y no solamente alcanzó la independencia, sino que por 
añadidura consiguió importantes ganancias territoriales 
a expensas del propio Israel, pues parece que fue ocu- 
pada toda la región israelita situada entre el río Arnón 
y el extremo septentrional del mar Muerto, de modo 
que en adelante Wadi Hesbán constituiría probable- 
mente la frontera septentrional. Salvo un breve inter- 
valo durante el cual Jeroboam Il ocupó la región, ésta 
quedó en poder de Moab. Lo acredita la circunstancia 
de que Jeremías, en su oráculo contra Moab, cita 
varias ciudades, antaño israelitas, que existían en esta 
región como ciudades moabitas?. 

No se sabe en absoluto en qué época reconquistó 
“Ammón su independencia de Israel e incluso si en 
momento alguno el reino del Norte tuvo dominio 
efectivo sobre el territorio ammonita. 

Por una breve cita de 2 Re 14,25 se sabe que Jero- 
boam II (793-753 A.c.) «restableció la frontera israelita 
desde la entrada de Hámaát hasta el mar del “Arabah», 
lo cual indica que por el norte y el este, el territorio 
de Israel emulaba la extensión que tuviera en tiempo de 
Salomón. Sin embargo, los débiles sucesores de Jero- 
boam perdieron rápidamente el territorio ganado. 


¡En 2 Re 3,4-6 se dice que esta sublevación tuvo lugar durante 
el reinado de Joram de Israel (852-841 A.c.). *Jer 48,21-24. 
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Bét Hóróon inferior, hoy Beit “Ur el-Tahtá, ciudad fronteriza en el sudoeste del reino de Israel. Vista del lugar 
actual de oeste a este. (Foto P. Termes) 


Tiglatpileser II de Asiria (745-727 A.C.) conquistó 
Israel; le disgregó la totalidad de territorios transjot- 
danos, así como la llanura costera, el llano de Yizré“é”l y 
la Galilea*E. Las regiones así segregadas fueron orga- 
nizadas como tres provincias asirias. La llanura de 
Sarón se convirtió en la provincia de Du”ru, que fue 
designada en consonancia con su capital Dor (el-Tantú- 
rah), la llanura de Yizré“81 y Galilea fueron fusionadas 
y constituyeron la provincia llamada Magidú (es decir, 
Megiddo), mientras que el territorio transjordano pasó 
probablemente a constituir la provincia de Galza 
(Galaad) F. Después de haber perdido Israel de este modo 
la mayor parte de su territorio, los tres últimos reyes, 
desde Péqahyah hasta Oseas (742-722 A.C.), poseyeron 
solamente las regiones del oeste del Jordán ocupadas 
antiguamente por las tribus de Manasés y de Efraím, 
por cuyo motivo el reino no era mucho más que una 
vasta ciudadestado en torno a Samaría. Este minúsculo 
estado fue al cabo disuelto completamente tras la con- 
quista de Samaría en 722 A.C. y pasó a constituir la 
provincia asiria de Samerina o Samaría “. 


AUn relieve de Tiglatpileser encontrado em Kalah (Nimrud) 
muestra la conquista de Gézer por los asirios, A. H. LaYARD, The 
Monuments of Nineveh, Londres 1853, 1.* serie, lám. 62. *E. 
FERRER, Die Provinzeinteilung des assyrischen Reiches, Leipzig 1921, 
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págs. 56-70. A. ALT, Das System der assyrischen Provinzen au, 
dem Boden des Reiches Israel, en ZDPV, 52 (1929), págs. 220-242 
(Kleine Schriften, Il, págs. 188-205). “Cf. ABEL, 1, pág. 352. 
DEstela de Moab, lín. 4 y sigs. J.B. PRITCHATD, en ANET, págs. 


320-321. ETexto analístico fragmentario de Tiglatpileser, cf. PRIT- 
CHARD, op. cit., págs. 283-284. "Véase referencia en B. “Véase 
referencia en B. 

12 Re 13,29. S. HORN 


ISRAEL, Reprobación de. —> Reprobación. 


ISRAEL DE DIOS Y LA IGLESIA. La expresión 
«Israel de Dios» aparece únicamente en Gál 6,16: «Y a 
todos los que sigan esta regla, paz y misericordia, así 
como al Israel de Dios». Ordinariamente, los exegetas 
entienden por esta expresión a la Iglesia en general 
— no solamente a los judeocristianos — que es llamada 
por Pablo el «Israel de Dios», en oposición al «Israel 
según la carne»!, que sería el Israel histórico del AT. 

Sin embargo, esta antítesis entre dos «Israeles» es to- 
talmente ajena al pensamiento paulino. «La Iglesta no 
es sustituida a Israel, sino que es injertada en su tronco; 
ella misma se convierte en Israel. Dios no ha desarrai- 
gado el olivo para plantar un nuevo árbol; injertada 
sobre Israel, la Iglesia está adherida a él para siempre, 
y llegaría a morir si fuera arrancada del tronco judío, 
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siendo así que ella ha llegado a ser el resto fiel, y a 
pesar de la escasez de conversiones judías y de la abun- 
dancia de conversiones paganas sigue siendo en el curso 
de los siglos la Iglesia de los judios y de los gentiles» 
(F. Lovsky). 

Efectivamente, el NT no hace mención ni del «nuevo 
Israel» ni del «nuevo pueblo de Dios» ni del «Israel 
según el Espíritu» para designar a la Iglesia cristiana. 
En Gál 4,21-31, Pablo explica largamente que no hay 
más que un pueblo de Dios, el pueblo convocado bajo 
el signo de la promesa hecha a Abraham. Dentro de 
este pueblo universal corre la pequeña historia de Israel 
«según la carne»?. 

En efecto, por medio de Abraham, Dios convoca 
un pueblo universal, que abarca a todas las «naciones 
de la tierra»; la institución divina que rige y cohesiona 
esta masa universal es la Promesa. Este «pueblo uni- 
versal» tiene dos etapas: la promesa y la realización, 
la etapa del «control bajo el pedagogo» y la etapa 
definitiva de «libertad en Cristo». 

Moisés es el aglutinante del otro «pueblo»; es un 
pueblo limitado en el tiempo y en el espacio. El estatuto 
que rige y une a este pueblo es la Ley; su validez es 
extrínseca a la salvación y además es temporal. 


ISRAEL 


Según la concepción paulina, a lo largo de la epístola 
a los Gálatas, el verdadero pueblo de Dios es el que debe 
su existencia a la promesa. La pertenencia a este «pueblo 
universal» se opera, por parte de los hombres, por 
medio de la fe. Ahora bien, el acceso a este «pueblo 
universal» no está limitado a una raza determinada. El 
mismo Israel en tanto pertenecía al «pueblo universal» 
en cuanto que podía participar de la Promesa, a la par 
de las demás naciones paganas?. 

Durante la época precristiana, el espectáculo de Israel 
frente a las naciones podía inducir a error. Israel apa- 
recía como la «esposa» de Yahweh, rica en vivencias 
religiosas y orgullosa de su fecundidad espiritual. Por 
el contrario, la «gentilidad» era considerada como una 
mujer estéril en el campo del espíritu*. Llegó un mo- 
mento en que el «pueblo universal de la Promesa» 
parecia abandonado por Dios en su esterilidad, como 
lo fuera Sara. Por el contrario, el «pueblo de la Ley» 
se jactaba de su fecundidad, creyendo erradamente que 
la sola agregación racial y sociológica producía la fer- 
tilidad del espíritu. 

Pablo, en toda su argumentación, ha intentado de- 
mostrar que la Ley, como elemento aglutinante y 
generador de Israel, no es ningún sistema de salvación, 


Itri, ciudad al sur de Roma. Restos de la Vía Apia a la entrada de la población. Probablemente san Pablo pasó 
por aquí, al ser llevado preso a Roma por primera vez. (Foto P. Termes) 
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ya que su única misión se reduce a la función perifé- 
rica de «pedagogo». 

Es verdad que en la época de la promesa, aun cuando 
la humanidad estaba ya marcada con el sello divino, 
aún no había tenido acceso al disfrute de sus privilegios. 
«Era hijo y parecía esclavo»: he aquí la aparente tem- 
poral infecundidad del pueblo universal de la promesa 
que ahora alcanza la realización. 

En una palabra: en la tipología paulina, Sara simboliza 
al «pueblo universal», convocado por Dios a través de 
la promesa hecha a Abraham. Igual que Sara, hubo 
también un tiempo en que el «pueblo de la promesa» 
—el conjunto de la humanidad, sin excluir a Israel — 
parecía desahuciado por Dios; pero al realizarse la pro- 
mesa, el «pueblo de Abraham — o sea la «Jerusalén 
de arriba» — adquiere una fecundidad maravillosa. Por 
consiguiente, la «Jerusalén de arriba» es el pueblo 
universal de la promesa que, al realizarse en Cristo 
— la «Descendencia» —, se ha convertido en «Iglesia 
universal». Pablo no pretende referirse únicamente a 
la fracción paganocristiana de la Iglesia, sino a toda la 
Iglesia, como realización del verdadero pueblo de Dios, 
prometido a Abraham y proyectado a partir de él. 

Así, pues, para Pablo «Israel» siempre se refiere al 
pueblo histórico del AT y nunca esta expresión es 
elevada para significar a la Iglesia, de suerte que ésta 
sea un «Israel según el Espíritu» en oposición al «Israel 
según la carne»*. La antítesis se expresa con el término 
«Jerusalén». Hay una «Jerusalén actual»*, que es el 
pueblo racial de Israel; y hay asimismo una «Jerusa- 
lén de arriba»”, que corresponde a la Iglesia. 

Por todo esto, la expresión «el Israel de Dios» no deja 
de ser aberrante en estas constantes coordenadas del 
pensamiento paulino. A esto se añade la inoportunidad 
de su inserción en este contexto: «Misericordia sobre 
ello y paz, incluso para el Israel de Dios»*. Si «ellos» 
son el conjunto de todos los creyentes, ¿por qué añadir 
la mención de la Iglesia? Por eso creemos que aquí 
san Pablo, recordando el final de los salmos 125 y 128 
(eipnvn ¿ri TOv "lopañA), incluye este paréntesis 
— indudablemente equívoco — en el texto de la «ben- 
dición»: «Misericordia sobre ellos y paz — incluso 
sobre Israel — de Dios», o sea la distribución de los 
bienes mesiánicos — «misericordia y paz»— se hace 
únicamente según la nueva fórmula, a la que también 
tiene que someterse Israel, sin que pueda alegar privi- 
legios. Es otra manera de decir lo que acaba de afir- 
mar?: el ser circunciso — el pertenecer a Israel — no 
supone un privilegio en orden a la recepción de la 
salvación. 


11 Cor (110,18. *1 Cor 10,18. 
2,11-12; 5,8. Cf. Rom caps. 9-11. 
6,16. *Gál 6,15. 

Bibl.: W. GurBroD, *lopaña, en TAW, TIL, págs. 389-391. F. 
LovsKx, Antisémitisme et mystéere d'Israél, París 1955, pág. 489. 
M. CARREZ, Le Nouvel Israél, en FV, 58,6 (1959), págs. 30-34. 
J. M.? GONZÁLEZ Ruiz, San Pablo, Carta a los Gálatas, Madrid 
1962. 


¿Rom 9,6-8. 
Gál 4,25, 


CE Row MIL 7: Ef 
?Gál 4,26. *Gál 


J. M.* GONZÁLEZ RUIZ 
ISREELA. Cuarto hijo de "Asaf. — Yésareláh. 


ISTAR. Diosa mesopotámica, cuyo nombre caste- 
llano es — Astarté. 


Zi 


ISTEMO. Localidad de la tribu de Judá situada en 
los montes. —> "EStémoa". 


ISUHAIA. Jefe de la tribu de Simeón en el reinado 
de Ezequías. —> Yesohayah. 


ITALIA Clrakia; Vg. Italia). Italia, según el histo- 
riador Antíoco de Siracusa, del siglo v A.c., debe su 
nombre al rey *Iradós, que gobernó durante el siglo x1Iu 
A. C., en el extremo sudeste de la península italiana. 
Dicho nombre se aplicaría primeramente a tal región, 
terminando por englobar, siglos más tarde, a toda la 
nación italiana. 

No se menciona en ninguna ocasión en el AT La 
Ve. traduce en varios pasajes otros lugares por Italia: 
Kittim!: y Tubal?; pero se trata, sin lugar a dudas, 
de un claro error. En los libros de los Macabeos se 
menciona varias veces a Roma, capital de Italia, pero 
no el país propiamente dicho. 

En el NT se habla de Italia en cuatro edi: a) ex- 
pulsados de Italia los judíos por el emperador Claudio, 
Áquila y su mujer Priscila se encuentran en Corinto 
con san Pablo?; b) el procurador Festo obliga a san Pablo 
a embarcar para Italia, después de que Pablo apeló al 
tribunal de César*; c) en Mira cambia el mismo apóstol 
de barco, durante su viaje de la cautividad hacia Roma, 
y toma otro que iba a Italia*, y d) cuando los cristianos 
de Italia saludan a los destinatarios de la epístola a los 
Hebreos*. 

En los últimos siglos anteriores a Cristo, ya se esta- 
blecieron importantes colonias judías en Italia, como lo 
conocemos gracias a inscripciones que, si bien poste- 
riores a tal época, hacen remontar su existencia a fechas 
anteriores. El cristianismo también se había asentado 
en Italia desde sus primeros tiempos hasta el punto 
que, cuando san Pablo llega a Roma, se encuentra allá 
con numerosos grupos cristianos. 

Las ciudades de Italia que se mencionan en el NT, 
aparte de Roma, que también aparece en la época 
macabea, son: —> Apio, Foro; Puteoli; Regio y Tres 


Tabernas. 

INm"24,24:. Ez 27,6.: +18; 06,19, Act :18,2,: .*Act 27/1.5:*Act 
27,6. *Heb 13,24, 

Bibl.: F. Josefo, Ant. Tud., 17,12,1; íd., Bel. Iud., 2,7,1. TH. 


MOMMSEN - J. MARQUARDT, Manuel des Antiquités romaines, 1X, 
Paris 1897, págs. 1-27. E. SCHURER, Geschichte des júdischen Volkes 
im Zeitalter Jesu Christi, TI, Leipzig 1898, pág. 37. E, BEURLIER, 
Italie, en DB, MI, cols. 1011-1012. PauLY-Wissowa, supl. III (1918), 
cols. 1246-1302. 

R. SÁNCHEZ 


ITÁLICA. Nombre de una —> cohorte romana, a la 
que pertenecía el centurión Cornelio?*, el primer pagano 
admitido oficialmente en la Iglesia cristiana por el após- 
tol Pedro. La cohorte se llamaba Itálica probablemente 
por estar formada por soldados romanos establecidos 
en Cesarea del Mar y en Sebaste (Samaría), pero italia- 
nos de origen. Inscripciones halladas prueban que en 
Palestina hubo, en diversas épocas, una cohors Italica, 
La había en Cesarea ciertamente en los años 69 y 157 pD.c. 
No se puede determinar con seguridad si dicha cohorte 
residía ya en Cesarea hacia el año 40 o si Cornelio 
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con algunos soldados sólo estaba destacado allí para 
algún servicio propio de su cargo. 
1Act 10,1. 


Bibl.: E. JACcQUIER, Les Actes des Apótres, Paris 1926, pág. 312. 


P. TERMES 


ITALIANAS, Versiones. Desde el siglo XII apare- 
cen atestiguadas traducciones parciales de la Vg. Las 
impresiones comienzan en Venecia a fines del siglo xv: 
la llamada Biblia de Agosto (1471), obra de Nicolo 
Malermi sobre traducciones medievales, tiene repetidas 
ediciones hasta la revisión del jansenista A. Guerra (1733); 
la llamada Biblia de Octubre (1471) toma el NT de Ma- 
lermi y traducciones medisvales del AT. Poco después 
(1538) Santi Marmochino publica una traducción comple- 
ta: el NT tomado de Fra Zacaría (ya publicado en 1536), y 
el AT dela traducción latina interlinear de Santos Pagnino. 

Los protestantes, después de los ensayos poco felices 
de M. Teófilo (NT 1551) y A. Bruccioli (AT 1532), con- 
siguen su traducción oficial en la obra de G. Diodati 
(Ginebra 1607), y revisión del autor (1641). 

Después del decreto de Benedicto XIV, Antonio 
Martini traduce toda la Biblia de la Vg. (1768-1781), 
obra clásica, revisada hace poco: M. Sales (Turín 
1911) y E. Tintori (1931). Muy pronto comienzan las 
traducciones parciales del original, entre las que se pue- 
den citar: Gian Bernardo Rossi, Salmos, Eclesiastés, 
Job, Proverbios y Lamentaciones (1808-1823); G. Ugdu- 
lena, Génesis-Reyes (1559-1562); F. S. Patrizi, Salmos 
(1875); S. Minoccki, Salmos, Lamentaciones, Cantar de 
los Cantares, Eclesiástico e Isaías (1895 y sigs.); G. Ric- 
ciotti y E. Tintori (1923 y 1948). 

Recientemente se han publicado tres traducciones 
completas de los textos originales: la dirigida por A. Vac- 
cari, en gran parte obra suya (1923-1958), y revisada por 
P. Boccaccio (1961), la dirigida por Garofalo y Rinaldi, 
con abundantes notas (1948 y sigs.), resumida posterior- 
mente en tres volúmenes (1961); y la de F. Nardoni 
(1954-1960). 

Para los protestantes waldenses, G. Luzzi ha prepa- 
rado una nueva traducción (NT 1911; AT 1931). Hay 
traducciones parciales hechas por judíos: David de Pomis, 
Chiskija di Rieti, Lelio della Torre, David Castelli, etc. 


Bibl.: G. Ricciorri, en ECatft, Il, cols. 1556-1563. 
en ZKTh, 82 (1960), págs. 306-307. 


A. PENNA, 


J. L. ALONSO SCHÓKEL 


"ITAMAR («Padre de Tamár»; Mari atamrum, atam- 
ri-il; *"ISapap; Vg. Ithamar). Cuarto y último hijo de 
Aarón?!, consagrado sacerdote al mismo tiempo que su 
padre y sus tres hermanos Nádáb, >Abihú? y >El“ázar?. 
Dirigió la confección de los objetos sagrados*?. Después 
del castigo y la muerte de su hermanos Nadáb y >Abiht, 
se hizo cargo de todas las funciones sacerdotales con 
"Eltázár*. Fue el jefe de los gersonitas y meraritas en 
el transporte de ciertas partes del Tabernáculo durante 
el Éxodo? (> Aarónidas). 


1Éx 6,23; Nm 26,60. *Éx 28,1. *Éx 38,21. ¿Nm 3,4. “Nm 
4,28-33; 7,8. 
Bibl.: NotH, 128, pág. 236. F. SPADAFORA, fthamar, en ECatt, 


VII, col. 518. Migqgr., 1, col. 276. 


M. V. ARRABAL 
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"ITPEL («Dios está conmigo»; cf. ac. itti-ea-bilátu[m), 
itti-ea, ilu-it-tiya; Nuzu hitiya; Am. itiya; "E9MA; Vg. 
Etheel). Nombre de dos (?) personajes: 


1. Repoblador de Jerusalén, descendiente de Benja- 
mín, e hijo de Yésa“yah y padre de Ma“áséyah!. 

2. Enlosproverbios de”A gúr se cita a un Iti"81?, a quien 
algunos consideran discípulo suyo o un sabio antiguo. 
El texto en que aparece merece otras interpretaciones y 
traducciones, generalmente aceptadas, en que deja de ser 
nombre propio, a tenor de los LXX (tois TrioTevovOo1 
Oe% «oi rmravouoa) y de la Vg. (vir, cum quo est Deus, 
et quí, Deo secum...). 

FNeñ 11,7.) *Prov: 30,1. 


Bibl.: NorH, 125, pág. 236. K.L. TALLQvIST, Assyrian Personal 
Names, Leipzig 1914, págs. 97, 108. J.J. Sramm, Die akkadische 
Namengebung, Leipzig 1939, págs. 117, 230-231. MH. RENARD, Le 
Livre des Proverbes, en La Sainte Bible, V1, París 1946, pág. 177. 


P. ESTELRICH 


ITTAH QASÍN (érri tródw Karactn, ...Kacin [A]; 
Thacasin). Ciudad fronteriza de la tribu de Zabulón, 
mencionada entre Gat Héfer (Hirbet el-Zurra) y Rim- 
món (Rummánah)!. Su localización ha de estar, por 
lo tanto, entre ambos lugares; se acepta comúnmente 
la identificación con Kafr Kennaá. 


1Jos 19,13. 


Bibl.: ABEL, Il, págs. 63, 351. SimoNS, $ 329. 


G. SARRÓ 


ITTAY (> *TtPél; Nuzu ¿lu-it-tiya, etea, ediya, iteyu; 
hur. eteya; Am. itiya). Nombre de dos personajes 
del AT: 


l. CES9i; Vg. Ethai). Natural de Gat (heb. ha-gitti), 
que se unió a David cuando huía de Jerusalén a conse- 
cuencia de la sublevación de Absalón!, El rey le conce- 
dió la jefatura de un tercio del ejército leal y le pidio 
que se mostrara misericordioso con el hijo rebelde?, 


2. CEcoSai; Vy. Ethai, lthai). Héroe davídico, hijo 
de Ribay y natural de Gabaa de Benjamín?. 
12 Sm 15,19-22. *2Sm 18,2.5.19. *2Sm 23,29; 1 Cr 11,31. 


Bibl.: NoTH, 236, pág. 238. Miqgr., 1, col. 791. 
M. GRAU 


ITTOBÁ:AL. Nombre fenicio que equivale posi- 
blemente al de — ”Etbá“al. 


ITUREA Clroupaia; Vg. Tturea). Región situada al 
nordeste de Palestina. El nombre procede de — Yeétur, 
hijo de Ismael*, cuya tribu atravesó la Transjordania 
para asentarse en la región más tarde denominada 
Iturea, situada en la Begá", entre el Líbano y el 
Antilíbano, contra la cual guerrearían las tribus trans- 
jordánicas?. 

La historia primitiva de Iturea es casi desconocida. 
Aristóbulo 1 conquistó en 105 A.c. parte de la Iturea, 
que durante el dominio asirio había recobrado su 
independencia. Por Josefo conocemos que Aristóbulo 
obligó a sus habitantes a convertirse al judaísmo o a 
abandonar la región. Los geógrafos clásicos mencionan 
a sus moradores con nombres sirios o árabes, y como 
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soldados aguerridos diestros en el manejo del arco, 
siendo por ello empleados por César en sus campañas 
contra el norte de África y formando parte de la guardia 
personal de Marco Antonio. 

Pompeyo, después de liberar el país, forma una con- 
federación bajo el control de Roma. Ptolomeo, hijo de 
Menneo, gobierna en Calcis desde el 85 al 40 a.c. 
siendo sucedido por Lisanias 1 (40-34 A.c.), que muere 
a manos de Marco Antonio, instigado por Cleopatra. 
Fue la época en que mayor extensión llegó a tener el 
territorio; se extendía desde el mar Mediterráneo hasta 
Damasco, mientras que por el sur llegaba hasta la parte 
septentrional de Galilea. 

A la muerte de Lisanias, la región fue dividida en varias 
partes. Una de ellas quedó bajo dominio de Cleopatra, 
teniendo por gobernante a Zenodoro, pariente de Li- 
sanias; comprendía la región de Ulatha (el-Húleh) y 
Paneas (Banyás). A la muerte de Zenodoro, el gobisrno 
pasa a manos de Herodes el Grande (20-4 A.cC.) y más 
tarde, a las de Herodes Filipo (4 A.C. - 34), tetrarca de 
la Tturea y de la Traconítide. 
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Desfiladero y formaciones rocosas 

junto a Abila, capital de Abilene, 

sección segunda de la Iturea. (Foto 
J, A. Ubieta, Archivo Termes) 


La segunda sección era la — 
Abilene. Tenía por capital a Abila 
y, por F. Josefo y el evangelio de 
san Lucas?, sabemos que estaba en 
manos del tetrarca Lisanias. Mucho 
tiempo se creyó ver un error en 
el pasaje del NT, por confundir a 
este Lisanias con el Lisanias muerto 
bastantes años antes por orden de 
Marco Antonio, pero una inscrip- 
ción griega de la época de Tiberio 
César hallada en Abila viene a dar 
fe del pasaje evangélico, así como 
del de Josefo. Después de la muerte 
de Agripa I, acaecida el año 44, 
estuvo en manos de procuradores 
romanos, pero Claudio la conce- 
dió el año 53 a Agripa II junto 
con la tetrarquía de Filipo. Des- 
pués de la muerte de Agripa Il 
(año 100), pasó a formar parte de 
la provincia de Siria. 

La tercera sección, posiblemente 
situada al norte, estuvo regida desde 
el 38 al 49 por un tal Soemos, 
siendo después incorporada a la 
provincia de Siria. 

La cuarta sección tenía por ca- 
pital a Calcis y, en el año 41, el 
emperador Claudio se la entregó 
al llamado Herodes de Calcis, 
nieto de Herodes el Grande. Hacia 
el año 50 pasó a engrosar la te- 
trarquía de Filipo, bajo Herodes 
Agripa Il, y en el 92 fue inte- 
grada en la provincia romana de Siria. 


Galo (a IES "La 3 


Bibl.: F. Josefo, Ant. lud., 13,11,3; 15,4,1-2; 19,5,1; 20,7.1, 
E. SCHURER, Geschichte des jiidischen Volkes im zeitalter Jesu Christi, 
1, Leipzig 1890, págs. 593-608. G. A. SmITH, Historical Geography 
of the Holy Land, 9.2 ed., Londres 1902, págs. 544-547. PAULY 
Wissowa, IX, cols. 2377-2380. E. BEURLIER, Jturée, en DB, III, 
cols. 1039-1042. L. SZCZEPANSKI, Geographia historica Palestinae 
antiquae, Roma 1926, págs. 236-242. ABEL, II, cols. 143-144. R. 
NoTH, Abilene, en LThuK, 1, col. 44. Press, I, 4-5. 


R. SÁNCHEZ 


IUCADAM. Población situada en los montes del 
territorio de Judá. — Yóqdé“ám. 


ITUCHAL. Funcionario del rey Sedecías de Judá, 
llamado en hebreo > Yéhúkal. 


JUD. Nombre latino de una población del territorio 
de la tribu de Dan, llamada en hebreo —> Yéhud. 


IUDATA. Segunda mujer de Méred, hombre de la 
tribu de Judá. — Yéhidiyyáh. 


276 


IUDI. Hombre que vivió en la época del rey Joa- 
quim. —> Yéhúudi. 


-IWWAH. Ciudad de Siria, también llamada — 
cAwwa* en el T. M. 


IYYAR. Segundo mes (ac. ayáru) del calendario 
judío, según el Talmúd correspondiente al cananeo 
de > Ziw. 


IYYE HA-:ABARIM («ruinas de *Abarim»; *Axadyai 
¿x TOÚ Trépow, Fai tv TG Trépav; Vg. Teharim). Trigési- 
mo tercera estación de los israelitas antes de llegar a la 
frontera de Moab! (> Éxodo, Itinerario del). Llamada 
“lyyim en Números 33,45. Su localización es discutida. 
La opinión más aceptada sigue la identificación que 
propuso Lagrange, Hirbet “Aiy, al suroeste de Kerak, 
en la orilla septentrional de Wadi el-Hesá. Para algunos 
autores, esta identificación no sería idónea por su si- 
tuación dentro del territorio moabita. Abel aceptó en 
principio la identificación propuesta por Lagrange, que 
estaría en consonancia con los datos del Onomasticon 
y del mapa de Mádaba, pero más tarde se inclinó por 
Maheiy, al sudeste de Kerak y a unos 11 km al este de 
Dat el-Ra*s, con restos de una fortaleza. 


*¿Ntr 21,11; 33,45. 


Bibl.: M.J. LAGRANGE, L'itinéraire des Israelites du pays de 
Gessen aux bords du Jorudain, en RB (1900), págs. 286-287, 443. 
ABEL, lI, pág. 379; II, págs. 216-217, 351. Simons, $ 439. 


R. SÁNCHEZ 
Y YIM («ruinas», «escombros»; Baxwk, Auveiv [A]; 


Vg. lim). Ciudad de la tribu de Judá citada en la 
Biblia una sola vez, entre Ba“áláh y “Esem?. Abel pro- 
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pone que se identifique con Deir el-Gawi, cerca de Umm 
Deimnah; Simons admite la posibilidad de que “Iyyim 
sea una ditografía de “Ésem. También recibe este nom- 
bre en Nm 33,45 la estación de —> “Iyyé ha-“Ábarim. 
1Jos 15,29. 
Bibl.: ABEL, II, págs. 216, 351-352. Simons, $$ 317 (24), 321. 


M. MÍNGUEZ 


"TYYOB. Forma que tiene en el texto hebreo el 
nombre de — Job. 


IYYÓN CAiowv, "Aív; Vg. Ahion, Aion). Nombre de 
una ciudad fuerte, situada en el territorio de Neftalí, 
en el extremo septentrional del reino de Israel. Existen 
dudas sobre su exacta localización, pero la opinión más 
común es la que la identifica con Tell Dibbin, a unos 
12 km de Banyaás, en un territorio que debía su fertilidad 
a la abundancia de agua. 

En las SE se cita en dos ocasiones. La primera es para 
indicar su caída en manos de —> Ben Hádad de Siria, 
en tiempos de Asa. La segunda señala que sus habi- 
tantes fueron apresados por Tiglatpileser y deportados 


a Babilonia?. 
11 Re 15,20; 2 Cr 16,4. 22Re 15,29. 
Bibl.: ABEL, II, págs. 18,94. Simons, 872,888. 


R. SÁNCHEZ 


"IZÉBEL. Nombre hebreo de la reina > Jezabel, 
esposa de Acab de Israel. 


IZRAHIA. Hombre de la tribu de Isacar y fundador 
de un linaje. —> Yizrahyah. 
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J. La jota es la undécima letra del abecedario cas- 
tellano. Tiene un sonido gutural fuerte que adquirió 
recientemente en la lengua por influencia árabe. Ántes 
era fricativa velar, como en las restantes lenguas romá- 
nicas. 

Los latinos antiguos escribían siempre í en vez de y. 
Al introducirse la minúscula, a la mayúscula 7 corres- 
pondió siempre i (ETVS, eius). Así sucedió durante 
toda la Edad Media y hasta entrada la Moderna. Desde 
el siglo xvir se hizo común escribir y donde la í era 
consonántica (> ID. Luego, entre las minúsculas, se 
introdujo j en vez de í consonántica (ejus). Actual- 
mente se va generalizando la costumbre tradicional de 
escribir siempre /, i y nunca J, j. 

Se ha de tener en cuenta esta variación a través de 
la historia, al interpretar los mss. bíblicos latinos anti- 
guos y las concordancias más recientes. 

Algunos sistemas de transcripción de las lenguas se- 
míticas, como el alemán y el italiano, utilizan la jota 
para representar la yoóod hebrea consonántica original, 
que en otras se indica por y griega, contrapuesta a la / 
vocálica. 

Bibl.: > B, 1. 

S. BARTINA 


JABALINA — (heb. kidón; Cifúvn, poppala; Vg. 
clypeus, hasta, romphaea). Arma ofensiva de mano, a 
manera de lanza, de la que se diferencia solamente por 
sus dimensiones más pequeñas?. Se fijaba la parte de 
metal, hierro o bronce, a un mango de madera. Se podía 
lanzar con la mano o también con una especie de ca- 
tapulta. Como lo indican las versiones, es difícil identi- 
ficar esta arma?. Lo cierto es que se distingue de la 
> espada, de la —> lanza, de la — flecha y del — arco. 
Como arma de guerra y de caza fue conocida desde la 
antigúiedad y empleada por babilonios, griegos* y 
romanos (> Kidón). 

A HOMERO, Ilíada, 11, 29. 

1Jos 8,18.26; Eclo 46,2 (Vg. 3). ?1 Sm 17,6.45; Jer 6,23; 50,42. 


Bibl.: BRL, cols. 353-355. A. BARROIS, Manuel d'archéologie 
biblique, YI, Paris 1953, pág. 104. J. T. MiLik - F. M. Cross, fn- 
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scribed Javelin-Heads from the Period of the Judges, en BASOR, 
134 (1954), págs. S-15. Y. Yabin, Goliath's Javelin, en PEO, 86 
(1955), págs. 58-69, R. DE VaAux, Les institutions de VU A.T., MM, 
Paris 1960, págs. 51-52. 


B. M.* UBACH 


JABEL. Hijo de Lamec y padre de los pastores 
nómadas. —> Yabal. 


JACINTO (úaxivSos; Vg. hyacinthus). 1. Nombre 
de planta de la familia de las liliáceas, pero que no ha 
logrado identificarse con ninguna de los flores men- 
cionadas en la SE. 


2. Cristal de cuarzo que aparece en el Apocalipsis 
como el undécimo fundamento de las murallas de la 
Jerusalén celeste cuajada de piedras preciosas!, que 
los comentaristas han relacionado con las del pectoral 
del sumo sacerdote (heb. lésem; Ayúprov; Vg. ligurius)?. 

Dados los criterios empíricos de los escritores anti- 
guos es casi imposible señalar sus características físicas 
propias; así, los comentaristas varian en las traduc- 
ciones «ligurita», «zafiro», «amatista pálida», etc., atri- 
buyéndole los colores «violeta diluido» (Plinio), «pur- 
púreo», «rojo anaranjado», «azul celeste», «violáceo 
claro», etc. 


1Ap 21,19 y sigs. *Éx 28,17 y sigs.; 39,10 y sigs. 


Bibl.: L. THORNDIKE, De lapidibus, en Ambix, 8 (1960), págs. 6- 
26. $S. BARTINA, Apocalipsis de san Juan, en La Sagrada Escritura, 
TM, Madrid 1962, págs. 813-818. 


C. GANCHO 


JACOB. Patriarca del AT, hijo de Isaac y de Rebeca, 
y hermano de Esaú, al que la tradición bíblica presenta 
como padre de las doce tribus de Israel y heredero de 
las promesas hechas por Dios a Abraham. Su historia, 
mezcla de recuerdos familiares y de experiencias religio- 
sas, está relacionada con muchas localidades de Palestina 
y de Transjordania, y con la permanencia de Israel en 
Egipto, ocupando junto con la de José los últimos veinti- 
cinco capítulos del Génesis. Las diversas tradiciones que 
han contribuido a perfilar su semblanza teológica han 
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recogido numerosos detalles topográficos y etnográficos 
que revelan la exactitud histórica del relato bíblico en 
el campo dominado por la investigación arqueológica. 

Los datos que a él se refieren pueden agruparse bajo 
los siguientes epígrafes: 1. Nombre; 2. Rivalidad con 
Esaú; 3. Visión de la escala; 4. Matrimonio e hijos. 
5. Fuga clandestina; 6. Reconciliación con Esaú; 
7. Andanzas por Palestina; 8. Muerte en Egipto. 


1. NomBrE. Hallamos dos etimologías populares 
para explicar el nombre hebreo de ya'4gób. La primera 
lo refiere al hecho de haber nacido asiendo el calcañar 
(“ageb) de su hermano mayor Esaú; la segunda, al 
de haberle suplantado, arrebatándole con engaño (“4gab, 
«engañar») el derecho de primogenitura?. En realidad 
pudiera se la abreviación de ya“4gób-”el, «Dios guarde 
o proteja». Se encuentran nombres análogos en los 
monumentos egipcios (ya“gob-el, yatgob-her) y babilo- 
nios (yahqubel). Algunos lo derivan del nombre arábigo 
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Puntas de jabalinas y lanzas de cobre 

y hierro, halladas en Palestina. Épo- 

ca israelítica. (Foto Monasterio de 
P Montserrat) 


de un ave (ya“dqúb, «bartavela»), 
cuyo macho presenta en la pata 
una callosidad (“ageb). 

1Gn 25,26. *Gn 27,36; Os 12,4. 


2. RIVALIDAD CON Esaú. Un 
oráculo divino había anunciado a 
la madre la futura rivalidad de los 
pueblos nacidos de los dos me- 
llizos*, dando la explicación teoló- 
gica y providencialista de una rea- 
lidad histórica bien notoria. Pero 
el hecho fundamental de dicha ri- 
validad es el engaño de que Jacob, 
en connivencia con su madre, hizo 
objeto a su hermano, arrebatán- 
dole con la bendición paterna el 
derecho de primogenitura?, al que, 
por lo demás, habría desdeñosa- 
mente renunciado, cediéndolo por 
un plato de lentejas?. 

16h 25,22-23, “On cab. 27. 
29-34, 

3. VISIÓN DE LA ESCALA. Hu- 
yendo de la venganza de su her- 
mano por consejo de su madre, la 
cual habría encubierto ante Isaac 
el verdadero motivo de la partida 
con el pretexto de que fuera a 
buscar esposa entre las hijas de su 
hermano Labán', Jacob salió de 
Bersabee en dirección a Harrán. 
Pernoctando en cierto lugar (Lúz), 
tuvo un sueño en el que se le 
representó una escala que llegaba 
desde la tierra al cielo, por la que 
bajaban y subían los ángeles de 
Dios. Apareciéndosele Yahweh, le 
renovó las promesas hechas a Abra- 
ham de dar la tierra en que reposaba a su descendencia, 
numerosa como el polvo del suelo y llamada a ser la 
bendición de todas las naciones. Le prometió asimismo 
su protección, dándole la seguridad de que volvería a su 
patria y que no le abandonaría hasta haber cumplido 
cuanto le prometía. Jacob, por su parte, reconoció que 
aquel formidable lugar era nada menos que «una casa 
de Dios» (bét*el) y «la puerta del cielo», morada de 
Dios. Erigiendo en estela la piedra que le había servido 
de almohada y derramando sobre ella aceite, la consagró 
como recuerdo de la presencia divina, obligándose con 
voto a pagar el diezmo de sus bienes a aquel santuario, 
que en lugar de Liz se llamaría en adelante Betel?. 

¿Gn 27,41-46. *Gn 28,10-20. 


a 23, 





4. MATRIMONIO E HIJOS. Prendado de su prima her- 
mana Raquel, hija de Lábán, desde su llegada a las cer- 
canías de Harrán, Jacob se comprometió a servir du- 
rante siete años a su tío a cambio de que se la diera 
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por esposa. Al cumplirse el plazo, Labán burió la 
buena fe de Jacob, haciéndole consumar el matrimonio 
con la hija mayor, la menos agraciada, Lía, viéndose 
obligado a servir otros siete años por Raquel. A la 
primera acompañaba como esclava Zilpáh y a la segunda 
Bilhah?. 

Algunos han pretendido ver en este doble matrimonio, 
conforme a los usos orientales, pero contrario a la legis- 
lación levítica?, un caso del matrimonio errébu, en el cual 
el marido abandona su familia y «entra» (errébu, en acá- 
dico) en la familia de su esposa, habiendo sido previa- 
mente adoptado como hijo por el suegro. Los textos 
de Nuzu hacen referencia a dos contratos parecidos. 
Pero esta hipótesis, que explicaría algunas particulari- 
dades del relato, no se conforma con la intención que 
tenía Jacob de regresar a Palestina y con los términos 
de su contrato de trabajo durante siete años por cada 
una de las dos mujeres y otros seis más por la ha- 
cienda. 

Esto no obstante, todo el relato del matrimonio de 
Jacob y el conjunto de artimañas utilizadas por Labán 
para explotar a su yerno y sobrino, y de éste para acre- 
centar su hacienda, así como el hurto de los idolillos 
o térafim de su padre por parte de Raquel?, revela el 
mismo «clima social y jurídico» (De Vaux) que nos han 
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dado a conocer los documentos de Nuzu y los des- 
cubrimientos arqueológicos recientes. Queda en ello 
garantizada la antigiiedad y el valor histórico de las tra- 
diciones relativas a los doce hijos de Jacob, cuya filia- 
ción materna es como sigue: 

De Lía nacieron: Rubén, Simeón, Leví, Judá, Isacar, 
Zabulón y la hija Dina. Su esclava Zilpah le dio otros 
dos: Gad y Aser. A Raquel, que era estéril, le dio su 
esclava Bilháh dos hijos: Dan y Neftalí. Ella alcanzó de 
Dios otros dos: José y Benjamín!. 

La historia de cómo se enriqueció Jacob con la ayuda 
de Dios a expensas de Labán, que lo había explotado 
sórdidamente, es un cuadro realista, que manifiesta el 
ambiente de las tribus seminómadas dedicadas al pas- 
toreo y a la cría de cabras y ovejas, poniendo al mismo 
tiempo de relieve uno de los rasgos característicos de 
la fisonomía moral del patriarca ?. 


1Ga 29,1-30. *Lv 18,18. *Gn.31:19:30-34. 
35,16-20.22-26. *Gn 30,25-43. 


1Gn 29,31-30,24; 


5. FUGA CLANDESTINA. La facilidad con que Jacob 
logró persuadir a sus esposas de la huida, justificando 
su proceder con los avisos recibidos del cielo, indica 
que la tensión por motivo de intereses había llegado al 
límite máximo, en el que únicamente las consideraciones 


Beitin. Ciudad llamada Lúz por los cananeos y luego Betel por los isaelitas, debido al nombre que Jacob dio 
al lugar a raíz de la visión de la escala, que tuvo en las cercanías de esta población. (Foto P. Termes) 
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de índole religiosa podían evitar el choque violento. 
Sólo la intervención divina pudo impedir que la per- 
secución de Lábán y su dramático encuentro con Jacob 
en Galaad no terminara en tragedia, sino en un tratado 
de alianza. No faltan en el relato detalles humorísticos, 
como el de la pesquisa de los rérafím, ocultos bajo la 
enjalma de un camello, sobre la que estaba sentada 
Raquel con el pretexto de una indisposición, y el patético 
discurso de Jacob, recriminando a su suegro, ante el 
resultado negativo del registro, lo infundado de la acu- 
sación de haberle robado los idolillos. Un monumento, 
compuesto de un majano o montículo de piedras y 
de una estela o mojón (massébah) sería testigo del 
pacto político-familiar entre Jacob y Lában, fijando la 
futura frontera entre Israel y ?Arám?. 


1Gn cap. 31. 


6. RECONCILIACIÓN CON Esaú. Después de la par- 
tida de Lábán, Jacob preparó el encuentro con su 
hermano, enviándole mensajeros y regalos. El recuerdo 
de este trance angustioso quedó vinculado al significado 
de tres nombres evocadores: Mahánáyim, nombre del 
lugar que llamó «Campamento (maháneh) de Dios» 
por haber encontrado allí un grupo de ángeles; Israel, 
nombre dado por Dios a Jacob, después de haberse deja- 


do vencer por él en una lucha misteriosa, imagen del 
combate espiritual y de la eficacia de la oración perse- 
verante, y Pénú*el, lugar situado junto a un vado del 
Yabboq, donde Jacob vio «cara a cara a Dios» sin 
morir, recabando la bendición del personaje sobrehu- 
mano que luchó con él, dejándolo cojo?. 

Aunque logró con sus muestras de sumisión aplacar 
enteramente a su hermano, rehusó prudentemente se- 
guirlo a Sé“ir, partiendo para Sukkót, en el valle del 
Jordán, y de allí para Siquem, donde adquirió un campo, 
en el que erigió un altar?, excavando un pozo que to- 
davía recuerda su nombre, unido al de Jesús?. 


1Gn cap. 32. *?Gn cap. 33. *Jn 4,6. 


7. ANDANZAS POR PALESTINA. La venganza traicio 
nera contra los raptores de Dina, perpretada por Simeón 
y Leví, le obligó a huir de Siauem. Pero antes hizo 
desaparecer de su familia los objetos idolátricos. Plantó 
después sus tiendas en Betel, donde murió Débora, la 
nodriza de Rebeca; de allí pasó a ”Efratáh, donde mu- 
rió Raquel al dar a luz a Benjamín; se trasladó luego 
a Migdal “Eder, de triste recuerdo por el incesto de Ru- 
bén y, finalmente, a Hebrón, donde asistió con Esaú 
a la muerte de su padre Isaac!. En este escenario tu- 
vieron lugar las incidencias motivadas por los sueños 


Una vista de Hirbet Mahnah (en el centro) y su comarca. Muchos autores identifican este lugar con el que Jacob 
llamó Mahánáyim. (Foto P. Termes) 
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Detalle de las excavaciones en Tell Deir “Allah, lugar identificado con Sukkót, en el valle del Jordán, en donde 
Jacob instaló su campamento después de reconciliarse con su hermano Esaú. (Foto P. Termes) 


de José y la envidia de sus hermanos?, y la ida de éstos 
a Egipto en busca de víveres?, Allí recibió también la 
nueva de que todavía vivía José y la invitación del 
faraón para ir a establecerse en sus dominios?, 

1Gn 35,27-29. *Gn 37,1-35. *Gn caps. 42-43, “Gn 45,16-28. 


8. MUERTE EN EGIPTO. Camino de Egipto, tuvo en 
Bersabee una visión nocturna, anuncio de la protección 
divina y del éxodo de sus descendientes. Recibido des- 
pués por el faraón, se estableció en la tierra de Goófsen, 
donde vivió todavía diecisiete años, encargando a José 
que lo enterrara en el sepulcro de sus padres!. Ántes de 
morir, a la edad de ciento cuarenta y siete años, adoptó 
y bendijo a los dos hijos de José, Manasés y Efraím, 
dando a este último la preferencia?, y vaticinó sobre el 
destino de sus hijos?. 

Su memoria póstuma recoge las sombras? y las luces 
con que aparece en los relatos del Génesis?. Jesús lo 
presenta presidiendo con Abraham e Isaac la mesa del 
Reino de los cielos*. San Pablo lo trae como ejemplo 
de la libre elección de Dios? y como modelo de fe al 
bendecir a los hijos de José, «apoyado sobre la extremi- 
dad de su bastón»?*. 


1Gn cap. 47. *Gn cap. 48. *Gn cap. 49. *0s12,3-5. *Sab 
10,9-12; Eclo 44,23, “Mt 8,11; Lc 13,38. “Rom 9,10-13. *Heb 
TZ 
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Bibl.: G. Jaco, Der Name Jacob, en Litt. Orientales, 54 (abril 
1933), págs. 16-19, C. VRIEZEN, La tradition de Jacob dans Osée XII, 
en OTS, 1 (1942), págs. 64-72. R.DE VAUx, Les Patriarches hébreux 
et les découvertes modernes, en RB, 56 (1949), págs. 5-36. J. ScHIL- 
DENBERGER, Jakobs náchtlicher Kampf dem Elohim am Jabok, en 
Misc. Bibl. B, Ubach, Montserrat 1953, págs. 69-96. ThW, ITI, págs. 
191-192. CL. ScHEDL, Geschichte des Alten Testaments, WT, Inns- 
bruck 1957, págs. 64-76. C. H. GORDON, The Story of Jacob and 
Laban in the Light of the Nuzi Tablets, en BASOR, 66 (1957), págs. 
25-27. J. PRADO, Síntesis Bíblica, Y, Madrid 1959, ns. 279-293, 


J, PRADO 


JACOB, Pozo de (ár. bir patqub, bir samariyyah). 
Es un pozo antiquísimo, situado en el antiguo territorio 
de Samaría, a unos 3 km al sureste de Náblus, al borde del 
camino que pasa entre los montes Garizim y Ebal y 
junto al cual, según la tradición, Jesús tuvo el bellísimo 
diálogo con la samaritana pecadora que refiere san 
Juan*. No es difícil armonizar tal tradición con los datos 
de la narración evangélica. Ésta localiza el pozo en 
«el campo que Jacob dio a su hijo José»?, al pie del 
monte sagrado de los samaritanos y no lejos de una ciu- 
dad llamada Sicar. Ahora bien, el monte debe de ser el 
Garizim sobre el cual, todavía hoy, se alza la sede de 
la ya reducidíisima secta de los samaritanos. El terreno 
donado por Jacob a su hijo está marcado por «la tumba 
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Recinto exterior del pozo de Jacob, con el monte Ebal al fondo. Aquí instaló Jacob su campamento al regresar de Meso- 
potamia, y mucho tiempo después, en este mismo lugar, Jesús esperó a la samaritana. (Foto F, Nicolau, Archivo Termes). 


de José» (gabr yúsuf ), la cual — auténtica o no* — era 
ya venerada en tiempos de Jesús en aquel lugar. 

Más difícil es la identificación de Sicar, ya que hoy 
no existe localidad alguna con tal nombre y los docu- 
mentos de la tradición no están concordes entre sí, 
identificando Sicar con la bíblica Siquem o bien con 
Neápolis, que corresponde a la actual Náblus. A la 
distancia de 1 km está la pequeña aldea llamada “Askar, 
nombre bien parecido a Sicar; pero hoy prevalece la 
identificación de ésta con Tell Balátah, pequeña pobla- 
ción en las cercanías de la antigua Siquem y mucho más 
próxima al pozo y al túmulo de José. Es verdad que 
tanto “Askar como Tell Balátah tienen fuentes propias; 
pero ello no excluye que los habitantes de cualquiera de 
las dos ciudades fuesen alguna vez a buscar agua al 
«pozo de Jacob», dada la importancia de su origen. 

El pozo está alimentado por una fuente subterránea, 
lo que explica por qué san Juan unas veces hable del pozo 
y otras de fuentes. La boca se estrecha, pero su cavidad 
va ensanchándose progresivamente, teniendo en lo hondo 
un diámetro de 2,5 m. La profundidad actual es aprox1- 
madamente de 30 m, pero tiene en el fondo una capa 
de limo de un espesor hasta ahora desconocido. 

Ya en el siglo 1v fue construida una basílica sobre 
el pozo, pero no se conserva nada de la misma. En el 
siglo xIm, los cruzados construyeron otra de la que 
quedan algunos restos. Los griegos ortodoxos empe- 
zaron su reconstrucción en el siglo pasado, pero los 
trabajos están prácticamente paralizados. 


1Jn 4,124. *Cf. Gn 33,19; 48,22. *Cf. Jos 24,32. 
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Bibl.: L. Hemer, Puits de Jacob, en DB, VI, cols. 1075-1081. 
G. M. PERRELLA, 1 Luoghi Santi, Piacenza 1936, pág. 128 y sigs. 
L. H. VINCENT, Puits de Jacob ou de la Samaritaine, en RB, 65 (1958), 
págs. 547-567. 

O, SKRZYPC7ZAK 


JACOB, Profecía de. Poema puesto en labios de 
Jacob moribundo, para expresar en forma oracular la 
situación de las tribus de Israel en una época histórica 
imprecisa, pero posterior a la patriarcal, a base de los 
vaticinios, reproches o bendiciones proferidas por el 
patriarca sobre cada uno de sus hijos*. Rubén, Simeón 
y Leví son censurados o maldecidos, Judá y José reciben 
una alabanza y bendición especial, con magníficas pers- 
pectivas de colorido mesiánico; Zabulón, Isacar, Dan, 
Gad, Aser, Neftalí y Benjamín aparecen caracterizados 
por algún detalle de su emplazamiento geográfico o de 
su historia en la época de los Jueces. 

Los críticos reconocen la unidad literaria de la pro- 
fecía, cuya redacción sería posterior a la del cántico 
de Débora? y anterior a las bendiciones de Moisés?, 
pudiendo colocarse en tiempos de David o de Salomón, 
a condición de admitir que contiene muchos elementos 
anteriores a la monarquía. No se atreven, sin embargo, 
a atribuirla con certeza a ninguna de las tres fuentes 
principales del Pentateuco. La hipótesis que aparece más 
probable es que el poema sea una ampliación de los re- 
proches de Jacob a Rubén, Simeón y Leví, y de la bendi- 
ción de José, en la que el último redactor inspirado 
tuvo en cuenta la preponderancia política de Judá y 
la condición histórica de las otras tribus después de la 
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conquista. Lo cual no excluye que el autor inspirado de 
la composición literaria haya podido recoger de la tra- 
dición los dichos del patriarca relativos al porvenir de 
sus hijos. 


1Gn 49,1-27. *Jue cap. 5. *Dt cap. 33. 


Bibl.: M.J. LAGRANGE, La prophétie de Jacob, en RB, 7 (1898), 
págs. 525-540, F. ZorELL, Vaticinum Jacob patriarchae, en VD, 
7 (1927), págs. 65-70. E. BURROW, The Oracles of Jacob and Balaam, 
Londres 1939. J. CopPENS, La bénédiction de Jacob. Son cadre 
historique G la lumiere des paralléles ougaritiques, en VIT, supl. 4 
(1957), págs. 97-115. J. PraDO, Síntesis Bíblica, YI, Madrid 1959, 
ns. 294-307. 


J. PRADO 


JAEL. Mujer del período de los Jueces, llamada 
en el AT hebreo > Yael. 


JAFA. Antigua ciudad del 
—> Joppe. 


litoral siropalestino. 


JAFARSALAMA. Aldea próxima a Jerusalén, en la 
que Judas Macabeo venció a Nicanor. — Cafarsalama. 


JAFET (heb. yéfet, en pausa ydfet, «belleza»; *láqpeS; 
Vg. lapheth). Uno de los hijos de Noé, mencionado 
siempre después de sus hermanos Sem y Cam!. Del 
pasaje Gn 10,24 se desprende que no era el menor. 
El nombre de Jafet se ha puesto en relación con el mi- 
tológico *larrerós (Yapeto), uno de los titanes, padre 
de Prometeo, creador de la humanidad, cuyo hijo Deu- 
calión es el Noé de la mitología griega. La etimología 


JAFET 


de su nombre tiene evidente relación con la bendición 
que recibió de su padre cuando pedía que «Dios dila- 
tase a Jafet»?. En efecto, el texto original juega con 
yaft (de patah, «dilatar», «ensanchar») y yéfef, para 
significar la extensión territorial que su descendencia 
ocuparía después del diluvio, y de la cual se habla al 
tratar de la población de la tierra?. En el resumen 
etnográfico de los descendientes de Noé, Jafet es el padre 
de siete hijos: Gómer, Mágóg, Máday, Yawán, Tubal, 
Mések, Tirás, de los cuales proviene la multitud de 
pueblos que ocupa el centro del mundo antiguo: Asia 
Menor, islas del Mediterráneo, los pueblos jonios, grie- 
gos y hasta los confines de TarSis, es decir, el grupo 
indoeuropeo?. 

Cuando Noé profiere la bendición pidiendo que Dios 
«dilate a Jafet, more en las tiendas de Sem y sea Canaán 
su esclavo»*?, no debe entenderse esta posesión como 
una verdadera conquista, que no consta históricamente, 
ya que Jafet no tuvo una preponderancia sobre los se- 
mitas. Por esto se ban buscado otras explicaciones. Se 
ha visto en estas palabras como un anuncio de una 
suplantación, que se referiría a la invasión siropalestina 
en el 11 milenio antes de nuestra era, por parte de pue- 
blos no semíticos (Gunkel); o, tal vez, se trate de colo- 
nias comerciales, de una cohabitación pacífica, de una 
participación en la felicidad de los semitas; y puesto 
que esta felicidad consiste en el conocimiento del Dios 
verdadero, se trataría de una comunicación a este cono- 
cimiento mesiánico, que de Sem pasaría a Jafet (Driver, 
Delitzsch, Heinisch). Sería como preludio de la gran 


Detalle de la construcción de una basílica sobre el pozo de Jacob, iniciada el siglo pasado, pero cuyos trabajos 
se hallan paralizados en la actualidad. (Foto P. Termes) 





JAFET 


idea universalista de los Profetas y de la misma ben- 
dición hecha a Abraham, de que en él serían bendeci- 
dos todos los pueblosf. «La narración primitiva, refe- 
rente a Jafet — comenta De Vaux4 — sería reflejo de 
la situación histórica del 11 milenio A.C., cuando una 
nueva incursión semítica, a la cual pertenecía Abraham, 
había absorbido parcialmente Canaán, en relación pa- 
cífica con una inmigración menos numerosa de ele- 
mentos originarios de Asia Menor. El texto ha sido 
objeto de explicaciones diferentes según las épocas. Ya 
muchos Padres, desde san Justino, vieron en él el anun- 
cio del ingreso de los gentiles (Jafet) en la comunidad 
cristiana salida de los hebreos (Sem)». 


AR. DE VAUX, La Genése, en LSB, pág. 67. 


Gr 3246/1013 1963 05D: ECGA19,271 
Gn10,2 MErUs: GA uni EZs, 


Gn 10,2-5. *Cf. 


Bibl.: E. MEYER, Die Israeliten und ¡hre Nachbarstámme, Halle 
1906, págs. 220-221. E. ScHmIDTKE, Die Japhetiten der biblischen 
Vólkertafeln, Breslau 1926. A. CLAMER, La Genése, en La Sainte 
Bible, 1, París 1953, pág. 204. HaaG, col. 777. Migr.; II, cols. 
745-746. 


B. UBACH 


JAFET, Confines de (Tá ¿pia *láqped; Vg. finis Ja- 
pheth). Lugar al que llegó Holofernes en su gran cam- 
paña. Sólo se menciona este límite una vez en la Biblia* 
y su localización es muy insegura. La mayor dificultad 
estriba en la adición del término Arabia (<«... llegó hasta 
los confines de Jafet por la parte del mediodía, enfrente 
de Arabia»). Según esto, no podría identificarse con 
el Jafet de Gn 10,1-2, ya que éste se sitúa en las regiones 
de los lagos Urmia y Van, demasiado alejados, por 
tanto, de Arabia. Otra hipótesis, intentando conciliar 
ambos datos, supone que el término Arabia es una 
glosa posterior, con lo que el autor realmente in- 
dica la región del Génesis. Unos terceros creen que 
es un Jafet distinto de aquél, con lo que el contexto 
estaría totalmente conforme e indicaría las regiones del 
sudeste de Damasco. Para Winckler, la situación es- 
taría bastante más al sur, en la antigua Yatrib, Medina. 
Stummer propone “Efah o el-Gtúwafah, más próxima al 
“Agabah, lugar donde Holofernes llegó según fuentes 
no históricas. Esto estaría de acuerdo con la hipó- 
tesis de los que creen que el texto no sigue un orden 
cronológico ni geográfico, sino que es una reunión de 
diferentes lugares, con los que la acción guardaría una 
cierta relación, pero en distintas épocas de la campaña. 


2Jdt-2,231(V2 2,13) 


Bibl.: H. WINCKLER, Zum Buche Judith, en AoF, 1 (1898). F. 
STUMMER, Geographie des Buches Judith, Stuttgart 1947, pág. 23. 
L. Soubicou, Judith, en La Sainte Bible. 1V, París 1952, pág. 516. 
SIiMoNs, $ 1601. M. EsTRADÉ - B. M.? GIRBAU, Judit, en La Bíblia 
de Montserrat, VII, Montserrat 1960, págs. 130-131. 


R. SÁNCHEZ 


JAFETITAS (heb. bene yéfet, «hijos de Jafet»; uiol 
"Iáped; Vg. filii lapheth). El término no ha llegado a 
tener un valor técnico, incluso antropológico, como 
ocurre en el caso de los camitas y semitas. Los hijos 
de Jafet y jafetitas, se enumeran en la Tabla de las 
Naciones: y son siete: —> Gómer, Magóg, Maáday, 
Yaáwán, Tubal, Mések y Tirás. Se trata de nombres de 
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pueblos identificados con mayor o menor exactitud, 
igual que en lo que se refiere a los descendientes de 
Sem y Cam. La lista quiere denotar alos componentes 
de pueblos indoeuropeos y asiáticos, que habitaban 
desde la costa meridional de Europa hasta Persia, O 
sea al oeste y al norte de los hebreos, aunque no, desde 
luego, a todos (— Jafet). 


1Gn 10,2; cf. 1 Cr 1,4-5. 


Bibl.: F. ScHmIDTKE, Die Japhetiten der biblischen Vólkertafel, 
Breslau 1926. É. DHORME, Les peuples issus de Japhet d'aprés le 
chapitre X de la Genése, en Recueil Edouard Dhorme, Paris 1951, 
pág. 167 y sigs. Miqr., TIL, cols. 746-748. 


G. SARRÓ 


JAIR. Nombre de varios personajes, entre los que 
destaca un juez del pueblo de Israel, llamado en hebreo 
> Ya'r. 


JAIRITA (heb. ha-yá“iri; ó *lapiv; Vg. -Tarites). 
Adjetivo patronímico empleado en una sola ocasión en 
el AT hebreo?. Se aplica a “Irá”, sacerdote de David, y 
denota que descendía de Yair, hijo de Manasés, cuyo 
linaje vivía en Galaad. 


12 Sm 20,26. 


JAIRO (cf. heb. yd ir; *lómpos; Vg. lairus). Es el 
nombre del jefe de sinagoga (heb. r0”S ha-kénéset; gr. 
ápxov TRÁS ouvaywy%s, ápxiouvaywyos). El hecho 
es narrado por los Sinópticos* con las catacterísticas pro- 
pias de cada uno de ellos; por lo mismo, mientras san 
Mateo se limita a lo esencial, para realzar en este caso 
el poder divino de Jesús-Mesías, san Marcos nos re- 
cuerda al testigo ocular, san Pedro, que ha notado 
con cuidado todos los detalles de las personas que inter- 
vienen en el suceso. Aunque no se nombra el lugar en 
que se realizó el prodigio, fue probablemente en Cafar- 
naúm, cuando Jesús, luego de haber curado a los ende- 
moniados en Gerasa, atravesó el lago Genesaret para 
volver a la ribera occidental. No bien hubo llegado 
con sus discípulos, se vio Jesús rodeado de una multitud, 
la misma que le había visto partir en el atardecer del 
día anterior. También le aguardaba Jairo con ansiedad; 
su única hija estaba a punto de morir y, postrándose 
a sus pies, le rogó que fuese a su casa para imponer 
sus manos sobre ella y curarla. Con el corazón siempre 
abierto a la compasión, Jesús se pone en marcha para 
ir a la morada de Jairo. Ya en camino, tiene lugar el 
episodio de la hemorroísa, momento en que se anuncia 
a Jairo la muerte de su hija. ¿Para qué molestar ya al 
Maestro ? Pero Jesús, que ha oído la triste nueva, anima 
dulcemente al padre, excitando su confianza; la muerte 
en nada podría cambiar el designio de Jesús. Al llegar 
a la casa de Jairo, se presenta a los ojos de Jesús el 
espectáculo de una mansión donde acababa de entrar 
la muerte: desorden, llanto, sin que faltaran los tañe- 
dores de la flauta de la muerte y las plañideras, parte 
obligada en todo duelo judío. Jesús, seguido tan sólo 
de sus íntimos — Pedro, Santiago y Juan — y de los 
padres de la niña, se acerca al lecho en que yacía, toma 
su mano y, al imperio de su voz («Niña, te lo digo, 
levántate»), se incorpora la que había sido presa de la 
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La región de Cafarnaúm vista desde el lago de Genesaret. Es muy probable que en ella obrara Jesús la resurrección 
de la hija de Jairo. (Foto P. Termes) 


muerte y comenzó a andar con toda la viveza de sus 
doce años. 
1Mt 9,18-26; Mc 5,21-43; Lc 8,40-56. 
F. ÁLVAREZ 
JAMBRÉS. —> Yannés y Yambrés. 


JAMBRI ClauBpi; Vg. Jambri). Nombre del epó- 
nimo de una tribu árabe situada en — Mádaba. Al 
iniciar las hostilidades contra Báquides. Jonatán envió 
a su hermano Juan a Transjordania con los no com- 
batientes y los bagajes. Los «hijos» (= béné o bani) 
de Jambri acometieron a la caravana en el camino y la 
capturaron; Juan pereció en el combate o en el cauti- 
verio. Jonatán y Simón vengaron su muerte atacando 
a los hijos de Jambri, cuando llevaban a una novia, 
entre Mádaba y Nadabat, mataron a unos y pusieron 
en fuga a los supervivientes!. Se ha procurado identificar 
a dicha tribu, y para ello se han basado los especialistas 
en las diferentes grafías que del nombre ofrecen los 
códices ('AuBpi, "lauBpetv, etc.). Josefo la llama oi *Aya- 
palou TraiSes y, por lo tanto, se ha supuesto que se 
trataba de los descendientes de los amorreos (heb. béne 
"¿móri); Abel opina que el nombre es una corrupción 
de (bene) yatámri. 

11 Mac 9,36-41. 


Bibl.: F. Josero, Ant. Tud., 13,1,2, M. GRANDCLAUDON, Les 
Livres des Macchabées, en La Sainte Bible, VI, 2,2 parte, París 1951, 
págs. 80-81. FE. M. ABEL, Histoire de la Palestine depuis la conquéte 
d' Alexandre jusqu'á V'invasion arabe, 1, París 1952, págs. 166-167, 


D. VIDAL 


JAMNIA (heb. yabneh; "lavveia, *lapvia, "lapveía; 
Vg. lamnia). Localidad idéntica a — Yabnéh, sede del 
sanedrín y de una famosa escuela rabínica. 


JAMNITAS (oí év *lapvia, oí "lauvital; Vg. fam- 
nitae). Habitantes de la ciudad de Jamnia. Judas 
Macabeo los atacó al enterarse de que tenían el propó- 
sito de exterminar a los judíos que vivían entre ellos, e 
incendió el puerto y la flota de la ciudad. 

2 Mac 12,8-9. 

Bibl.: M. GRANDCLAUDON, Les Livres des Macchabées, en La 
Sainte Bible, VII, 2.2 parte, París 1951, págs. 213-214, 


M. V. ARRABAL 


JAMNOR (LXX omite; Pes. hanán; Vg. lamnor). 
Según la Vg., individuo hijo de Elaí y antepasado de 
Judit*. Los LXX le dan el nombre de Ananías. 

Jas. 3,1. 


Bibl.: L. SouBicou, Judith, en La Sainte Bible, YV, París 1952, 
págs. 537-538. 
D. VIDAL 


JANNAI (lavvat; Vg. lanne). Hijo de José y ante- 
pasado de Jesucristo, según la genealogía de san Lucas. 


Lc 3,24, 


JAPONESAS, Versiones. 1. EN EL SIGLO XVI. En 
el año 1548, un japonés llamado Anjiro preparaba en 
Goa la traducción japonesa del evangelio de san Mateo *. 
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JAPONESAS 


Te 
1] ió 


a eN MIALYVILCEL 


Acmentus>. 


cmbyowe unta 


5 Di figeden 79 bruno ANA GN abyuet za xi 


mbr xj. 


| Portada de un manuscrito, fechado 
E en 1591, con la traducción japonesa 
| más antigua de las SE. El título está 
¡en portugués. Biblioteca Vaticana 
Cod. Reg. Lat. 459. (Foto por cor- 

| tesía de J. López Gay) 


valor literario y filológico. En la 
transcripción no se usan kanjis O 
caracteres japoneses, sino letras ro- 
manas. Las persecuciones religiosas 
y el aislamiento de Japón detuvie- 
ron por espacio de tres siglos toda 
clase de trabajos bíblicos. 


2. EN LOS SIGLO: XIX Y XX. En 
1837, cuando aún permanecía Japón 
cerrado a los extranjeros, K. F. 
Gútzlaff, protestante prusiano, pre- 
paraba en Macao la traducción del 
NT con la ayuda de unos marinos 
japoneses. La obra se imprimió en 
Singapur. Otro protestante, J. Glo- 
be, es quien por vez primera publica 


] 
£ ; | | 


ADT dz 4 dentro de Japón, Yokohama 1871, 

dd arromxc dazeoj uo rr DNS EPA E una traducción del evangelio de 
rai SIRO : ap 1 san Mateo. 

A vía pe mató: do UA Ena, xtoym 144 30 0 el Como fruto de un Congreso 

bora Y begoi 029 Ye malla NAL ys AUN 2ep Fusermvo 5 | Protestante en Yokohama, 1872, 

ed GA , NN 2% comienza a prepararse la traduc- 

[ui fa ¿o Xisricho. dia id Drs uidesni, pm 3 ción cta E la Biblia. Bajo 

Eo gos Y 20 e8 quem ms six, A nego pa Enola do | la dirección de N. Brown, mi- 

' ¿Al le : La : e pr ya e | sionero baptista americano, se pu- 

ques Visa. amb aan ens UXA a [fono coÉs ) e  blicó en 1879 el NT. Verbeck, 

! sf l A Mi de é *w ayudado por algunos japoneses, fue 

mm AAMAZRL- Eo 5 Sá e: (Ye mm Y y publicando desde 1882 a 1887 todo 

AE m/m cantu— ets PUE a lemo Emas 0. y el AT. Estas traducciones están 

y LIC, 1 d hechas en bungo o japonés clásico. 





Más tarde, este japonés acompañó a san Francisco 
Javier a Japón. En Yamaguchi, en 1552, se leía en 
japonés la pasión de Cristo, según el texto de los evan- 
geliosB, Esta costumbre pronto se extendió a otras 
iglesias “. En 1554, consta que existía «un libro que se 
sacó en lengua de Japón» con las narraciones bíblicas 
de la creación, primer pecado, diluvio, el éxodo, etc.P 
Se trata de una traducción libre de diversos pasajes del 
AT. 

Un progreso en la traducción de la Biblia fue la adap- 
tación en verso de las principales historias de las Es- 
crituraE, y algunas representaciones bíblicas". Pronto 
se hizo famosa una traducción literal de los evangelios 
de los domingos y fiestas del año, obra del hermano 
Juan Fernández; esta obra desapareció en un incendio 
en 15624, En la Biblioteca Vaticana existe un manus- 
crito fechado el año 1591, titulado Evangelhos das Do- 
mingas do anno. E de alguas festas principais do AnnoÉ, 
Bajo este título portugués se conserva la traducción 
bíblica más antigua que existe en japonés. Es de gran 
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Y | : e 
. q A fin de siglo, dos misioneros ca- 


| tólicos Péri y Steichen, junto con 
| un literato japonés, Takashigoro, 
| terminaron la publicación de los 
evangelios. AÁ este movimiento bí- 
blico se unen los ortodoxos, y en 1901, el obispo J. K. 
Nicolai publica una nueva traducción del NT, 

Con entusiasmo recibieron las católicos en 1907 la 
traducción del NT del P. Raguet, M. E. P., de gran valor 
literario; aún se usa el bungo. La traducción es de la 
Vulgata, pero atendiendo al texto griego. Desde prin- 
cipios de siglo, se intenta traducir la Biblia en kogo o 
japonés vulgar, sencillo. Casi todos estos intentos fra- 
casaron. Por fin, en 1930, el sacerdote japonés Totsuka, 
publica con éxito la primera traducción del NT en kogo. 
Se debe también a este autor una Concordia de los 
Evangelios y la traducción de algunas partes del AT. 
Años más tarde, Shibutani tradujo en bungo, del original 
hebreo, el Génesis (1940), y parte del Salterio (1945). 
Valorizando otra vez las traducciones en japonés vulgar, 
el P. Barbaro, S. D. B., sacó en 1950 la primera edición 
del NT. 

Hoy día, está muy extendida una traducción del AT 
sobre los textos originales, realizada por la Japan Biblical 
Society, junto con la American Bible Society y la British 
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Jerusalén, parte sudoeste. Aquí estuvieron los jardines de Salomón. La tradición bíblica que atribuye a Salomón 
jardines y huertos bien regados, ha sido confirmada por las excavaciones arqueológicas que han puesto de 
manifiesto sus construcciones hidráulicas. (Foto J. A. Ubieta, Archivo Termes) 


JAPONESAS 


and Foreign Bible Society. Se publicó en Tokio 1950, y 
ya cuenta con varias ediciones. La editorial Komyosha de 
Sapporo comenzó en 1954 una traducción del AT, di- 
rectamente de la Vulgata. Los franciscanos han empe- 
zado una edición científica del AT. Hasta la fecha han 
aparecido tres volúmenes: Génesis (1958), Levítico (1959) 
y Tobías, Judit y Esdras (1960). 


A Documenta Indica (1540-1549), 1, Roma 1948, pág. 340. BFross, 
Die Geschichte Japans (1549-1578), Leipzig 1926, pág. 28. “Fross, 
op. cit., págs. 233, 316. Cartas que os Padres... escreverao dos 
Reynhos do Japao, Evora 1598, fol. 44. FÍd., fols. 154, 129. FÍA., 
fols. 79, 102, 117. “FErors, op. cit., pág. 201. BDescrito en AÁr- 
chivum Historicum Societatis Tesu, 1940, 1YX, pág. 266 y sigs. 


Bibl.: RoBeErTO, The Bible in Japan, Londres 1952. SHIBUTANI, 
Introducción a la Biblia, Tokio 1952, págs. 176-206 (en japonés). 
H. CiesLix, Die Heilige Schrift in der alten Japanmission, en NZM, 
11 (1955), págs. 30-41. ToYoDa, A Short History of the Japanese 
Translations of the Bible, Tokio 1957. CUREAN - DEL CoL, The 
Holy Scripture in Japan, Tokio 1958. 


J. LÓPEZ GAY 


JARDÍN DEL REY (heb. gan ha-mélek; ó x«ftros TOÚ 
Bacidios; Vg. hortus regis). Viene nombrado inciden- 
talmente al referir la huída del rey Sedecías y los suyos 
la noche del asalto de las tropas de Nabudonosor a 
Jerusalén?. Por el libro de Nehemías, sabemos que que- 
daba cerca de la piscina de Siloé?. 

Sus orígenes debieron remontarse a los días esplen- 
dorosos de Salomón, tan semejante en sus gustos a los 
grandes reyes orientales, amigos siempre de parques y 
jardines. 

Flavio. Josefo nos habla de un jardín lujuriante en 
“Etám, próxima a Belén. Y la literatura sapiencial, referí- 
da al rey fastuoso y sibarita, frecuenta las alusiones a 
tales vergeles? tan sugerentes para un pueblo que vivía 
en tierras atormentadas de sequía perpetua. 

En ellos se cultivaban flores y frutales y árboles de 
selva, resultando un conjunto agradable de huerto, 
bosque y jardín y hasta parque zoológico*; provisto 
de piscinas * — con agua de conducción — y rodeados de 
muros*, eran verdaderos paraísos que ponían una in- 
tensa nota verde en un paisaje gris y seco. 

12 Re 25,4; Jer 39,4. *Neh 3,15. *Cf. Ecl 2,5 y sigs.; Cant pa 
12-13; 4,12-13.16; 6,2, etc. “Cf. 1 Re 10,22. *Cf, Dan 13,15. *Cf. 
Cant 4,12; Is 5,2. 

Bibl.: F. JoserFO, Ant. Tud., 8, 7,3. 

C. GANCHO 


JASFÓN, JASFOR (Xaoguv, Xaopw9 [A]; Ve. 
Casbon). —> Casfor. 


JASÓN (lácov, «portador de salud»?; Vg. Zason). 
Nombre propio griego de uso muy frecuente, que, entre 
los judíos helenizuntes, sustituía el de Josué o Jesús. 
En la SE corresponde a cuatro (?) personas: 


1. Hijo de Eleazar y uno de los delegados que J udas 
Macabeo envió en embajada para establecer un tratado 
de amistad y alianza con los romanos!. Se cree que es 
el mismo Jasón, a cuyo hijo Antípatro mandó Jonatán 
Macabeo con Numenio, hijo de Antíoco, a Roma y 
Esparta, a fin de renovar y confirmar la amistad judía 
con tales naciones?. 


2. Sumo sacerdote entre los años 174-171 aA.c.?; su 
verdadero nombre parece haber sido el de Jesús. Fue 
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hermano del también samo sacerdote Onías III y algu- 
nos especialistas le consideran hijo de José y nieto de 
Tobías. Pertenecía al partido helenista y logró el pon- 
tificado por disposición de Antíoco Epífanes — el cargo 
correspondía al hijo de Onías VI —, por medio de 
hábiles y no muy honestas estratagemas, entre las cuales 
se contaba la promesa de entregar al monarca seleucida 
una gran cantidad de dinero. Edificó, en su afán pro- 
helenista, un gimnasio en Jerusalén, a los habitantes de 
la cual convirtió en «antioquenos»*, y envió represen- 
tantes a los juegos atléticos de Tira con trescientas 
dracmas de plata (tres mil en algunos mss.) para el sa- 
crificio en honor de Hércules; mas los portadores de 
las monedas destinaron éstas a equipar trirremes*. Le 
depuso su primo Menelao? y se refugió entre los ammo- 
nitas. Al correr la noticia de que Antíoco había muerto 
en su campaña contra Egipto, Jasón atacó Jerusalén, 
de la que consiguió expulsar a Menelao, hasta que el 
inesperado regreso de Antíoco le obligó a huir de nuevo 
a los territorios ammonitas. La enemistad del árabe 
Aretas le acosó de población en población y, por último, 
falleció en Esparta, sin que nadie le llorase y lejos de 
la tumba familiar”. 


3. Cristiano de Tesalónica, que fue huésped de Pablo 
y Silas. Los judíos, alborotados por la predicación del 
apóstol de las Gentes, a quien no lograron prender, 
llevaron a Jasón y otros cristianos ante las autoridades 
de la ciudad, que los libertaron después de recibir una 
fianza?. Tal vez haya que identificarle con el personaje 
siguiente, 


4. Judeocristiano de Corinto, que saluda a los ro- 
manos por mediación de san Pablo?*. 
11 Mac 8,17. 


12 Mac 4,8 y sigs. 
10. *Act 17,5-9. 


21 Mac 12,116; 14,22. *2 Mac 1,7; 4,7-27, etc. 
52 Mac 4,18-20. *2 Mac 4,23-26. *?2 Mac 5,1- 
"Rom 16,21. 


Bibl.: F. JoserO, Ant. lud., 12,5,1. M. GRANDCLAUDON, Les 
Livres des Macchabées, en La Sainte Bible, VII, 2.* parte, París 
1951, loc. cit. F. M. ABEL, Histoire de la Palestine, I, París 1952. 
A. VAN DEN BORN, Dictionnaire encyclopédique de la Bible, Turnhout- 
París 1960, col. 899. 


J. A. PALACIOS 


JASÓN DE CIRENE (lóácoov ó kupnvaios). El 
nombre de Jasón — muy frecuente en la época hele- 
nista — es la forma helenizada del hebreo Josué. Se trata 
probablemente de un judío culto, originario de la ciudad 
de Cirene, en el norte de África, y que debió escribir allí, 
o en Alejandría, una obra amplia en cinco volúmenes 
sobre las actividades bélicas y religiosas de los Macabeos, 
la cual sirvió de base al autor del segundo libro canó- 
nico de los Macabeos, cuya obra se presenta como epií- 
tome del extenso original. 

Fuera de ese dato suministrado por el abreviador no 
se sabe nada más sobre Jasón de Cirene. 

No hay por qué suponer que tal obra fus inspirada, 
ya que no lo son los documentos escritos ni las fuentes 
orales de que han podido servirse los autores sagrados. 
La obra inspirada, que forma parte del — canon, es 
el libro segundo de los Macabeos en razón precisamente 
de los juicios que el autor inspirado emite acerca de 
los datos que le proporcionó la historia de Jasón; obra 
que sin duda debía ser difícil de leer, ya que el abrevia- 
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Relieve asirio, del palacio de Asurbanipal en Nínive, mostrando diversas escenas de cacería. En ésta vemos 
el momento de soltar a un león de su jaula. (Foto British Museum) 


dor insiste, al principio y al fin de su libro, en las dificul- 
tades sin cuento que le ha supuesto su trabajo. 

Jasón debió de escribir en griego, porque 2 Mac no 
alude a tarea alguna de traductor. 


2Mac 2,20-32 (cf. ver. 24). 


Bibl.: Cf. — Macabeos, Libro de los. 
C, WAU 


JASPE (heb. yasefeh; iaormis; Ve. ¡aspis). Piedra silí- 
cea opaca y de colores variados según que contenga 
elementos de alúmina, óxido de hierro o carbono; 
muy brillante por la homogeneidad de su textura. Tam- 
bién se llama así el mármol veteado. 

Dada la imprecisión de los textos, no es posible de- 
terminar con certeza el color que tenía esta piedra en 
el pectoral del sumo sacerdote*, y en el muro de la 
Jerusalén celeste, donde la vió el vidente de Patmos 
como fundamento primero?. 

Algún comentarista traduce «cuarzo», y las opinio- 
nes sobre el color varían del blanco al morado pur- 
púreo, pasando por el verde, el azul, el rosa, etc. 


1Éx 28,20; 39,13. *Ap 21,19. 


Bibl.: L. THORNDIKE, De lapidibus, en Ambix, 8 (1960), págs. 6- 
26. S. BARTINA, Apocalipsis de san Juan, en La Sagrada Escritura 
11, Madrid 1962, págs. 813-818. 


C. GANCHO 
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JAULA. La palabra hebrea kelib significa en Amós. 
«cesto de fruta» (Íyyos; Vg. uncinus, «vaso», «cavi- 
dad»); en Jeremías? jaula de pájaros, pues que de pája- 
ros la llenan los cazadores como los malvados llenan su 
casa de rapiñas (rrayis; Vg. decipula, «lazo», «engaño»). 
En Ezequiel? viene súgar como jaula de león — alegoría 
del rey-león — en paralelismo con háh que LXX y 
Vg. traducen respectivamente por kfuos («bozal») y ya- 
Máypa («jaula»), cavea-catena, y que responde perfec- 
tamente al trato duro que recibían los prisioneros por 
parte sobre todo de los asirios. 

Como se ve, la terminología es ambigua y nada 
deja colegir respecto de la forma precisa tanto de las 
jaulas de aves como de fieras. 


1Am 8,1-2. *Jer 5,27. *Ez 19,9. 


C. WAU 


JEBUSEO (heb. yébúsi; *leBovoaios; Vg. Jebu- 
saeus). Nombre de un pueblo preisraelita, asentado en 
Canaán. Es mencionado entre los siete tradicionales 
pobladores de Palestina y se halla, con algunas varian- 
tes, en antiguos textos*, Es difícil explicar su origen. 
Según Gn 10,16, es una población salida de Canaán, 
y en 1Cr 1,14 se le llama «hijo de Canaán». Según 
Núm 13,29, los jebuseos habitaban con los hititas y 
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los amorreos el país montañoso, mientras que los ca- 
naneos ocupaban la llanura. El nombre de su rey > Ádó- 
nisédeq, del tipo de Melquisedec, parece indicar origen 
semítico. Los jebuseos ocuparon Yébús, que después 
sería llamado el monte Sión, entre los valles del Cedrón 
y del Tiropeon, dominado, en su lado norte, por la 
colina llamada del “Ofel. 

En los textos mencionados, referentes a los antiguos 
pobladores de Palestina, se cita a los jebuseos en último 
lugar, lo cual hace suponer que era un pueblo menos 
numeroso y de poca importancia. A juzgar por la resis- 
tencia que ofrecieron a los israelitas, debían de ser 
gente guerrera y audaz. Ni Judá ni Benjamín pudieron 
someterlos totalmente, y en otros momentos conviven 
con los israelitas en sus mismas ciudades. 

Cuando la conquista de Josué, los jebuseos vivían en 
Yébús, confiados en la poderosa defensa natural de la 
que luego habría de ser capital del reino de David. 
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| Retrato de un jefe de Mari. Se trata 
| del gobernador IStup-ilum. La obra 
se fecha en el siglo XIX A.C. 


Cuando su rey “Adonisédeg, junto 
con sus aliados, atacó a los gabao- 
nitas, fue derrotado y muerto por 
el caudillo hebreo?. Ni siquiera en 
este momento pudieron ser some- 
tidos completamente y sólo en 
tiempo del rey David dejaron de ser 
problema para el pueblo hebreo?. 
Pero todavía quedarían en la misma 
capital algunos de sus antiguos 
moradores, pues David construye 
un altar precisamente en la era de 
>Arawnáh el jebuseo!. 

En tiempos de Salomón se les 
concedió participar en el servicio 
de su corte, lo cual demuestra su 
desaparición como fuerza activa y 
prácticamente como pueblo. 

1Gn 15,19-21 (glosa ?); Éx 3,8.17; 13,5; 
21039: 33,2% 1 34M -D6:7, 42/2015; Jos: 3, 
10; 9,1; 11,3; 12,8; 24,11; Jue 3,5; 1 Re 
9207 CC 9 / Bs .9,15 Nel 918,1: *Jos 
caps. 10-11. ?2Sm 5,6-10. *2Sm 24,18, 
20-25. 


Bibl.: > Canaán y Yébúos. ABEL, Il, pág. 
320 y sigs. 
R. DÍAZ CARBONELL 


JECONÍAS. Nombre variante 
(heb. yékónyahú) del rey — Joaquín 
de Judá. 


JEFE. En la sociedad bíblica, 
aun habida cuenta de la evolución 
de las formas civiles, hay indicacio- 
nes abundantes de múltiples jefa- 
turas con nomenclatura varia. 


1, ANTIGUO TESTAMENTO. a) El 
jefe nato en la familia patriarcal, 
que es la que aparece en la SE, es 
el padre de familia, el cabeza de clan que originará las 
tribus, dentro de las cuales seguían teniendo gran im- 
portancia los principes familiarum (ró*5 *abót; «pxnyol 
olkwv Trarpióv), si bien nunca equiparables a los jefes de 
tribu?. Los vocablos no son univocos y se superponen 
nésPim y ra? Sim. 

b) Los mismos términos designan también a los jefes 
militares en el estadio primitivo de pueblo seminómada. 
Posteriormente con la monarquía, y ya en tierra cana- 
nea con enemigos que asedian continuamente las recien- 
tes fronteras, el ejército recibe una mejor organización 
al mando de generales expertos (sarim; x1Mapxos, 
éxaTovtápxns)?; algunos de ellos fueron famosos en 
la vida del reino; así, David fue jefe de la guardia per- 
sonal de Saúl, Bénayahú del cuerpo de mercenarios es- 
cogidos (los keréti y peletí que parecen identificarse con 
los «héroes» o gibborim) y Joab del ejército popular?. 
Israel no fue excepción, y en épocas de crisis los cau- 
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dillos militares se levantaron con el reino ; recuérdense 
los casos de Jeroboam y Zimrí?. 


c) Políticamente ejercieron gran influencia los jefes 
de palacio o chambelanes. El hebreo no dispone de 
término propio para designar al mayordomo que viene 
indicado con la expresión «el que está sobre la casa», 
que tiene su equivalente semántico e histórico en el 
babilonio 3a pán ékalli y en el egipcio mr pr; sólo en 
época tardía se le llama «jefe de la casa», nágid ha-báyit 
(f]yoúpevos TOÚ olkou), precisamente “Azrigám a quien 
mató Zikrí era mayordomo del rey*. De Vaux piensa 
que estos palaciegos llegaron a gozar de poderes muy 
semejantes a los de los visires egipcios, cuya fuerza está 
perfectamente reflejada en la historia de José”. Tam- 
bién el sókén (tapias) Sebna?* parece haber sido mayor- 
domo de palacio, y el vocablo tiene correspondiente en 
las formas zukinu de el-“Amárnah y skn de Ras Samrah. 


d) El encargado de la educación y alimento de los 
jóvenes nobles extranjeros en la corte de Babilonia es 
designado «jefe de los eunucos» (sar ha-sárisim) como 
oficio real, sin que haya por qué suponerle mutilado y 
menos a sus educandos. 

1Gn 25,16; Éx 6,14; 22,27; 1 Re 11,34; Ez 12,10; 19,1; 21,17. 
21 Sm 17,18; 22,7; 1Re 11,24; 2 Re 1,9, etc. *2Sm 8,16 y sigs.; 
15,18; 16,6; 20,23. 11 Re 11,26 y sigs. *1 Re 16,9. 2 Re 15,15; 
Is 38,3; 2 Cr 28,7. Gn 41,40-44; 45,8; 1 Re 18,3; 2Re 18,18. 
$18, 22,153.22. 

2. NUEVO TESTAMENTO. La denominación genérica 
de las autoridades civiles y militares es ol ápxovres, al 
ápxal que designa cualquier alto cargo y los poderes 
angélicos?. 

"Apxiepeús es el sumo sacerdote que ostenta la má- 
xima autoridad religiosa en el pueblo políticamente 
sometido a los romanos; se habla frecuentemente de 
los «sumos sacerdotes», indicando un grupo del sane- 
drín, al que pertenecían quienes habían detentado el 
cargo y sus descendientes y familiares?. 

El jefe de la sinagoga se llamaba «pxicuvaywyos que 
no sólo se encuentra repetidas veces en los evangelios, 
sino también en los papiros; las cabezas de las sinagogas 
romanas de los tiempos apostólicos son designados en 
los Hechos como oí trpósto1?. La denominación rabínica 
es ró*$ ha-kénéset. 

Al prefecto de la política del Templo que cuidaba del 
orden público — ordinariamente perturbado en las gran- 
des concentraciones religiosas — se le designa con el 
apelativo genérico otpatnyós?. 

1Mc 10,42; Lc 12,11; 20,20; Rom 15,12. ?2Mt 2,4; 16,21 y par; 


BOU. Bco: Lo 3,2;5.Jn. 7,325 11,49; Act 9,14, ete; *Me6 5,22.35 
Sa ace 13.15: 18,87 28,17. *Lo 224.32: Act 4,1: 526: 


Bibl.: U. HoLZMEISTER - S. ZEDDA, Storia dei tempi del NT» 
Turín 1950, págs. 165, 213. R. DE VAUx, Les institutions de l' Ancien 
Testament, Y, París 1958, págs. 195-201; II, ibid. 1960, págs. 17-21 
con bibliografía reciente. 


C. GANCHO 


JEFE DE PALACIO (heb. *áser “al ha-báyit, «el que 
está sobre el palacio», nágid ha-báyit, «el prefecto del 
palacio»; egip. mr pr; bab. ¿a pán ékalli; oixkovóos; 
Vg. praefectus, dispensator domus). El más alto fun- 
cionario del reino, cuya posición alcanzó paulatinamen- 
te, tal vez a partir del cargo de intendente real, o al 
menos así permite pensarlo el hecho de que no figure 
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entre los más altos magistrados de los reinados daví- 
dico y salomónico. En cambio, equivalía en la época 
de la monarquía dividida al primer ministro, según 
se desprende de los textos bíblicos*, cuando el título se 
aplica a ?Arsa*?, “Obadyahú?, Jotam*, Sebná?5 (cuyo 
nombre parece haberse conservado incompleto en una 
tumba de Siloé junto a dicho título), ?Elyágim* y en 
un sello en que se llama a un Godolías «jefe de palacio», 
personaje quizá identificable con el —> Godolías bíblico. 

11 Re 18,3; 2Re 15,5; 18,18. *1 Re 16,9. ?1Re 18,3. *2Re 
15,5. Is 22,15. “Is 22,19-20. 


Bibl.: R. DE VAUX, Le sceau de Godolias, maítre du palais, en 
RB, 45 (1936), págs. 96-102. N. AviGaAD, The Epitaph of a Royal 
Steward from Siloam Village, en LEJ, 3 (1953), págs. 137-152. R. 
DE VAUX, Les institutions de l'Ancien Testament, 1, París 1958, pág. 
199 y sigs. 

€: COTS 


JEFTÉ (heb. yiftah, «Él [Dios] abre» o «Él liberta»; 
"lepdde; Vg. lfephte). Juez de Israel, durante seis 
años. Era oriundo del país de Galaad. Su padre lo había 
tenido de una prostituta. Sus hermanos, hijos de esposa 
legítima, impidieron que Jefté, a la muerte del padre, 
tuviera parte en la herencia paterna y lo expulsaron 
de su casa, pretextando su origen de otra mujer. Jefté 
se refugió en el país de Tob, al norte de Galaad, y por su 
valentía logró ser el jefe de una partida de bandidos. 
El texto bíblico lo presenta como «guerrero y valiente». 
En este ambiente de lucha continua y de privaciones, se 
iba forjando para la misión que después le sería con- 
fiada de ser juez libertador de Israel. Su fama de experto 
capitán se propagó entre sus hermanos, los israelitas 
del país de Galaad, que, en aquellos momentos, sufrían 
opresión por parte de los ammonitas. 

El Señor permitió que durante dieciocho años fuesen 
vejados duramente en expiación del pecado de idolatría 
en que habían incurrido. Este estado de cosas se describe 
en el pasaje 10,6-10 del libro de los Jueces, donde el 
autor sigue el esquema de otras partes del libro, al pre- 
sentarnos la idolatría en que reincidió el pueblo, el 
castigo por parte de Yahweh, el arrepentimiento de los 
hijos de Israel y la intervención divina que suscita un 
libertador. En estas circunstancias, el libertador será 
Jefté. Su historia se nos presenta en tres cuadros: la 
campaña contra “Ammoón, el voto de Jefté y el castigo 
de los efraimitas!. 

Los ammonitas no se limitaban a combatir a las tribus 
vecinas al otro lado del Jordán, sino que, pasando el 
río, hacían la guerra a las tribus de Judá, Benjamín y 
Efraím. Ante la magnitud del azote, los israelitas, re- 
conociendo su falta, destruyeron ellos mismos los ído- 
los. Dios, después de reprocharles su ingratitud, les 
perdonó. En tanto la situación se había hecho muy com- 
prometida. 

Fortalecidos por la seguridad del auxilio de Dios, 
resolvieron expulsar a los enemigos, ofreciendo el mando 
a aquel que se atreviera a ponerse al frente del ejército 
para combatir. Pero no hubo nadie que en tales circuns- 
tancias apeteciera tan alto cargo. Así las cosas, los 
galaaditas decidieron proponer a Jefté que aceptara el 
caudillaje. Al fin, después de negarse, aceptó a con- 
dición de que si vencía a los ammonitas conservaría el 
título y autoridad de jefe del pueblo. Jefté hizo conocer 
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Tell el-Rámit. Hay escasos restos visibles en la cima de la bíblica Rámot de Galaad, en donde Jehú fue ungido . 
rey. (Foto P. Termes) 


a la gente lo estipulado con los ancianos, que habían 
sido enviados para tratar con él; el pueblo lo aprobó 
y prometió por su parte fidelidad, poniendo a Dios por 
testigo, en el santuario de Mispah de Galaad. 

Jefté intentó primeramente la solución por vía diplo- 
mática. Entabló negociaciones con los ammonitas. Quiso 
saber qué razones aducían para entablar aquella guerra. 
Le fue respondido: «Israel se apoderó: de mi tierra 
cuando subió de Egipto. Ahora, pues, devolvedla en 
paz»?. A esto respondió Jefté que Israel no había con- 
quistado aquel país mi a los moabitas ni a los ammo- 
nitas, sino a Sihón. 

A propósito de la embajada de Jefté se ha planteado 
la cuestión del origen literario de toda la narración. Se 
han propuesto dos hipótesis: fusión íntima de dos do- 
cumentos paralelos continuos o colección de varias 
tradiciones independientes. Algunos sospechan que acaso 
una tradición relataba una campaña contra “Ammon, 
mientras otra hablaba de Moab. Así se explicaría que 
el mensaje de Jefté al rey de los ammonitas?* se dirija 
principalmente a un rey de Moab: habla en efecto de 
Kémo8, dios de Moab, y no de Milkóm, dios de “Ammón, 
y parece mencionar ciudades moabitas*. Hay que tener 
en cuenta, no obstante, que el territorio disputado había 
pertenecido a Moab*, aunque, en el momento de su 
embajada, Jefté señala la frontera de Moab en el 
Arnón, 

Otra cuestión que plantean las palabras de la emba- 
jada es si, al hablar del territorio que el dios Kémos 
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ha dado a su propio pueblo, Jefté se acomoda a las creen- 
cias de sus interlocutores, y si él mismo cree en la exis- 
tencia de ese dios. La verdadera creencia de Jefté aparece 
en 11,27, donde pide que Yahweh sea el árbitro entre 
Israel y los hijos de “Ammoón. 

Las razones dadas por Jefté no pudieron ser contes- 
tadas por los ammonitas, por lo que ya no quedaba 
otro camino para la solución del problema que recurrir 
a las armas. Jefté procedió a recorrer las regiones de 
Galaad y Manasés, fue a Mispáah de Galaad y se en- 
frentó con los hijos de “Ammón. En esta ocasión hizo 
un desgraciado voto a Dios con estas palabras: «Si 
pones a los ammonitas en mis manos, aquel que pri- 
mero saliere por las puertas de mi casa a mi encuentro, 
cuando yo regrese en paz de los hijos de “Ammoón, será 
para Yahweh y lo ofreceré en holocausto»*. Venció 
Jefté; la derrota de los ammonitas que tenían ocupadas 
veinte ciudades en la región comprendida entre “Áró“ir, 
Minni y ?Abél Kérámim, fue completa. Al regresar, la 
primera que Je salió al encuentro con adufes y danzas 
fue su única hija, lo que naturalmente consternó al pa 
dre: «Desgraciado de mí, hija mía; me has dejado por 
completo afligido; tú misma has venido a ser causa de 
mi desgracia»”, gritó Jefté, rasgando sus vestiduras 
al verla llegar. Todo induce a creer que Jefté cumplió el 
voto y sacrificó de hecho a su hija en holocausto a 
Yahweh. El hecho, tal como nos lo presenta la narración, 
pide esta interpretación. La misma conmemoración que 
en adelante se celebró, prueba la impresión que el cum- 
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plimiento del voto hizo en todo Israel. Están por creerlo 
un verdadero sacrificio: Flavio Josefo*, el TalmúdB, 
Orígenes “, san Gregorio NaciancenoP, san Juan Cri- 
sóstomoE, san Epifanio Y, san Efrén “*, san AmbrosioFH, 
san Jerónimo! y san Agustin. También los principales 
exegetas modernos prefieren la interpretación literal, 
así Hummelauer, Neteler, Zapletal, Lagrange, Hetze- 
nauer, Fernández, Cornely-Merk, Ubach, Tamisier, A. 
Vincent, etc., en contra de algunos que desde el siglo x1 
-— así los rabinos de la Edad Media —., quisieron explicar 
el hecho en el sentido de un inmolación espiritual, en la 
que Jefté consagraría a Dios a su hija en perpetua 
virginidad. Jefté creyó con su ruda fe hacer cosa agra- 
dable al prometer el voto de una víctima humana, caso de 
ganar la victoria con los ammonitas. También llevado 
de esta fe cumplió la promesa; dejar de hacerlo hubiera 
sido para él algo reprensible y grave, según la opinión 
del tiempo. San Ambrosio observa: «No podemos acu- 
sar a quien se creyó en la necesidad de cumplir aquello 
que había prometido»X. Nada extraño es que Jefté tu- 
viera esas ideas referente a la obligación de su voto, que 
nosotros no podemos aprobar en manera alguna. Los 
santos Padres han querido explicar tal conducta y aun 
han alabado su proceder; no han dejado, con todo, de 
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reconocer la imprudencia y el carácter brutal de este 
héroe de Israel, que vivió antes del gran desarrollo 
de las ideas morales referentes al culto de Yahweh. 

Después de la batalla que devolvió la libertad a Ga- 
laad, el texto termina la historia de Jefté con la inter- 
vención de lus hijos de Efraím que, insolentes, se pre- 
sentan al juez y le echan en cara el no haber solicitado 
su ayuda en la lucha contra los ammonitas. El episodio 
acabó trágicamente: Jefté respondió con la guerra y los 
efraimitas fugitivos, en número de cuarenta y dos mil, 
al ser reconocidos por su dialecto, que pronunciaba $ 
en vez de $, fueron muertos en los vados del Jordán. 
El texto inspirado ya no narra más de los hechos de 
Jefté, sino en una nota final indica su muerte y el lugar 
de su sepultura, en su ciudad, Mispah de Galaad, en 
Transjordania?. 

AAnt. Tud., S,10. BTaránit, 4a. 
DOratio, 15,11, en PG, 35,929-930. 
PG, 49,147. FAdv. haer., 783,24, en PG, 42,736. 
1,321. De offic. ministr., 3,12. en PL, 16,177. 


en PL, 24,763. JOuaest. in Hept., 749, en PL, 34,816. 
ministr., 3,12, en PL, 16,177, 


Cn Joan., 6,36, en PG, 14,293, 
E Ad pop. Antioch. hom., 14, en 
Sin ITud. Opera, 
In Terem., 7,31, 
KDe offic. 


1Jue 11,1-283; 11,29-40; 12,1-7. 
11,331. “Nmw"21:264. Jue 3,12. 
12P+'c£.. Sm 12,TÉ: 


¿Jue 1113, 
“Jue 11,30-31. 


3Jue 11,12-18. “Jue 
“Jue 11,35. *Jue 


Panorama al sudoeste de Ná“úr, que muchos identifican con Abel Kérámim, hasta donde Jefté persiguió a los 
ammonitas cuando los derrotó. (Foto P. Termes) 
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Bibl.: Véanse comentarios al libro de los —> Jueces y además: 
A. FERNÁNDEZ, Votum Jephte, en VD, 1 (1921), págs. 104-108; id., 
Quid de Deo senserit Jephte, ibid., págs. 77-81; id., An peccaverit 
Jephte in voto faciendo et exsequendo?, ibid., págs. 299-304. L. 
DESNOYERs, Histoire du peuple hébreu, Y, Paris 1922, págs. 178-185, 
397-399. W.O. SYPHERD, Jephtah and his Daughter. A Study in 
Comparative Literature, tesis doctoral de la Universidad de Dela- 


ware, 1951. 
G. CAMPS 


JEHOVAH., Pronunciación popular, errónea, del 
nombre divino —> Yahweh. Éste, llamado tetragrámaton, 
pues consta de cuatro consonantes YHWH, por una in- 
terpretación rígida del precepto del decálogo: «No pro- 
fieras en vano el nombre de Yahweh, tu Dios»?, acabó 
por ser nombre «inefable»; es decir, no se pronunciaba 
a fin de evitar cualquier posible irreverencia, ni siquiera 
en la lectura de la Biblia, donde, siempre que aparecía, 
solían decir ?Ádónay («Señor»). Asimismo, al vocalizar 
el texto sagrado, no se pusieron al tetragrámaton las 
vocales propias, sino las derivadas de :Ádóonay, de donde 
se obtuvo el híbrido fonético YeHoWaH (= Jehovah). 


1Éx 20,7. 


JEHÚ (heb. yéhá, «Él es Yahweh»; as. ¡a-u-a; *loú, 
*"Inoú; Vg. fehi). Décimo rey de Israel (841/40-814), 
fundador de la quinta dinastía del reino del Norte, la 
cual ocupó el trono cast durante un siglo. Sus contem- 


poráneos de la monarquía de Judá fueron Joram, Oco- 
zías, Atalía y Joás. 

Jehú era hijo de Yéhosafát y nieto de Nimsi!, y el 
AT dice de él que reinó en Samaría veintiocho años? 
(en realidad, su gobierno duró veintisiete según los 
últimos estudios: —> Cronología). Fue uno de los prin- 
cipales jefes militares de Acab y Joram, y tal vez nació 
en la mitad oriental de la tribu de Manasés, pues le eligió 
Elías (que era galaadita) y le ungieron en Rámot de 
Galaad?. 


12 Re 9,2... 22 Re 10;36.. "1 Re 19,16; 2 Re 9,1-13, 


En la revolución que dio la corona a Jehú pudieron 
intervenir varios factores: uno económico, debido a la 
desigualdad existente, desde la fundación de Samaría y 
su alianza con Fenicia, entre ricos y pobres, que aquéllos 
aprovechaban para imponer en los préstamos intereses 
desorbitados que culminaban, en los casos de insolven- 
cia, con la expropiación de las tierras y la esclavitud 
de los deudores, o con abusos jurídicos*; otro militar, 
producto de la situación política creada por las con- 
quistas de los arameos y asirios?; y un tercero, y prin- 
cipal, de orden religioso, derivado de la incapacidad 
de los soberanos de Israel para establecer frente al 
yahwismo de Judá un culto dotado de gran fuerza 


Castillo de “Aglún, al fondo, desde la carretera de IStafena, en tierras de Galaad, por donde llevaba a cabo sus 
correrías el juez hebreo Jefté. (Foto P. Termes) 





unificadora. Tal vez por ello Jehú fue yahwista de- 
cidido. 


1Cf. 1 Re cap. 21. *Cf., p. ej., 2 Re 10,32-33 y Ám 1,3. 


Mientras Joram estaba en Yizré“é?l, convaleciendo de 
las heridas recibidas en la guerra contra los arameos?, 
Eliseo encargó a uno de sus discípulos que ungiera por 
rey a Jehú, que estaba en Rámot de Galaad, y la orden 
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se cumplió en privado?. Es muy posible que la unción se 
debiera a una recomendación de Elías, que había re- 
cibido igual mandato de parte de Dios?. El hecho es 
que se designó a Jehú para exterminar a la familia 
de Acab* y que él cumplió el cometido después de ser 
aclamado soberano por sus tropas. El relato de la 
muerte de los últimos miembros de la dinastía de Omrí 


Obelisco negro de Salmanasar HI. En el registro superior aparece el rey Jehú postrado ante el monarca asirio. 
Relieve procedente de Nimrud. (Foto British Museum) 
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se encuentra en 2Re 9,11-37; en cambio, el pasaje 
paralelo de 2 Cr 22,8-9, aparte su brevedad, versa 
principalmente sobre la suerte de Ocozías, envuelto en 
los incidentes de la rebelión. 

Llegado a Yizré“é"1, Jehú mató a Joram y arrojó su 
cadáver en la parcela de Nábót, con lo que se realizó 
el vaticinio de Elías*. Ocozías, que acompañaba a Joram, 
murió en Megiddo a causa de las heridas que recibió 
entonces; Jezabel fue defenestrada, la pisotearon los 
caballos y la devoraron los perrosf. Ilustra la dureza 
de carácter del nuevo rey el informe de que comió y 
bebió tras la comisión de actos tan violentos”. Los 
habitantes de Samaría, para congraciarse con Jehú, le 
enviaron las cabezas de setenta personas de la familia 
real, que colocó en dos montones a la entrada de la ciu- 
dad, y ordenó degollar en Bét “Eqed a cuarenta y dos 
hombres del cortejo del rey de Judá, a quienes encontró 
en el camino de Samaría?. 

12 Re 8,28-29. ?2Re 9,1-10, 


52 Re 9,24-26; cf. 1 Re 21,17 y sigs. 
82 Re 10,12-14. 


11 Re 19,15-18. 
02 Re 9,30-37. 


12 Re 9,7-10. 
72 Re 9,34. 


Una vez en Samaría, acabó de exterminar al linaje 
de Acab! y pudo consagrarse a la reforma religiosa en 
pro del yahwismo. Cuáles eran sus propósitos en tal 
sentido se comprobó incluso antes de entrar en la capi- 
tal del reino, cuando quiso probar su celo religioso al 
rekabita Yónadáb?, invitándole a que le acompañase 
a presenciar las medidas que tomaría en tal sentido, lo 
cual quizá permita situar el origen de los — rekabitas 
en la época de Jehú. No obstante su entusiasmo religioso, 
el nuevo monarca no fue sino un usurpador y un siglo 
después el profeta Oseas declaraba que el exterminio 
de la dinastía de Omrí había sellado a la de Jehú con 
una culpabilidad que Yahweh castigaría*. 

El triunfo del yahwismo en el reino de Israel fue 
político y, aparentemente, no logró la adhesión de más 
de dos tercios de sus súbditos, a causa del sincretis- 
mo religioso que en él existía. Jehú, con el pretexto 
de ofrecer un gran sacrificio a Bá“al, reunió a todos 
los adoradores de esta divinidad en el templo que Acab 
había construido en Samaría y los pasó a cuchillo; 
se demolió el edificio a continuación y el solar se con- 
virtió en una cloaca o letrina. La enérgica intervención 
del rey no extirpó, a pesar de los datos bíblicos*, el 
culto a Bá“al o, por lo menos, los cultos idolátricos*. 

Estos sucesos y la política que había emprendido 
Jehú rompieron las relaciones con las ciudades fenicias 
y lo mismo aconteció con el reino de Judá, resentido 
del magnicidio, y al que, dadas sus escasas fuerzas, no 
podía mantener en estado de vasallaje. Todo induce a 
pensar que renunció a cualquier trato con el extranjero, 
precisamente cuando los arameos anexionaban la 
Transjordania*. Salmanasar IM, en 842-841, apareció en 
Siria por cuarta vez; aunque no logró tomar Damasco, 
cobró tributo de Tiro, Sidón y Jehú. En el Obelisco 
Negro (de basalto), descubierto en Tell Nimrúd, se 
representa el pago del tributo de Jehú, cuyo nombre 
se menciona en la inscripción: a-u-a már  hu-um-rk-i, 
que pechó metales y objetos preciosos. Los asirios 
llamaban «hijo de Omrí» a todos los soberanos de Israel. 


12¡Re 10,17.1"*2 Re 10/1523. ."09"L,4." “2 Re 10,28. *2:Re 10, 
29. *2Re 10,32-33. 
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Bibl.: E. G. KRAELING, Aram and Israel, Nueva York 1918, 
págs. 79-82. D.D. LuckKEeNBILL, Ancient Records of Assyria and 
Babilonia, 2 vols., Londres 1926-1127. NoTH, 587, págs. 16,70,143. 
A. HERMAN, en ZAW, 40 (1929), pág. 297. A. MONTGOMERY, 
Ascetic Strains in Early Judaism, en JBL, 51 (1931), pág. 183 y sigs. 
ABEL, IH, pág. 271. A. MEDEBIELLE, Les livres des Rois, en La Sainte 
Bible, MI, París 1949, pág. 727 y sigs. G. STANO, Jehu, en ECatt, 
cols. 1583-1584. ANET, pág. 280. W.F. ALBRIGHT, Archaeology 
and the Religion of Israel, 4.% ed., Baltimore 1956, págs. 139, 161. 
Migr., TT, cols. 473-478. R. DE VAUX, Les institutions de !' Ancien 
Testament, 1, París 1958, págs. 33, 149, 160, 162, 188, 190, 211, 
212: 11, ibíd. 1960, págs. 20, 34, 59, 179, 250, 322. D. BALY, The 
Geography of the Bible, Londres 1959, págs. 150, 154, 174. N.K. 
GOTTWALD, A Light to the Nations, Nueva York 1959, págs. 215, 
244-246. A. VAN DEN BORN, Jéhu, en Dictionnaire encyclopédique 
de la Bible, Turnhout-París 1960, cols. 917-918. M. NoTH, The 
History of Israel, 2.2 ed., Londres 1960, págs. 230, 236, 237, 243, 
246-248 (trad. ing.). 

J. A. G. LARRAYA 


JEHÚ HIJO DE HÁNANTI, Crónica de (heb. dibreé 
yéhú ben hánani; Aóyor *loú TOÚ ”Avavi; Vg. verba 
Jehu, filii Hanani). Fuente no canónica que trata del 
reinado de Josafat de Judá, citada una sola vez enel AT”, 
en cuyo pasaje se dice que fue incorporada a los — Ana- 
les de los reyes de Israel. Era, al parecer, una obra in- 
dependiente que tal vez existía en su forma primitiva 
en el momento en que se redactaron los libros de las 
Crónicas. 

12 Cr 20,34. 

Bibl.: L. MarchHaL, Les Paralipomenes, en La Sainte Bible, YV, 


Paris 1952, págs. 9-10, 191. 
J. A, G.--LARRAYA 


JEHÚ, Tributo de. Salmanasar III, en 841 A.c., llevó 
a cabo una de sus últimas campañas, la decimosexta y, 
conforme al Obelisco Negro, recibió tributo de «los 
tirios, de los sidonios y de ¡a-u-a már hu-um-ri-i («Jehú, 
hijo de Omrí»), el cual pagó un tributo de metales, 
objetos preciosos y armas. En el obelisco se ve la ima- 
gen del soberano israelita. Los asirios llamaban «hijo 
de Omrí» a todos los soberanos de Israel: Jehú fue 
hijo de Yéhosafat!. El pago de este tributo no se cita 
en la Biblia. 

12 Re 9,2,14. 

Bibl.: D.D. LUCKENBILL, Ancient Records of Assyria and Ba- 
bylonia, 2 vols., Londres 1926-1927. 

D. VIDAL 


JELKÍAS (et. —> Hilqiyyah(úl; XeAxias; Vg. Helcias). 
Padre de Asadías y antepasado del profeta Baruc?. 
Bar. 1;1: 


JERARQUÍA Si atendemos a su etimología (der. de 
iepá y «pxn) significa «autoridad sagrada». En el len- 
guaje técnico de la Iglesia indica la subordinación que 
existe entre las personas a las que está encomendada 
la orientación de los cristianos hacia su fin. 

No encontramos la palabra en las páginas neotesta- 
mentarias; pero sí la realidad por ella representada, 
cuya institución por Cristo fue definida en el concilio 
Tridentino. En efecto, Cristo transmitió a los apóstoles 
su triple potestad de sacerdote, maestro y rey o rector, 
al mandarles por el mundo para santificar, enseñar y 
regir a los hombres!. Conscientes de este poder y de la 
obligación que entraña, fueron testimonios del Maestro?. 
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Como la Iglesia debía durar hasta el fin de los siglos? y, 
por otra parte, la vida de los apóstoles era limitada, 
éstos se encargaron de transmitir por la imposición 
de las manos poderes eclesiásticos a otras personas?, 
las cuales a su vez procuraron sucesores. Y así, ya en 
tiempos apostólicos, existen estas tres categorías de 
dignatarios: obispos, presbíteros y diáconos. 

¿Estos tres grados eran distintos en la Iglesia primiti- 
va? Por lo que toca a los diáconos, no cabe duda alguna. 
Los obispos y presbíteros, en cambio, 120 parecen haber 
sido siempre personajes diferentes. Es cierto que, salvo en 
Act 20,38 y Flp 1,1, siempre aparece érrickotróos en sin- 
gular y trpeoPúutepor en plural; pero son también muchos 
los pasajes en que ambos términos se suponen sinóni- 
mos*, las. mismas cualidades se exigen a unos y otros 
e idéntica es su misión*. 

El episcopado como algo distinto existió ciertamente; 
pero la palabra no conocía el sentido restringido que 
ahora le damos. Eran obispos los apóstoles y algunos 
de sus colaboradores obispos adjuntos, entre los que 
hay que contar ciertamente a Timoteo y Tito. Éstos 
constituyen el anillo de unión entre la Iglesia apostólica 
y la del episcopado monárquico (un obispo para cada 
comunidad), que empieza a dibujarse en las epístolas 
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pastorales y que alcanza su plenitud hacia fines del 
siglo 1, en el Apocalipsis, y en el alborear del siglo 11, 
en las Cartas de san Ignacio. Son dos fases de la misma 
Iglesia, en la que la jerarquía, de institución divina, va 
rápidamente adquiriendo la esquematización actual. 

1Mt 28,18-20, *%Act 1,8. *Mt 13,24-43; 28,18-20; Jn 14,16. 
*Act 6,6; 14,22; 1 Tim 4,14; 5,19-22; 2 Tim 1,6; caps. 2-5. *Act 
20,17.28;: 1.Tim 3,27 :5,17; Tit 5371Ps 5,13... *Act 20,17.28; 
Flp- 1,03 1 Tim:3,5:75 5,17. 


Bibl.: L. MArcHaL, en DBS, II, cols. 1297-1333. E. RUFFINI, 
La Gerarchia della Chiesa primitiva negli Atti e nelle Lettere di San 
Paolo, Roma 1921. 


J, PRECEDO 


JEREMÍAS (heb. yirmeyah[ú], «Yahweh levanta o 
establece»; “lepeuias; Vg. Zeremias, Hieremias). Profeta 
hebreo que vivió en la segunda mitad del siglo vi A.c. 
y primeros años del siguiente. 


I. Vipa. Jeremías, hijo de Hilgiyyahú, era de fa- 
milia sacerdotal, descendiente quizá del sumo sacerdote 
Abiatar?, Nació ca. 650 aA.c. en “Anátot, aldea situada 
a unos 4,5 km al nordeste de Jerusalén. En el año deci- 
motercero del rey Josías (626 A.cC.), Jeremías alega ser 
demasiado joven (heb. ná“ar) con el propósito de rehuir 


Colina de Ras el-Harrúbah, primitivo emplazamiento de “Anátot, patria de Jeremías, ciudad levítica que 
perteneció a la tribu de Benjamín. (Foto P. Termes) 
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una actuación contraria a su amor a la tranquila vida 
familiar?. Sin embargo, para obedecer al mandato di- 
vino, se vio obligado a convertirse en profeta, no sólo 
para sus compatriotas, sino también para los paganos?. 

Unos años después, 622*, aconteció un hecho muy 
importante en la historia de la Biblia: el hallazgo del 
Libro de la ley del Señor, identificado generalmente con 
el Deuteronomio. Este hecho está relacionado con la 
reforma religiosa del piadoso rey. Resulta sorprendente 
que Jeremías no sea mencionado jamás a propósito de 
tal iniciativa. Este silencio plantea un problema al que 
se han propuesto diversas soluciones; según algunos, el 
profeta no había aprobado la reforma, porque la im- 
ponía la autoridad sin prepararla por medio de una 
lenta y sagaz obra de persuasión; según otros, el profeta 
habría sido propulsor entusiasta de la iniciativa de 
Josías; según unos terceros, en fin, la habría aprobado, 
pero sin intervenir directamente en ella por razones 
desconocidas, para luego preconizar una reforma propia, 
con independencia de la actividad de la corte y del sacer- 
docio jerosolimitano. 

Sólo aproximadamente pueden discernirse los oráculos 
jeremianos que con una cierta probabilidad se refieren 
al período de Josías, o sea datables en los años 626- 


609. Las intervenciones proféticas en medio del pueblo y 
los contactos con la corte se hacen muy intensos en 
tiempo de los sucesores de Josías. El minúsculo reino de 
Judá vivió entonces años difíciles al verse arrastrado 
a una lucha política desproporcionada a su fuerza. 
En 609, le arrolló el faraón en su marcha para ayudar 
al rey asirio en peligro; el vencedor nombró rey a *Elya- 
qim, a quien cambió el nombre en Joaquim, sustituyén- 
dolo a su hermano Sallúm (o Joacaz), que había sido 
nombrado rey por el partido antiegipcio inmediata- 
mente después de la muerte de su padre. Joaquim pasó 
de la dependencia del faraón a la de Nabucodonosor, 
cuando éste derrotó en 605 a los ejércitos egipcios. 
Pero tardó en intentar sacudir el yúgo. En 602, Nabu- 
codonosor reprimió toda veleidad de insubordinación 
con el envío de tropas de los países limítrofes*. En el 
597, después de un hábil forcejeo diplomático*, Joaquim 
inició una rebelión que terminó con su muerte —- acoh- 
tecida durante el asedio babilónico — y con la deporta- 
ción de su joven hijo Joaquín, que le había sucedido 
durante tres meses”. Fue nombrado rey otro hijo de 
Josías, Mattanyáhú, al que Nabucodonosor llamó Sede- 
cias. Su reinado duró once años. No puede decirse que 
fuera un soberano malo ni impío, pero su abulia, así 


cAnátá, aldea actual construida sobre el poblado romano y bizantino, conserva el nombre de cAnátot, de la 
que dista unos 800 m por el nordeste. (Foto P. Termes) 
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Jerusalén. Explanada del Templo, desde la terraza de la Casa de las religiosas de Sión sobre el Litóstrotos. 
Jeremías predicó en el Templo y estuvo preso varias veces en sus dependencias. (Foto P. Termes) 


como su imposibilidad de mantener cierto prestigio 
frente a la hegemonía babilónica, dieron lugar a epi- 
sodios casi tragicómicos. Empujado por el partido 
filoegipcio y por algunos minúsculos estados vecinos, 
Sedecías, después de algunos titubeos, se rebeló decidida- 
mente en el año 588. La reacción de Nabucodonosor 
fue instantánea. La fuerza de la desesperación produjo 
una resistencia inesperada; pero en el verano del 586, 
el pequeño reino de Judá hubo de sucumbir. La ciudad, 
junto con el Templo, fue en gran parte destruida; el 
rey, numerosas autoridades religiosas y civiles y los ar- 
tesanos diestros pasaron cautivos a Mesopotamia. Así 
concluyó el reino de Judá, que no reconquistaría su 
independencia hasta el siglo 11 A.C., en tiempo de los 
macabeos y asmoneos. 

Bajo el punto de vista religioso, este período tan agi- 
tado es difícilmente clasificable. Si se toman al pie de 
la letra y en sentido estricto las invectivas contra las 
prácticas idolátricas y los vicios sociales contenidas 
en el libro de Jeremías, hay que emitir sobre ella un 
Juicio completamente negativo. Pero es de creer que 
los efectos de la reforma de Josías, unánimamente enco- 
miado por los libros históricos? por su piedad, y los 
de la actividad de Jeremías, Nahum, Habacuc y Sofo- 
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nías, más o menos contemporáneos, durarían algún 
tiempo, contribuyendo al mejoramiento religioso de 
mucha gente. 

Por lo menos, durante los reinados de Joaquim y 
de Sedecías, Jeremías compartió intensamente la vida 
de sus compatriotas, casi siempre combatido e incom- 
prendido; más de una vez estuvo encarcelado y siempre 
le entorpecieron los falsos profetas y el partido antiba- 
bilónico. Con todo, bien con medidas prudentes?, bien 
a consecuencia de la protección o apoyo de personas 
influyentes*”, consiguió burlar las amenazas de Joaquim; 
en tiempos de Sedecías le encarcelaron repetidas veces 
por derrotista**; pero el favor secreto del rey y un 
respeto innato al profeta de Yalweh*”, le salvaron de 
lo peor. Nabucodonosor, ante el cual llevaron a Je- 
remías encadenado por error, le trató con mucho 
miramiento*, A la oferta de una vida libre en Babilonia, 
Jeremías prefirió permanecer con su amigo Godolías, 
encargado de restablecer el orden en el país asolado!!. 
El asesinato de este principe* causó nuevas cuitas al 
profeta, que hubo de ir con los fugitivos a Egipto**, 
lo cual ocurrió hacia fines del 586 A.c. Sabemos que en 
Egipto pronunció todavía algunos oráculos*”, pero igno- 
ramos cuál fue su fin. 
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Impresiona la vida agitada de este profeta incompren- 
dido y perseguido. Algunos textos autobiográficos?**, 
llamados significativamente «confesiones de Jeremías», 
dejan entrever una lucha psicológica mucho más impre- 
sionante. Más de una vez debió el profeta de considerar 
fracasada su misión y echar de menos la paz idílica 
de su “Anátot. Decepcionado por el aparente fracaso de 
su mensaje, y vilipendiado hasta por sus parientes, se 
cree con angustia suma hombre de contienda y de discor- 
dia para todo el país*?, Maldice, como Job, el día en que 
nació? y con inconcebible osadía llega a apostrofar a 
Dios con los epitetos de torrente engañoso?! y de au- 
téntico seductor??. Insinúa un propósito de abierta rebe- 
lión («¡No me acordaré de Él! ¡Y no hablaré en su 
nombre!»), pero comprende que sería inútil toda ten- 
tativa en tal sentido. La misión profética es como un 
fuego ardiente en su interior; no puede apagarlo??. Y así 
Jeremías continúa en su trágica actividad. Fue el varón 
de dolores por excelencia, por ser el más perseguido de 
los profetas. Por tal razón, mo pocos autores modernos 
creen que la figura del Siervo de Yahweh sufriente y 
llevado a muerte? es una copia de la vida de Jeremías. 
Por lo demás, los Padres de la Iglesia no dudaron en 
señalar en Jeremías un tipo o figura — a causa de sus do- 
lores— del Mesías incomprendido y condenado a muerte. 


1Cf. 1Re 2,26. *Cf. Jer 6,11; 7,34; 9,1; 16,9; 25,10; 31,4-51.2; 
48,33. *Jer 1,5. *Cf. 2 Re 22,8 y sigs.; 2 Cr 34,14 y sigs. *2Re 
24,22 “Cf. Jer. 2,3. *Jer 22,18-19; 36,30. 12 Re 22,272 Cr 34,2; 


Cf. Jer 22,15; Eclo 49,1-4. 
32,3; 33,1; 37,4.12-16; 38,4 y sigs. 
17-21; 38,10.14-16. *Jer 40,1 y sigs. 


%Ter 36,5-6. "Jer 26,24; 36,19. "Jer 
12 Jer 21,1 y sigs.; 26,16; 37,3, 
MTer 40,6 y sigs. *Jer 40, 


13-41,3. Jer 43,6-7. Jer 43,8-44,30. **Jer 11,18-12,6; 15,10-21; 
18,18-23; 20,7-18. 1*Jer 15,10. *Jer 15,10; 20,14. *Jer 15,18. 
**Jer 20,7. “Jer 20,9. *Cf. Jer 11,19 e Is 53,7. 
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II. EL LIBRO DE JEREMÍAS. 
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lógico ni cronológico, el libro de Jeremías no se presta 
a ninguna dicisión razonable. En ningún otro libro 
profético aparecen tantos datos como en éste. Su suce- 
sión constituye un documento fehaciente de falta de 
orden cronológico; por ejemplo, el cap. 26 se atribuye 
al año 609-608, el 27 al 597, el 32 al 587, los caps. 36 y 
45 al 605. En cuanto a la disposición lógica, resulta fácil 
destacar grupos menores bastante homogéneos, pero no 
puede afirmarse que el último recopilador atendiese a 
una determinada sucesión de ideas, a la que sacrificase 
el orden cronológico. Son demasiado numerosas las 
repeticiones de conceptos y los pasos bruscos de un 
tema a otro. Una división aceptable es la que señala 
cinco partes, además de una introducción (1,1-19) y 
dos apéndices (caps. 45 y 52). Las tres partes son: 


PRIMERA PARTE. Vaticinios contra Judá, 2-29, 


1. Corrupción general. Predicción del castigo, 2-6. 


2. Contra el fetichismo del Templo y el formalismo 
religioso, 7-10. Dios no perdonará más al pueblo que 
infringe la Alianza, 11-17. Simbolismo del alfarero y la 
jarra rota. Dolores de Jeremías, 18-20. 


3. Invectivas contra la corte, los dirigentes políticos 
y religiosos, especialmente contra los falsos profetas, 
21-23. Simbolismo de los doce cestos de higos, 24. 


4. Predicción de la Cautividad de setenta años y 
oráculos contra las naciones, 25. Discurso en el Templo. 
Peligro corrido por Jeremías, 26,1-19.24. Muerte a es- 
pada del profeta Urías, 26,20-23. Jeremías y los falsos 
profetas (Ananías), 27-28. Carta del profeta a los exila- 
dos y protestas de los falsos profetas, 29. 


SEGUNDA PARTE. La era mesiánica, 30-33. 


El retorno de Israel restaurado, 30,1-31,30. La 
nueva Alianza, 31,31-40. La compra simbólica del cam- 
po, 32. Israel en la paz mesiá- 
MICA. 33: 


TERCERA PARTE. Vaticinios du- 
rante el asedio de Jerusalén, 34,1- 
40,6. Contra la injusticia del reco- 
bramiento de esclavos, 34. Ejemplo 
de la fidelidad de los rekabitas, 35. 
El «rollo» quemado por Joaquim, 
36. Prisión de Jeremías. Sus colo- 
quios con el rey, 37-38. Toma de 
Jerusalén. Liberación de Jeremías, 
39,1-40,6. 


CUARTA PARTE. Vaticinios des- 
pués de la toma de Jerusalén, 40, 
7-44,30. Godolías, nombrado go- 
bernador por los babilonios, es 
asesinado, 40,7-41,18. Los super- 
vivientes se refugian en Egipto con 
Jeremías, 42,1-43,7. Jeremías pre- 
dice la suerte de los refugiados y 
de Egipto, 43,8-44,30. 


Dominios del imperio babilónico en 

época de Jeremías, instrumento di- 

vino para la destrucción de Jerusalén 
y de su Templo 
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Jericó. Vista parcial de las trincheras excavadas en Tell el-Sultán, en la que pueden contemplarse las ruinas de diversos edif- 
cios. A la izquierda, junto a los palmerales, se halla la fuente de Eliseo y, en la vega, la moderna Jericó. (Foto S. Bartina) 


Jericó. Este oratorio ortodoxo, en la ladera de Gebel Qarantal («Monte de la Cuarentena»), indica ei lugar en donde, según 
una antigua tradición, Jesús ayunó cuarenta días. Al fondo se divisa Jericó, a lo largo del Jordán. (Foto S. Bartina) 








QUINTA PARTE. Vaticinios sobre las naciones, 46-51. 
Una composición tan compleja excitó la curiosidad de 
los críticos que trataron de explicar su génesis de dis- 
tintos modos. En el cap. 36 se describe una doble edi- 
ción de los oráculos anteriores al año cuarto de Joaquim 
(= 605 A.C.): una fue quemada por el rey (36,4-23), la 
otra (36,27-32) debió de constituir el primer núcleo de 
la obra, siendo el famoso «rollo» o «volumen» de Bá- 
rúk. Su discriminación en el libro actual, que comprende 
muchos oráculos posteriores a aquella fecha, y ex- 
tensos fragmentos biográficos, no es fácil. Por lo gene- 
ral, se ha confiado mucho en el análisis de los géneros 
literarios. Casi todos los críticos están unánimes en asig- 
nar a Bárúk las partes biográficas (en su mayoría con- 
tenidas en los caps. 19-45), al paso que se atribuyen 
a Jeremías, con mayor o menor grado de seguridad, los 
fragmentos de poesía oracular; en cuanto a los «dis- 
cursos», la escuela deuteronómica supone (cf. Ru- 
dolph) una reelaboración. Podechard distingue asimismo 
tres secciones (caps. 1-25; 26-35; 36-45), además de los 
oráculos sobre Jas naciones de los caps. 46-51. La 
sección tercera, biográfica, se considera obra de Báruk, 
mientras que la primera reproduciría en sustancia 
auténticos oráculos jeremianos. Podechard insiste en 
subrayar el carácter más heterogéneo de la sección 
segunda, que se habría formado en parte en vida del 
profeta y en parte después. Las tres secciones se reunie- 
ron en un libro único «mucho antes de la traducción 
de los Setenta». 

Se trata de tentativas, cuyas conclusiones tendrán 
siempre un grado relativo de probabilidad. Ciertos ele- 
mentos, además de la discrepacia entre el hebreo y 
la traducción griega, hacen suponer una circulación 
independiente de breves colecciones; p. ej., los caps. 
30-31; 27-29; 46-51 presentan caracteres literarios 
propios. En muchos casos, la redacción material de las 
distintas secciones fue sin duda obra de Bárúk, pero 
es también bastante probable la intervención de otros 
compiladores y redactores, prescindiendo del último, a 
quien se debe materialmente el libro actual. 

Muchos eruditos, especialmente católicos, han supues- 
to una doble circulación del libro con una importante 
variante referente a la colocación de los vaticinios sobre 
las naciones. Motivan la hipótesis las diferencias de 
orden que se observan en el texto masorético y la versión 
griega. El primero enuncia la actividad profética de 
Jeremías sobre las naciones en el cap. 25, pero, en reali- 
dad, contiene los vaticinios correspondientes en los caps. 
46-51; la segunda, en cambio, reproduce dichos vatici- 
nios inmediatamente en los caps. 25-31. Además, los 
dos textos sólo concuerdan en dos (Edom, Qédar) de 
los nueve oráculos sobre la sucesión interna de las dis- 
tintas naciones. En hebreo se sigue un orden geográfico 
del sur (Egipto) al norte (Babilonia); en la versión 
griega se entrevé cierta preocupación jerárquica. Es 
difícil precisar cuál fue el texto primitivo; sin embargo, 
casi existe unanimidad en preferir la versión griega en 
lo referente a la colocación en el libro (cap. 25 y sigs.). 
La hipótesis de dos recensiones o redacciones es legítima 
y muy verosímil, incluso por el hecho de que la traduc- 
ción griega fue llevada a cabo por dos escritores y 
por la presencia de algunas notas redaccionales (43, 
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Carta de Laáakis n.? 1, con una lista de diez nombres, algunos 
de los cuales conciertan con los de las personas que figuran 
en los dramáticos acontecimientos de Jer cap. 36 


47; 51,64), pero no puede decirse que esté totalmente 
demostrada y ni siquiera que sea necesaria. 

No obstante esta anomalía, Jas múltiples omisiones 
de la traducción griega, que afectan, por lo general, 
a elementos muy secundarios, y la presencia de algunas 
repeticiones, puede afirmarse que el libro de Jeremías 
ha llegado hasta nosotros en estado muy satisfac- 
torio para la critica textual. El texto masorético ofrece 
una base segura. Las versiones (casi siempre la griega) 
en pocos casos ofrecen la posibilidad de una lección 
mejor. 


l. VALOR LITERARIO E HISTÓRICO. Á excepción de 
un versiculo (10,11), que está escrito en arameo y se 
considera, por tanto, unánimemente como interpolado, 
Jeremías se redactó en un hebreo sencillo, pero digno. 
El estilo del profeta, exceptuando los fragmentos en 
prosa. es en general altamente poético. Muy raramente 
deja traslucir el lirismo, que se encuentra con facilidad 
en Isaías, en Salmos y en Job, pero ningún texto del AT 
presenta un trádos tan impresionante, especialmente en 
los fragmentos llamados «confesiones de Jeremías». 
Ello es resultado de un íntimo anhelo por una vida 
tranquila en el campo, que se manifiesta a través de 
metáforas y comparaciones o alusiones a una simpli- 
cidad virgiliana, y de la lucha psicológica sostenida por 
el profeta, tentado de desobedecer la llamada divina. 

Sobre el valor histórico del libro hay confirmaciones 
altamente significativas e inesperadas. El drama del fin 
del reino de Judá revive en los oráculos y en la histo- 
ria de Jeremías mejor que en cualquier otro escrito. Sin 
contar con las pruebas puramente arqueológicas, los 
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papiros de Elefantina, los óstraca de Lakis, las crónicas 
de Gad (1922), la «Crónica de Wisemann» (1956), así 
como la «carta annonaria» del deportado rey Joaquim 
(cf. Dussaud), han arrojado nueva luz sobre muchos 
textos de Jeremías, que con las Lamentaciones, tienen 
extraordinaria importancia para conocer el estado psi- 
cológico de los asediados en Jerusalén y de Jos vencidos 
después del 586 aA.c. 


2. VALOR RELIGIOSO. Del libro de Jeremías se pue- 
den entresacar con cierta facilidad todos los atributos 
divinos y la más genuina profesión monoteísta, la en- 
señanza común a toda la Biblia hebrea. En el profeta 
domina la insistencia sobre la justicia (11,20; 12,1; 
16,17; 17,10; 20,12; 32,19) y sobre la misericordia de 
Dios (3,12 3£311 3218513311), Tal: benignidad: sé re- 
serva a todos los pueblos y de manera especial a Israel, 
hijo primogénito (3,19; 31,9.20), objeto de un amor 
tiernísimo, análogo al que existe entre los desposados 
(2,2), o al que siente un padre por su hijo predilecto 
(3,4). La vehemencia del amor divino destaca la gra- 
vedad del pecado. Jeremías muestra una penetración 
psicológica sorprendente al analizar las culpas morales. 
No se limita a trazar una lista de acusaciones más o 
menos graves, sino que pone de relieve la insensatez 


del abandono de Dios por parte del pecador; su actitud 
se compara a la del necio que prefiere el agua turbia 
de cisternas agrietadas al claro manantial de agua viva 
(2,13); con sentidas palabras describe el desengaño del 
pecador al comprobar cuán ilusoria es la felicidad ba- 
sada en la apostasía y la rebelión (3,23-25). Esta noción 
del pecado, aunque ligada a un juicio más bien pesi- 
mista de la condición de la sociedad y de los instintos 
perversos del hombre, constituye uno de los elementos 
más originales del mensaje jeremiano. 

Otro elemento cabe señalar: la importancia atribuida 
a la oración (7,167 11,14; 14,11; 27,18: 28,6: 32,16.24 
y sigs.; 37,34;42,2, etc.) y a la interioridad de la religión. 
El grandioso discurso en el Templo (7,3 y sigs.) supone 
una proclamación enfática de la necesaria subordinación 
del culto externo a un genuino sentido de piedad in- 
terior. Cuantos gustan de contraponer los profetas al 
culto exageran el alcance de algunos textos (7,21 y slgs.; 
6,20), pero es innegable la primacía que concede Jere- 
mías a la piedad interior. 

Y precisamente esta característica de interioridad se 
sitúa en la base de la famosa profecía sobre la Nueva 
Alianza, que se distinguirá del Sinaí por su unilaterali- 
dad, que no la hace depender de la correspondencia de 


Tierras de Edom, en dirección sur-norte. Jeremías pronunció un vaticinio (Jer 49,7-22) contra los edomitas 
que se alegraron de la ruina de Jerusalén. (Foto P. Termes) 
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una parte de los contrayentes, por 
su intimidad (será una ley esculpida 
en los corazones)!, y por su esta- ERA E 
bilidad (31,31-37). Es la más bella 
contribución de Jeremías a la des- 
cripción y preparación de la era 
mesiánica cuando se instaurará esta 
Alianza de misericordia, como se 
pone de relieve en la epístola a 
los Hebreos?. Referente al Mesías, 
Jeremías dice poco; sin embargo, 
no se olvide su bella presentación 
del futuro descendiente de David, 
que significará el advenimiento de 
la justicia, de la salvación y de la 
paz (23,5-8). 

Para otros personajes bíblicos que 
llevan o se relacionan con este nombre —> Yirméyah(u). 
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Heb 8,8-12; cf. Mt 26,28; Mc 14,24; Lc 22,20; 


Bibl.: Vida: A. C. WELCH, Jeremiah. His Time and his Work, 
Oxford 1928. G. MONTICO, Geremia profeta nella tradizione ebraica 
e cristiana, Padua 1936. J. SKINNER, Prophecy and Religion. Studies 
in the Life of Jeremiah, 7.2 ed., Cambridge 1951. J, STEINMANN, 
Le prophéte Jérémie. Sa vie, son oeuvre et son temps, Paris 19532. 

Libro:. Comentarios antiguos: JERÓNIMO, en PL, 24, 705-936. 
CSEL, 59. TEODORETO, PG, 81, 495-760. Tomás, Opera omnia, 
Roma 1570, 13, págs. 1-33, 

Comentarios modernos. Católicos: J. KNABENBAUER, París 1889. 
F. CH. JEAN, De Poriginalité de Jérémie, en RSPHTh, 8 (1919), págs. 
423-438. A. CONDAMIN, París 1920 y 1936. G. RicciotrI, Turín 
1923. E. PODECHARD, Le livre de Jérémie. Structure et formation, 
en RB, 37 (1928), págs. 181-197. F. NoTscHER, Bonn 1934 y Wurz- 
burgo 1947. R. DussauD, Mélanges Syriens, 1, París 1939, págs. 
921-928. A. COLUNGA, Los vaticinios mesiánicos de Jeremias, en 
CTom, 61 (1941), págs. 5-36. R. AucÉ, Montserrat 1950. A. 
PENNA, Turín 1952. G. VITTONATTO, Turin 1955. B.N. Wam- 
BACQ, Roermond 1957, Acatólicos: B. Dunm, Leipzig 1901. C. 
H. CORNILL, Leipzig 1905. A. W. STREANE, Cambridge 1913. 
T. H. Robinson, Baruch's Roll, en ZAW, 42 (1924), págs. 209-221. 
W. RUDOLPH, Tubinga 1947, A. WEISER, Gotinga 1952 (sólo los 
caps. 1-25). O. EISsFELDT, Einleitung in das A.T., 2.2 ed., Tubinga 
1956, págs. 424-443, 


A. PENNA 


JEREMÍAS, Epístola de. Es uno de los libros más 
cortos del AT, compuesto únicamente de 72 versículos, 
por lo que en la versión latina aparece unido, como 
último capítulo, al libro de Barúk. Se trata de una en- 
cendida diatriba contra la idolatría, cuya necedad pone 
en evidencia, partiendo del principio fetichista que iden- 
tifica las diversas divinidades com sus imágenes mate- 
riales. Sólo la vivacidad de algunos expresiones y las 
comparaciones casi siempre originales aligeran cierta 
monotomía que produce la repetición de conceptos 
idénticos o muy parecidos. 

El estilo es expositivo y no poses ninguna de las ca- 
racterísticas de una verdadera epístola. Este titulo pro- 
viene de la siguiente inscripción: «Copia de la epístola 
que Jeremías envió a los que estaban a punto de ser 
llevados cautivos a Babilonia por el rey de los babilo- 
nios, a fin de comunicarles lo que Dios le había orde- 
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nado». La carta no figura en el canon hebreo (— Deu- 
terocanónicos). El texto actual es griego, pero es casi 
seguro que el original fue hebreo o por lo menos se 
compuso en lengua semitica (cf. ver. 71). La inscripción 
lo atribuye a Jeremías, atribución aceptada por muchos 
católicos, pero no pocos autores sitúan la composición 
en el período persa o griego. 

Bibl.: Por lo general, la epistola se comenta y estudia al mismo 
tiempo que Jeremías o Bárúk. Entre los estudios separados, cf. 
W. NAUMANN, Untersuchungen tiber den apokryphen Jeremias-brief, 
en BZAW, 25 (1913). E.S. ArTOM, L'origine, la data e gli scopi 


dell Epistola di Geremia, en Annuario di studi ebraici, 1 (Roma 1935), 
págs. 49-74. A.ROBERT, Jérémie (lettre de), en DBS, IV, cols. 849-857, 


A. PENNA 


JEREMÍAS, Paralipómenos de. Escrito apócrifo que 
versa sobre los últimos hechos de Jeremías en la época 
del exilio babilónico, cuya redacción se atribuye a Bá- 
rúk. El autor era judío y compuso la obra en griego, 
probablemente hacia la mitad del siglo 11 D. C., em- 
pleando el Apocalipsis siríaco de Barúk. Existen distintas 
versiones (eslava, etíope y armenia) y recensiones. 

Bibl.: B. VIOLET, Die Apokalypsen des Esra und des Baruch in 
deutscher Gestalt, Leipzig 1924. 

J. A. G.--LARRAYA 


JERICÓ. Jericó aparece en pocos, aunque impor- 
tantes episodios del AT y NT, y no se la menciona en 
fuentes antiguas extrabíblicas*. Treinta y ocho citas 
en Josué y Números la localizan al oeste del Jordán a 
partir del último campamento del éxodo de los israelitas 
en la llanura de Sittim al pie del Nébó (así ocurre en Dt 
34,1.3; Jos 18,21 cerca Bét Hoógláah; 16,1 debajo de 
Betel). La transmisión de la autoridad profética de Elías 
a Eliseo es enlazada con Jericó y el próximo Jordán!. 
En 2 Re 2,19-22 se describe a Jericó carente de fertilidad 
hasta que Eliseo milagrosamente purificó su abaste- 
cimiento de aguas. 2 Cr 28,15 muestra a Jericó ocupada 
por los efraimitas bajo Acaz; y en 2 Re 25,5; Jer 39,5; 
52,8 el ejército de Nabucodonosor captura a Sedecías 
en las llanuras (tá4rábah), cerca de Jericó. A Jericó 
vuelven 345 desterrados?. La ciudad fue fortificada por 
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Llanura de Jericó. Panorámica en dirección noroeste-sudeste. En el centro, hacia la izquierda, aparece Tell 
el-Sultán, emplazamiento de la antigua Jericó 


Báquides y los Macabeos y embellecida por las lujosas 
villas de Herodes y ArquelaoB; fue visitada al menos 
una vez por Jesús; los dos ciegos de Mt 20,29 pueden 
incluir a Bartimeo de Mc 10,46 en ocasión de la visita 
a Zaqueo?. El camino de Jerusalén a Jericó de 28 km 
de longitud según Josefo* (11 km del Jordán), es in- 
mortalizado por la parábola del buen samaritano?. 

Todas estas indicaciones topográficas concordarían 
con la populosa ciudad de la llanura más baja al oeste 
del Jordán, llamada Erihá; este nombre común a las 
ciudades de 'Siria significa, según los geógrafos de 
Arabia, «ventoso», pero podría ser una derivación del 
original yérihó (de yáréah, «luna [= dios-ciudad]»). 
En Erihá no se han encontrado restos de una eventual 
ocupación prebizantina, pero como ocurre en la misma 
Jerusalén esto podría ser debido a la densa y conti- 
nuada ocupación. Sin embargo, los arqueólogos han 
buscado unánimemente la Jericó del AT a 2 km al 
noroeste, junto a Tell el-Sultán, y la del NT a 2 km, 
al suroeste a Tulúl Abu el-*Aláyiq: por la sencilla razón 
de que estas localidades ofrecen restos arqueológicos de 
los tiempos bíblicos, que faltan en la moderna Jericó- 
Eriha. 

Lo mismo que en el caso de Tell el-Sultan, las excava- 
ciones de Sellin en 1907-1909 y Garstang en 1930 parecen 
confirmar la existencia de tales restos, a pesar de las 
grandes controversias con Vincent y Albright en cuanto 
a su fecha; y la misma fotografía de aquellas «murallas 
de Jericó catastróficamente destruidas por Josué» pasó, 
desde la divulgación de Garstang, a figurar en los textos 
exegéticos y en las aulas como una sorprendente prueba 
de que «la Biblia tiene razón». Pero al ser reanudadas 
las excavaciones en Tell el-Sultán por K. M. Kenyon, 
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en 1952-1957, se demostró de manera concluyente que 
esta muralla data por lo menos de mil años antes de 
Josué. Asimismo, y a pesar de la repetida búsqueda 
en los lugares más probables, miss Kenyon no encontró 
huella alguna de una verdadera ocupación en los siglos 
que podrían haber sido objeto de discusión en lo que 
respecta a Josué (1500-1200) o bien a David y HbPel 
(1100-800). Aun cuando este resultado negativo no 
invalida los escasos hallazgos de los excavadores ante- 
riores, incluyendo los de la misma miss Kenyon, al 
menos suscita de una manera seria la cuestión de si 
éstos pudieron haber sido mal interpretados u objeto de 
intrusión. La tendencia corriente entre los arqueólogos 
es la de sostener que en tiempos de Josué, la muralla 
de los hicsos, construida hacia el 1600, continuaría en 
buen estado todavía en 1200, aunque no haya quedado 
rastro de cerámica que pueda dar testimonio del hecho. 
Esta teoría invalidaría el principio sobre el cual se ha 
apoyado hasta ahora toda la topografía arqueológica 
de Palestina, es decir, «la total carencia de restos de 
cerámica del período en cuestión, excluye su identifica- 
ción como lugar bíblico». Otra solución sería buscar 
la Jericó del AT en la misma Eribá o en algún otro tell 
de la llanura circundante. Pero esto no explicaría la 
inmensa importancia de Tell el-Sultán como la metró- 
poli de la llanura de Jericó desde antes del 5000 hasta 
cerca del 300 aA.c. En el periodo neolítico, las excava- 
ciones han mostrado una extraordinaria y monumental 
arquitectura y una «escultura craneal» en varios estra- 
tos, señalando esto como el verdadero centro urbano 
más antiguo conocido en el mundo; en el período 
calcolítico (4000-3200) hay una laguna, algo enigmática, 
en tanto no se haya explorado del todo a esta profun- 
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didad una buena parte del área del tell; en los periodos 
del Bronce Antiguo y Medio (3200-1600) el lugar fue 
poderoso y floreciente, como asimismo ocurrió de 800 
a 300. Análogamente, la pujanza del emplazamiento de 
Tell el-Sultán, de ser Jericó, deja sin explicar la falta 
absoluta de mención en las fuentes extrabíblicas, tra- 
tándose de una metrópoli tan antigua y estratégica. Los 
que sostienen la evidente deducción de las excavacio- 
nes de que Tell el-Sultán es en realidad Jericó y que 
ésta estuvo sin ocupar durante el período Josué-HPel, 
se ven forzados a apoyar la posición de Martín Noth, 


JERICÓ 


quien sostiene que los relatos de Jericó y “Ay, e incluso 
su conexión con el propio Josué, son puramente legen- 
darios (etiológicos), narraciones desprovistas de toda 
base histórica; pero esta conclusión sacrifica muchos de 
los principios importantes y generalmente válidos, dig- 
nos de confianza en las fuentes históricas; en todo caso, 
la cuestión es de crítica literaria, no incompatible a priori 
con la infalibilidad bíblica (del mismo modo como la 
historia de la Creación y otras «narraciones aparente- 
mente históricas» pueden legítimamente ser convertidas 
a otro género), pero que no dependen de las conclusto- 


Tell el-Sultán, la Jericó del AT. Vista parcial de la gran trinchera abierta durante las importantes excavaciones 
de K. M. Kenyon. (Foto F. Arborio Mella, Milán) 
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nes confusas y contradictorias a que las excavaciones 
de Tell el-Sultán han dado lugar. Este dilema temporal 
no debe cegarnos en cuanto al verdadero e imperece- 
dero valor de estas tres excavaciones en bien de la his- 
toria y del arte de la «más vieja ciudad del mundo» 
en suelo de Palestina y dentro de la órbita del minis- 
terio de Jesús. 

En cuanto a buscar la Jericó en el-*Aláyiq, las excava- 
ciones de Kelso y de Pritchard sacaron a la luz única- 
mente una suntuosa villa (que no ha podido ser compro- 
bada como regia), de gran importancia para el estudio 
de la arquitectura romana (opus reticulatum) prevale- 
ciente en Palestina; pero si aun sin restos arqueológicos 
coetáneos de una ciudad es justificable afirmar su exis- 
tencia, entonces es todavía más justificable afirmarlo 
en el caso de Erihá, puesto que la desaparición de los 
restos primitivos se explicaría mejor, debido a la con- 
tinuidad de ocupación de la misma por sus habitantes. 

AS. Horn, en JNES, 12 (1952), págs. 201-231. BF. JoserO, Ant. 
lud., 15 (53), 3,3; 16 (143), 5,2; 17 (340), 13,1; íd., Bel. lud., 1 (407), 


21,4; (659), 33,6. PLinio, Hist. Nat., 12,25,11. FEsTRABÓN, 16,763. 
CF. JoseFO, Ant. lud., 4 (474) 8,3. 


t2ROna40: Ll: *ESaiZ,94;> Neh 12367 3,4): "Lo" 18,555 19, 1: 
“Le 10,30, 
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JERICÓ HERODIANA. 1. Historta. La ciudad, 
asentada en medio de un frondoso oasis, donde Pompeyo 
acampó una noche, se hallaba casi despoblada cuando 
Herodes el Grande llegó a ella de regreso de Roma. 
Allí dejó una guarnición; pero al año siguiente, al con- 
quistar su reino por las armas, chocó cerca de Jericó 
contra 6000 partidarios de Antígono, Jibrándose un 
encarnizado combate, en el que él mismo fue herido 
(Josefo). 

Desde la prehistoria, Jericó timitaba con “Ain el- 
Sultán; Herodes ensanchó sus límites hacia la desembo- 
cadura del Wadi el-Qelt en la llanura, cerca de las torres 
Thrax y Taurus, que desde la época helenística prote- 
gían este paso. Allí erigió una fortaleza, que Jlamó 
Kypros, en honor de su madre. Entre Kypros y el pa- 
lacio ya existente edificó varias quintas, un hipódromo y 
un anfiteatro. Por último, consiguió canalizar el agua 


Jericó herodiana. Sobre el tell de Talúl Abu el-“Aláyiq, en la desembocadura de Waádi el-Qelt, surgían los 
edificios de la Jericó por donde pasó Jesús. (Foto P. Termes) 
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Calle de la Jericó herodiana. Los restos de los edificios aquí excavados testimonian el empleo de la técnica 
romana del opus reticulatum. (Foto V. Vilar, Archivo Termes) 


JERICÓ HERODIANA 





Llanura de Jericó desde el monte de la Cuarentena. En el centro Tell el-Sultán, y a la izquierda del tell (al norte) 
la actual Jericó, poblada en su mayoría por refugiados árabes. (Foto P. Termes) 


y crear jardines. Entre sus montañas, la ciudad ofrecía 
el aspecto de un inmenso teatro. El Fenicón, plantación 
de palmeras y bálsamos, regalada por Antonio a Cleo- 
patra en el año 34, fue al principio habitado por Hero- 
des como granja, en el mismo año y durante una visita 
de la reima de Egipto. El año 31, después de la bata- 
lla de Accio, se convirtió en su propietario, siendo de 
este modo incrementadas sus rentas. 

En el transcurso de su reinado, Herodes estableció 
muchas veces su residencia en Jericó. Allí cometió al- 
gunos de sus crímenes: en el 35 A.c., el asesinato de su 
cuñado, el sumo sacerdote Aristóbulo; en el año 4 A.C., 
la ejecución en masa de fariseos que habían derribado 
el águila de oro de la gran puerta del Templo, y además 
la de su propio hijo Antípater. Cinco días después de 
este último crimen, murió el mismo Herodes en Jericó, 
no sin antes haber preparado, afortunadamente en vano, 
una matanza de nobles de Judea. El palacio del rey y 
las fincas del contorno fueron entonces saqueadas e in- 
cendiadas por un antiguo esclavo, llamado Simón; 
pero su sucesor Arquelao (4 A.C. - 6 D.C.) reconstruyó 
con más belleza aún la obra de su padre y completó 
el aderezo del oasis. 

La Jericó herodiana había de recibir la visita de Jesús. 
Fue a la entrada de la ciudad, en el camino de Jerusalén, 
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donde curó a uno o dos ciegos?. Habiendo visto a 
Zaqueo encaramado a un sicómoro, fue recibido en la 
casa de este publicano y le convirtió?. El mismo camino, 
conocido por sus peligros, sirvió de marco a la parábola 
del buen samaritano?. 

Durante la primera sublevación judía (66-70), las 
murallas de Jericó sirvieron de abrigo a las fuerzas nacio- 
nalistas; pero la ciudad fue evacuada antes de la llegada 
de Vespasiano, quien construyó en ella una fortaleza 
donde dejó una guarnición. Es, pues, muy dudoso, a 
pesar de la opinión de Eusebio, que fuese entonces des- 
truida. Tito envió allí la legión Décima. 


1Mt 20,29-34; Mc 10,46-52; Lc 18,35-43. 
10,30-35, 


Ec 19,Ls10, Le 


2. ARQUEOLOGÍA. La mayor parte de las ruinas, con 
una anchura de 2 km, yace actualmente bajo la Jericó 
moderna y no puede ser excavada. Si resulta, pues, 
difícil darse cuenta del esplendor que alcanzó esta antigua 
toparquía, una de las once de Judea, los arqueólogos 
pudieron, sin embargo, trabajar en la desembocadura 
de Wadi el-Qelt, junto al lugar llamado hoy en día 
Tulúl Abu el-*Aláyiq. Tras las someras exploraciones de 
Warren (1867-1868), de Bliss (1894) y de E. Seltin (1909 
y 1911), fueron llevadas a cabo otras metódicas exca- 
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vaciones por L. Kelso (1950 y 1954) y por J. B. Prit- 
chard (1951). 

Sobre un tell al norte del wadi se encuentra una torre 
romana cercada por varias construcciones. Al sur del 
torrente, otro tell sostiene una torre helenística que fue 
reemplazada por dos sucesivos edificios herodianos; y 
frente a la ribera se extiende un inmenso jardín rectan- 
gular limitado al sur por una gran fachada con horna- 
cinas. Esta fachada tiene en el centro un hemiciclo 
y está rematada por muros escalonados, adornados con 
macetas de flores y bordeados por una superficie de agua. 
Aún se advierten los restos de una fuente y de una pér- 
gola, así como los de una escalera monumental, que 
enlazaba los jardines con el tell del sur. Cerca hállase 
un gimnasio o palestra que recuerda los ya conocidos, 
del mismo género, que existen en Grecia y en Ásia 
Menor. Consiste en dos patios con 
peristilo rodeados por salas en tres 
de sus lados, estando algunas de 
ellas pavimentadas con mosaico. 
Entre ellas se han podido identifi- 
car un hipocausto, diversos depó- 
sitos, así como baños con peldaños, 
comparables a los de Qumrán, con 
restos de canalizaciones. Hallándo- 
se parte de esta construcción bajo 
una carretera moderna, fue impo- 
sible llevar a cabo una excavación 
completa; y la misma parte desfon- 
dada hubo de ser terraplenada al 
final de la operación de 1951, para 
habilitar el terreno para el cultivo. 

Estos edificios recubren a veces o 
están próximos a instalaciones hu- 
manas que se remontan a fines del 
calcolítico medio (nivel IV de Te- 
leilat Ghassúl), lo que resulta muy 
interesante, puesto que el período 
anterior no ha sido descubierto en 
Tell el-Sultán, lugar de la primitiva 
Jericó. Entre las construcciones he- 
rodianas, la gran fachada y el tell 
meridional se distinguen por el 
empleo de la técnica típicamente 
romana del opus reticulatum. 

Habitado probablemente hasta 
Agripa 1 (37-44), Tulúl Abu el- 
“Ala'yiq, diversas partes fueron de 
nuevo ocupadas en el siglo vit. 
Actualmente ya no se tiene por 
cierto que los edificios descubiertos 
representen la residencia de invierno 
de Herodes el Grande; pero queda 
fuera de duda, según la arquitec- 
tura, las monedas y la cerámica, 
que datan de su reinado y del de 
Arquelao. 


Persépolis. Detalle de un «lamassu» de 
la puerta de Jerjes conservado in situ. 
(Foto J. M. Villalaz, Archivo Termes) 
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L. KeLso - D. C. BARAMKI, Excavations at New Testament 
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JERJES (pr. hSayarsa; aram. hSyrs, hSy?rS; gr. Zépgns; 
lat. Serses). Nombre de tres soberanos de la antigua 
Persia. Uno de ellos, Jerjes 1 (485-464), hijo de Darío, 
es el más famoso. Al principio de su reinado hubo 
de sofocar una revuelta en Egipto — donde fue uno de 
los monarcas de la XXVII dinastía — y después em- 
prendió la gran expedición contra Grecia (480), que 
acabó en derrota. Murió asesinado con su hijo primo- 
génito. Se suele identificarle con — Asuero. 


Bibl.: A. T. OLMSTEAD, History of Persian Empire, Chicago 1938. 
M. D. RIEROLA 


JEROBOAM (heb. yárobtam, et.?; *lepoBouu; VE. 
leroboam). Nombre de dos reyes de Israel. 


JEROBOAM Íl. Rey de Israel, que ocupó el trono pro- 
bablemente desde el año 931 al 910 a.c. Jeroboam era 
un hombre muy inteligente, hijo de Nébát y de una 
pobre viuda llamada Sérú“ah, perteneciente a la tribu de 
Efraím!. Se distinguió como obrero en los trabajos 


de fortificación, que aseguraban el enlace entre el Tem- 
plo y la ciudad de Jerusalén, mandados realizar por 
Salomón. Más tarde llegó a ser superintendente de las 
obras y a distinguirse como una persona de relieve en 
el reino?. Su doble condición de septentrional y de 
proletario de origen, le fueron apartando cada vez más 
de la mentalidad y del sistema de gobierno de Salomón; 
comprendía que el rey, como pertenecia a la tribu 
de Judá, no era justo y miraba con desprecio a las demás 
tribus israelitas; por otra parte, sobrecargaba de im- 
puestos al pueblo que no podía ya soportarlos. Jero- 
boam, por fin, se decició por la acción política y empezó 
a conspirar contra el gobierno, siendo muy secunda- 
do por el pueblo y hasta por algunas personas destacadas 
por su misión religiosa, como el profeta Ahías, quien 
al verle un día rasgó su manto y dijo: «Coje diez peda- 
zos, porque asi habla Yahweh, Dios de Israel: “Voy a 
tomper el reino en manos de Salomón y a darte a ti 
diez tribus”»?, 

En realidad se trataba de volver a resucitar la vieja 
oposición de todo Israel a la próspera tribu de Judá, 
de la que habían salido David y Salomón y a quienes el 
pueblo septentrional, especialmente representado por 
las tribus de Efraím y Manasés, había tolerado no sin 


Tell el-Fartah, identificado con Tirsáh, capital del reino de Jeroboam |. Aspecto de la zona oriental, situada 
junto a la puerta de acceso. (Foto G. del Cerro, Archivo Termes) 
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algún recelo*. En tiempos de David, Sébas, de la tribu 
de Benjamin, se había levantado en armas contra el rey, 
y ya antes David había sido considerado, al menos en 
algunos círculos septentrionales, como un usurpador 
judío del trono de ”Isbá“al, hijo de Saúl, bejaminita 
y único rey legítimo de todas las tribus de Israel. 

Salomón, que se percató de la importancia trascen- 
dental de la recuelta, la sofocó con gran energía y Jero- 
boam tuvo que huir, siendo acogido en Egipto por el 
faraón Sesonq Il, enemigo de Salomón, por hallarse 
éste emparentado con la familia real de la XXI dinastía 
a la que el libio Sesonq había usurpado el trono de Egipto. 

A la muerte de Salomón, la torpeza y el orgullo de su 
hijo Roboam («Mi padre os azotó con látigo, yo Os azo- 
taré con escorpiones»)? hizo estallar una insurrección 
general en todas las tribus nórdicas. Roboam, lejos de 
apaciguar, enconó aún más los ánimos. Entonces co- 
menzó a recordarse una copla, que se había hecho ya 
famosa en los tiempos de David con motivo de la insu- 
rrección de los nórdicos bajo le mando de Séba>: «¿Qué 
tenemos que ver nosotros con David? No tenemos he- 
redad con el hijo de Isaí. ¡A tus tiendas, Israel! Y ahora 
provee para tu casa, David»f, 

Los sublevados hicieron venir de Egipto a Jeroboam, 
el cual tomó el mando de la insurrección, dándose a sí 
mismo el título de rey de Israel. De nada valieron los 
obstáculos y Ja tenaz oposición de Roboam. A partir 
de aquel momento se separaron para siempre meridiona- 
les y nórdicos, constituyendo dos reinos independientes y 
frecuentemente enemigos entre sí. Judá, que quedó con 
Jerusalén por capital, comprendía, además de la tribu 
de su nombre, la de Simeón y parte de las de Benjamín 
y Leví. Las restantes tribus se congregaron junto a la de 
Efraím y formaron el reino de Israel. 

Jeroboam se preocupó de buscar una capital para su 
reino y así primero se estableció en Siquem, después 
en Pénv*el” (Transjordania) y finalmente optó por Tirsáh, 
que recientemente ha sido identificada con las ruinas 
de Tell el-Fartah, cerca de Nablus. 

Pero esto no bastaba. Había un peligro, que insen- 
siblemente podía conspirar en favor de la unión. El gran 
santuario nacional del pueblo de Dios estaba en Jeru- 
salén. Resultaba, pues, que los israelitas que querían 
ofrecer sacrificios a Yahweh se veían obligados a tras- 
ladarse a la capital del reino vecino. Esto era un obs- 
táculo casi infranqueable, pero que era preciso salvar 
por encima de todo. Jeroboam se decidió, por fin, a 
abrir al culto para su pueblo dos antiguos santuarios, 
el de Betel y, más al norte, el de Dan*. Y como estos 
santuarios no podían hacer alejar al pueblo del recuerdo 
de Jerusalén y su Templo, donde se hallaba el Arca de 
la Alianza, lo más sagrado para Israel, Jeroboam re- 
solvió que los nuevos santuarios fueran lo más atractivos 
posible para las gentes, y así se decidió a fomentar cier- 
tas tendencias idolátricas, que existían de siempre entre 
los israelitas, sin duda por el afán de imitación y por el 
influjo directo de Jos pueblos paganos fronterizos. Los 
nuevos santuarios estarían presididos, cosa insólita hasta 
entonces, pero en extremo atractiva, por una imagen 
de un toro o becerro, que no representaría tanto al 
propio Yahwel como el trono sobre el que debía 
asentarse la divinidad. En todo caso se trataba de una 
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concepción religiosa de carácter idolátrico, relacionada 
con los cultos paganos de la fertilidad. Ya la tradición 
señalaba que Israel se había servido de un toro para sus 
ritos culturales al pie del Sinaí, lo que provocó la cólera 
de Moisés, el cual castigó a los innovadores con duras 
penas?. 

Así como en aquella ocasión la imagen del toro fue 
bien recibida por el pueblo, de igual forma ahora Jero- 
boam había dado con algo que podía constituir el éxito 
definitivo de su empresa revolucionaria. Con el toro, los 
santuarios de Betel y de Dan empezaron a ser servidos 
por sacerdotes no siempre pertenecientes a la tribu de 
Leví*%, y esto fue el principio de la historia de las defec- 
ciones e infidelidades religiosas del reino de Israel, 
que arrastraría ya, salvo en algunos momentos de ex- 
cepción, hasta el fin de su historia. 

Roboam, sin embargo, no podía mirar la situación 
con tranquilidad y por eso hostigaba con frecuencia a 
su vecino Jeroboam y entre ambos reinos hermanos las 
luchas se multiplicaban y el pueblo se iba desangrando 
y perdiendo su moral y su poder. 

Un acontecimiento vino a sobrecoger a unos y otros. 
Sesong 1 organizó una expedición contra Palestina, 
asaltó Jerusalén y se apoderó de las riquezas del Tem- 
plo". Señona (Sisaq) odiaba a Roboam, como a hijo y 
sucesor de su enemigo Salomón. El egipcio saqueó más 
de cien ciudades de Judá; pero, en contra de todo lo 
previsible, se internó también en Israel y asaltó nu- 
merosas plazas de este reino, sembrando el pánico 
en toda la tierra de Palestina. 

Dios castigó a Jeroboam por sus defecciones religio- 
sas; y así ocurrió que, hallándose enfermo *Abiyyah(aú), 
su hijo, el rey mandó a su mujer que se llegara a la ciudad 
de Silóh, a la casa del viejo profeta Ahías, ya ciego a 
causa de su edad, y que, sin ser reconocida, implorara 
la salud de su hijo. El profeta, avisado por Dios, conoció 
a la mujer y le expuso el descontento de Yahweh por 
las prevaricaciones de Jeroboam, le predijo la ruina de 
la casa real y finalmente la muerte del niño tan pronto 
como su madre entrara en la ciudad?*”. 

Muerto ?Abiyyah(ú), su hermano Nádáb fue quien 
sucedió a su padre Jeroboam el día de su muerte, que 
debió de acaecer en el año 910 a. c.*, 


1JRe 11,26. *[ Re 11,27-23.1MmtiBe (1110029-31. *1 Re 11,40. 
[Re 12,14; cf. 2Cr 10,14, *IReAmpaefo 25m. 20,1. ?1 Re 
12,25. $1 Re 12,28-29. "Ex 32,4.19.28. 'IRe 12,31-32. '!! Re 


14,25-26; cf. 2 Cr 12,2.9. **1 Re ¡ARTLZAT/ 391 Re 14,20. 


JeROBOAM II. Rey de Israel desde el año 783 al 
753 A. C. Hijo y sucesor de Joás, Jeroboam Il puede 
considerarse como el rey más importante de Israel, 
después de la escisión de los dos reinos*, Durante el 
largo gobierno de Jeroboam II, Israel se convirtió en 
el estado más poderoso de todas aquellas regiones?. 

Como perteneciente a la casa real de Jehú, Jeroboam 
era un yahwista en extremo interesado porque Israel 
abandonara la idolatría y volviera a la religión nacional, 
lo que consiguió en buena parte, si bien el yahwismo 
de estos reyes era como el de Jeroboam I, puesto que 
insistía en el culto de los santuarios de Betel y de Dan. 
Mantuvo buenas relaciones con el imperio asirio, si- 
guiendo la tradición de sus padres, y prácticamente 
eliminó la pesadilla del reino arameo de Damasco, que 
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Tell el-Fártah. Restos de casas israelitas de la época de Omrí-Jeroboam IT. (Foto G. del Cerro, Archivo Termes) 


hasta entonces había molestado tantas veces a Israel 
con sus incursiones guerreras. Después de la derrota 
que en tiempos de Joás el asirio Adad-nirári había in- 
fringido a Damasco, este reino se hallaba desmantelado 
y en plena decadencia, ocasión que aprovechó Joás y 
más tarde su hijo Jeroboam para saldar viejas cuentas 
que Israel tenía pendientes con Damasco. Así, pues, en 
los tiempos de Jeroboam Il, las fronteras israelitas se 
ensancharon casi tanto como en la época de David. 
Por otra parte, Judá, derrotado también por Joás, se 
había casi reducido a un reino vasallo de Israel. Se com- 
prenderá entonces la importancia insospechada que al- 
canzó Israel en los tiempos de Jeroboam IT. 

La actividad literaria de esta época debió de ser 
grande. Acaso entonces se redactaron muchas de las 
antiquísimas tradiciones que más tarde pasarían a integrar 
el Pentateuco. Á su vez, en esta época predicó y escribió 
sus sermones el famoso profeta Amós, judaíta de origen, 
pero cuya actuación tuvo lugar preferente en Israel?. 


12 Re 14,16.23, ?2Re 14,25-27. *Am 1,1; 7,9-10. 


Bibl.: L. DENNEFELD, Histoire d'Israél et de 'Ancien Orient, 
París 1935. G. RicciottI, Historia de Israel, Barcelona 1947 (trad. 
esp.). M. NoTH, Geschichte Israels, 3.* ed., Gotinga 1956. J. 
BRIGHT, A History of Israel, Londres 1960. 


J. GONZÁLEZ ECHEGARAY 
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JERÓNIMO. Doctor de la Iglesia, * en Estridón 
hacia el año 345 y j en Belén el 30 de septiembre del 420. 


l. Vipa. Desde Estridón, en los límites entre Italia, 
Dalmacia y Panonia, no identificada aún con certeza, 
pasó Jerónimo a Roma para completar en ella sus 
estudios, que además de la literatura latina y la retórica, 
comprendieron la filosofía y el griego. Allí, el joven, 
nacido de padres cristianos, pero hasta entonces simple 
cetecúmeno, recibió el bautismo. Fue un despertar mo- 
ral después de una vida que al futuro asceta no le pare- 
cerá edificante. Durante el viaje por las Galias (sin duda 
fue en Tréveris) y, por tanto, en su región de origen 
(Estridón, Aquilea, Emona = Lubiana), adquiere Jeró- 
nimo un conocimiento más profundo del cristianis- 
mo. La prolongada permanencia (347-383) en Oriente 
(Antioquía, desierto de Calcidia, de nuevo en Antioquía, 
Constantinopla) contribuye notablemente a su forma- 
ción ascética y cultural (estudio del hebreo en el desierto, 
contactos con Apolinar y con otros intelectuales en 
Antioquía, amistad con Gregorio Nacianceno en Cons- 
tantinopla). A este periodo pertenecen los primeros 
ensayos de Jerónimo como escritor (una veintena de 
cartas, la Vita Pauli y quizás la Altercatio Luciferiani 
et Orthodoxi, traducción de varias obras griegas) y 
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como exegeta (un comentario perdido del libro de 
Abdías). 

Desde 382 a 385 está Jerónimo en Roma, donde ayuda 
como «secretario» al papa Dámaso y desarrolla una 
intensa actividad literaria (traducciones del griego, el 
Adversus Helvidium y rauchas cartas); pero la carac- 
terística de estos años es una constante propaganda de 
ascetismo. Ésta conquistó especialmente un grupo de 
viudas (entre ellas Marcela, Paula, Blesila, etc.) y de vír- 
genes (entre todas sobresale Eustoquio, hija de Paula), 
a las que Jerónimo dirigió con rara experiencia y con 
autoridad unida a una delicadeza que quizá no se 
esperaba de él. Esta propaganda levantó contra él 
muchos enemigos. Después de la muerte de Dámaso, 
la oposición se hizo insoportable por el carácter ardiente 
de Jerónimo, y partió, indignado, para Oriente. Después 
de algunas peregrinaciones, el año 386 se estableció en 
Belén, en el monasterio construido por Paula, quien le 
había seguido con su hija Eustoquio. En esta localidad, 
tan estimable por el recuerdo del nacimiento del Sal- 
vador, transcurrió Jerónimo el resto de su vida. Hace 
sólo algunos decenios que conocemos mejor la vida 
monástica instaurada por Jerónimo en Belén, gracias 
a los Sermones publicados por Morin. Este descubri- 
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miento ha contribuido positivamente para delinear el 
perfil del santo. Las obras nos documentan sobre todo en 
lo relativo a la actividad infatigable del biblista y del 
polemista. 


Il. Obras. La actividad literaria de san Jerónimo 
se puede llamar excepcional. Dejó muchas cartas, al- 
gunos escritos hagiógrafos e históricos, diversas obras 
polémicas, comentarios bíblicos y traducciones del 
griego y del hebreo. Como escritor, es apreciado por su 
estilo, el cual, especialmente en el epistolario, continúa 
la más pura tradición clásica de los retóricos; más uná- 
nime es aún el consentimiento de los eruditos en alabar a 
Jerónimo como traductor. 


1. EPISTOLARIO. Comprende hasta 154 cartas. Habría 
que añadir la Carta a Posidio, publicada por Morin, 
pero habría que Quitar las cartas dirigidas por varios 
a Jerónimo (dieciséis) y las catorce escritas por otros a 
personas distintas y que vinieron a incluirse en esta 
colección por diversos motivos. Es un documento pre- 
cioso vara la vida de la Iglesia y en particular para el 
ascetismo cristiano. Son pocas las cartas con noticias 
personales o contingentes; muchas se refieren a las nu- 
merosas polémicas del santo; otras vienen a ser verda- 


Belén, vista desde la salida al campo de los Pastores. San Jerónimo vivió en Belén del 386 hasta su muerte, 
siendo éste el período de su mayor y mejor producción bíblica. (Foto P. Termes) 
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deros tratados exegéticos sobre textos específicos de la 
Biblia; otras, en fin, son auténticos manuales ascéticos. 
En la última categoría pueden incluirse las no escasas 
necrologías, entre las que sobresale la de Paula (carta 
108). Entre las cartas ascéticas más admiradas por la 
posteridad recordemos: sobre la vida eremítica (carta 
14 a Heliodoro), sobre la vida monástica (carta 125 a 
Rústico) y sacerdotal (carta 52 a Nepociano y carta 60 
a Heliodoro), sobre la conducta de las vírgenes (la más 
famosa es la carta 22 a Eustoquio) y de las viudas 
(son más bien numerosas). Son de particular interés los 
dos escritos pedagógicos acerca de la educación de una 
niña (carta 107 a Leta y 128 a Pacátula). 


2. JESCRITOS HAGIOGRÁFICOS E HISTÓRICOS. Jerónimo 
se propuso redactar una serie de biografías ascéticas y 
una historia de la Iglesia. Sólo en parte cumplió este 
propósito. Escribió tres biografías monásticas: Vita Pauli 
(de 377-378), Vita Malchi monachi captivi (de 390-391), 
Vita Hilarionis (de 390-391). En cuanto a la historia 
de la Iglesia, se contentó con traducir, con ligeros 
retoques, la Crónica de Eusebio (en 380-381). Aunque 
de una originalidad más bien relativa, es mucho más 
apreciada la colección de breves noticias sobre los es- 
critores cristianos; es el conocido De viris illustribus 
(escrito entre 392-393), que comprende 135 apartados 
nominales (el último capítulo es autobiográfico). El 
catálogo resulta precioso especialmente por el recuerdo 
de autores de segunda fila, varias de cuyas obras se han 
perdido, y por los juicios sobre algunos contemporáneos. 


3. ESCRITOS POLÉMICOS. Son numerosos y compues- 
tos generalmente con notable habilidad y vigor. Forman 
la parte más delicada entre los varios elementos que un 
historiador ha de tener presentes para formular el juicio 
de conjunto sobre el erudito y sobre el santo. Con de- 
masiada frecuencia, la polémica parece degenerar en una 
auténtica invectiva personal. Para juzgar rectamente 
se ha de tener en cuenta el estilo enfático del retórico, su 
carácter sin duda muy fuerte y fácil en encolerizarse, la 
firmísima adhesión del santo a la ortodoxia y el pro- 
ceder en ningún modo sereno de mo pocos de sus 
adversarios. 


a) Polémicas en defensa del ascetismo. Son las que 
contienen partes y conceptos de valor aún actual. Je- 
rónimo defendió la legitimidad del ascetismo, y en par- 
ticular de la virginidad, en el Adversus Helvidium (de 
383), precioso por la solución de dificultades escritu- 
rísticas relativas a la virginidad de la Virgen, y en el 
Adversus Tovinianum (entre 392-393). También el vio- 
lento librito Contra Vigilantium (de 406) se puede con- 
siderar en gran parte como una peroración en favor de 
la más severa ascesis. 


b) Polémica origenista. Fue sin duda la más apa- 
sionada. Su desarrollo desde 393, durante cerca de un 
decenio, aparece muy complicado y enlazado con su- 
cesos particulares no siempre claros. Después de la 
intervención de Epifanio de Chipre y de un cierto Atar- 
bio, comienza Jerónimo a desconfiar de Orígenes, hasta 
entonces estudiado, traducido, imitado y alabado mu- 
chísimo, y a condenar algunas de sus afirmaciones 
doctrinales. Con este motivo, entró en disputas con el 
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obispo Juan de Jerusalén y con Rufino de Aquilea, 
antiguo amigo de su juventud, que vivía en un monaste- 
rio del monte Olivete. Las relaciones llegaron a ser tan 
tirantes, en especial entre el obispo y Jerónimo, como 
se puede ver por el violento escrito de este último Ad- 
versus loannem Hierosolymitanum (quizá del 396). Siguió 
una reconciliación, pero duró poco. La traducción del 
Periarchon origeniano por parte de Rufino, junto con 
otros factores secundarios, provocó la reanudación de 
la polémica, en la que Jerónimo mostró el aspecto menos 
simpático de su carácter; paro hay bastantes elementos 
que nos permiten formar un juicio menos severo res- 
pecto a él. Además de varias cartas, la Apología contra 
Rufino (del 401) suministra documentos para esta triste 
polémica, que ocasionó no pequeño escándalo. 


c) Polémicas teológicas. El adjetivo podría aplicarse 
también a las dos polémicas precedentes, pero sólo en 
un sentido más bien relativo. Al comienzo de su acti- 
vidad (quizás en 378) compuso Jerónimo una confuta- 
ción de los luciferianos. Es el diálogo intitulado Alter- 
catio Luciferiani et Orthodoxi. Hacia el fin de su vida 
escribió un Dialogus adversus Pelagianos (en 415); al- 
gunas cartas tratan del mismo argumento. Las dos obras 
suministran abundantes noticias sobre aquellos dos 
movimientos heréticos y aportan una contribución no 
despreciable a la historia de la teología. 


d) Controversia con san Agustín. El término «po- 
lémica» sería aquí exagerado; sin embargo, el coploso 
intercambio de cartas llegó a tener momentos dramáti- 
cos. Pero terminó en una verdadera amistad, basada 
en una estima recíproca. La controversia tuvo por mo- 
tivo la censura agustiniana de la interpretación de Je- 
rónimo sobre el incidente entre Pedro y Pablo en 
Antioquía (cf. Gál 2,11 y sigs.) y la sospecha que engen- 
draba la nueva iniciativa jeronimiana de traducir el AT 
hebreo. 


4. [ESCRITOS EXEGÉTICOS Y TRADUCCIONES, A las tra- 
ducciones del griego ya mencionadas hay que añadir 
la del tratado De Spiritu Sancto de Dídimo (quizá 
de 386), las de setenta y ocho homilías exegéticas de Orí- 
genes (la traducción del Periarchon se ha perdido), la 
del De locis de Eusebio de Cesarea, del Onomasticon 
(los dos trabajos fueron en parte complementados y 
puestos al dia) y de algunos escritos ascéticos de san 
Pacomio. 

Pero la fama de traductor — actividad en que el santo 
sobresalía — se refiere más que nada a la Biblia. Ya en 
Roma, el año 384, por encargo de Dámaso, Jerónimo 
se ocupó del texto sagrado, cuidándose de hacer una 
revisión del NT y de los Salmos (Salterio Romano). 
En Belén tradujo del texto griego hexaplar algunos 
libros del AT; sólo nos quedan los Salmos, Job y el 
Cantar de los Cantares. Pero en 391 comenzó la versión 
del hebreo (todos los libros protocanónicos y algunos 
de los deuterocanónicos), que no terminó sino hacia 
el 406. El dominio del latín, un buen conocimiento 
de las lenguas semíticas, la posibilidad de servirse de 
los predecesores griegos y la rara competencia en punto 
a historia y geografía bíblicas contribuyeron a la perfec- 
ción de la obra, sin duda una de las mejor logradas de 
la antigiiedad (—> Vulgata). 
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También como exegeta comenzó Jerónimo por el NT, 
comentando (entre 387-388) cuatro cartas paulinas (Fi- 
lemón, Gálatas, Efesios, Tito; más tarde añadió el 
comentario al evangelista de san Mateo). Del AT trató 
muchas cuestiones en el epistolario y en breve tratados 
especiales (Hebraicae quaestiones in Genesim, Commen- 
tarioli in Psalmos, tratados u homilías sobre ciertos 
salmos, etc.); verdaderos comentarios sólo los escribió 
sobre todos los profetas y sobre el Eclesiastés, No es 
fácil dar un juicio sintético de san Jerónimo como 
exegeta. No todo es oro; sus libros engañan a veces, 
especialmente desde el punto de vista teológico; no siem- 
pre resultan claros los principios hermenéuticos seguidos 
por el autor, el cual con frecuencia aparece demasiado 
infuido por los escritos de sus predecesores, por fina- 
lidades ascéticas o por la personalidad de los desti- 
natarios inmediatos de sus comentarios. Sin embargo, 
además de tener un puesto notable en la historia de la 
exégesis, tales comentarios son aún muy útiles por el 
frecuente recurso a la crítica textual, por ciertas notas 
geográficas o folklóricas, etc. En conjunto, san Jeró- 
nimo puede catalogarse, por su predilección por el sen- 
tido alegórico, entre los exponentes de la escuela de 
Alejandría, pero su conocimiento del hebreo y las no 
pocas dependencias de la escuela de Antioquía (espe- 
cialmente por el uso de la «teoría»), obligan a asignar 
un puesto exclusivo a aquel que, con cierto énfasis, 
aunque no sin real fundamento, ha sido proclamado 
Doctor maximus in exponendis Sacris Scripturis. Pasó 
a la historia ante todo como escriturista y como asceta. 
Hoy suele juzgarse de diversa manera su carácter, tal 
como se trastuce de sus escritos polémicos; pero un 
examen objetivo que tenga en cuenta todos los factores, 
puede hacer resaltar no pocos aspectos que denotan una 
real santidad de vida. 

Bibl.: Las antiguas ediciones de las obras completas de san 
Jerónimo fueron superadas por la de Vallarsi (Verona 1734-1742), 
reimpresa por Migne (vols. 22-30 de P£). Las ediciones críticas por 
ahora sólo son de escritos particulares: epistolario (en CSEL£, vols. 
54-56), comentario a Jeremías len CSEL, vol. 58). Hebraicae quaes- 
tiones im Genesim, Onomasticon, Comentarioli in Psalmos, In Eccle- 
siasten (en CivCatt, vol. 72) y Opera Homiletica (en CivCatt, vol. 
78). Para una bibliografía casi completa (hasta el año 1958), cf. 
CivCatt, 72, págs. 9-52. Recordemos además: G. GRUTZNACHER, 
Hieronymus. Eine biographische Studie zur alten Kirchengeschichte, 
en Studien zur Geschichte der Theologie und Kirche (VI, X, 1-2), 3, 
Leipzig 1901, Berlin 1906, 1908. F. CAVALLERA, Saint Jéróme. Sa 
vie et som oeuvre, TI, París 1922. A. PENNA, Principi e carattere 
dell esegesi di S. Girolamo, Roma 1950. P. PANTIN, Essaí sur saint 


Jéróme, Paris 1951. A. PENNA, San Jerónimo, Barcelona 1952 
(trad. esp.). J. STEINMANN, Saint Jéróme, París 1958. 


A, PENNA 


JERUSALÉN (lepouoadímv, "lepocóduua; Vg. Jeru- 
salem). 1. NOMBRES DE LA CIUDAD. El nombre de Jerusalén 
nace en los tiempos más remotos de la población. 
Aparece en los textos egipcios de execración del Im- 
perio Medio y su grafía es, a juicio de muchos especia- 
listas, rusalimum (wS3mm), en lugar de urusalimum. 
Jerusalén se menciona por primera vez en caracteres 
cunelformes en las cartas de Tell el-“Amárnah con la 
grafía urugalim; en los textos asirios, p. ej., enlos de Se- 
naquerib, tiene la de ursalimmu y en la Pesitta? la de 
"ursalem. Su forma corriente en el T. M. es la de yerd- 
Sálaim (uno de los qgéré perpetuos), y en contadas veces 
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el nombre aparece escrito correctamente: yerúsaláyim. 
En los pasajes arameos de la Biblia ostenta la forma 
yérusélem y yerúsélém, en sellos de la época del comienzo 
del segundo Templo la de yr3fm y en los papiros arameos 
de Elefantina la de yrw3S!m. 

Se cree que el nombre procede del semiítico occiden- 
tal y que consta del elemento yrw y del nombre Jalém: 
el primero deriva de la raíz »rh, que encierra la idea 
de «fundación», «establecimiento», y el segundo denota 
al dios Salem. 

La ciudad de Sálém, mencionada en Gn 14,18 y Sal 
76,3, es la propia Jerusalén, y así lo prueba el paralelismo 
del versículo del salmo citado. La identidad de ambos 
nombres se sabía en época posterior, como lo prueba 
el Génesis apócrifo con la frase «Jerusalén es Salém». 
Parece ser que este último nombre se originó en la anti- 
gua tradición que consideraba a la ciudad como el lugar 
en que se rendía culto al dios Salém o Salmón (Sul- 
mánu). Una de las cartas de Tell el-“Amárnah (n.* 290) 
trata de la población del país de Jerusalén, a la que llama 
Bit. “NIN.IB y el ideograma NIN.IB puede leerse Salim 
o Sulmánu. 

Otro nombre de la ciudad, en el período anterior a la 
conquista davídica, es Y¿bus/Yébis, el cual es en esencia 
una designación étnica. Se dice a veces en el AT que 
Yébús es Jerusalén!, pero el término Yébús, en su forma 
gentilicia (jebuseos; heb. yébúsi), se usa por regla gene- 
ral para denotar a los moradores de la ciudad y su 
territorio?. 

Se indica en el AT con el nombre de Sión (heb. siyyón) 
el monte meridional de Jerusalén, que incluía la colina 
del Templo y la del mediodía, en que estaba la ciudad 
antigua. El mismo nombre designa también sólo la 
colina del Templo o toda la población. La fortaleza 
que había en la elevación de terreno al sur del monte 
del santuario se llamaba Mésudat Siyyóon («fortaleza de 
Sión»)*, cuya etimología no ha podido interpretarse, 
como tampoco la del monte Moria (heb. har ha-mó- 
riyyah), que se aplica a la montaña del Templo. Ambos 
parecen muy antiguos. 

Cuando David tomó Jerusalén, la ciudad y, en espe- 
cial, la fortaleza de Sión recibieron el nombre de «ciudad 
de David»*; desde el período de la monarquía, se le 
dio el de «ciudad de Judá»*, con el que se le llama 
en la crónica babilónica que refiere la conquista de la 
población en el séptimo año del reinado de Nabucodo- 
nosor (bab. ál ¡a-a-a-hu-du). Tuvo asimismo el título de 
la «Ciudad» por antonomasia y recibió diferentes ape- 
lativos religiosos u honrosos, tales como «ciudad santa»!*, 
«ciudad de Dios»”, etc. 

Jue 19,10; 1 Cr:11,4-5. *Jue 1,21:4Bm1/5,6, etc. *2Sm 5,7. 
12Sm 5,7.9; cf. 1 Cr 11,7. *2Cr 25,28. *Neh 11,1; Is 52,1. ?Is 
60,14. i 

If. HISTORIA DE JERUSALÉN. 1. PRIMEROS TIEMPOS 
No es posible más que rastrear las etapas del desarrollo 
de la ciudad y su historia en los primeros tiempos. Las 
excavaciones arqueológicas. han revelado con claridad 
que la población surgió en la colina sudoriental, o sea 
en lo que sería posteriormente la «ciudad de David», 
a la que los investigadores dan el nombre técnico de 
“Ofel. Tal sería el núcleo de la población durante un 
largo período. Tres valles profundos defienden perfec- 
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tamente a la colina por otros tantos lados: el Cedrón 
al este, el Gé” Ben Hinnóm al sur y el Gay” al oeste. 
Únicamente por el morte se relaciona, por medio de 
una suave ondulación, al monte del Templo, que es una 
colina larga y estrecha. La superficie de la ciudad antigua 
era de unas 4,5 hectáreas. 

El emplazamiento de Jerusalén es ventajoso desde 
muchos puntos de vista: desde el estratégico, porque 
está en la divisoria de las aguas, en el punto de con- 
fluencia de los principales caminos y rodeada de valles, 
lo que facilita su defensa; y desde el del abastecimiento 
de agua. La fuente de Gihón, que brota de lo hondo 
de la tierra, en la ladera oriental de la ciudad, le sumi- 
nistra elemento tan vital. 

Atestiguan que Jerusalén estaba habitada a principios 
de la Edad del Bronce, es decir, a fines del rv milenio 
A.C. y a principios del 11, y tal vez en el período cal- 
colítico, diferentes objetos de cerámica descubiertos 
en ella y en sus alrededores. Las excavaciones de 
Parker descubrieron un grupo de ellos, pertenecientes 
al Bronce 1, en los túneles de las inmediaciones del 
Gihón; en las prospecciones arqueológicas efectuadas 
en el área del “Ófel, se hallaron restos de cerámica 
correspondientes a dicha época y a otras posteriores. 


Los descubrimientos de los arqueólogos se multiplican 
en los estratos que abarcan desde el inicio del Bronce 
ll en adelante: restos cerámicos, en cantidad superior a la 
del Bronce 1, y dos sellos del período del Imperio Medio 
egipcio. Se han encontrado en las inmediaciones de la 
población varias cuevas funerarias o tumbas rupestres 
del mismo tiempo, cerca de Siloé, en la falda del monte 
de los Olivos, así como del Bronce III, al noroeste de la 
ciudad nueva. Incluso se dio con una excavada en 
la roca del antiguo palacio del gobernador. Hay que 
atribuir también al Bronce II el túnel que va desde la 
colonia oriental jerosolimitana al Gihón, el cual abaste- 
cería de agua a la población cuando, por estar sitiada, 
no tenía acceso libre y directo a la fuente. 

Las más antiguas noticias epigráficas sobre Jerusalén 
proceden de Jos textos egipcios de execración tanto de 
la primera mitad como del final del siglo xIx A.C. En 
el primer grupo, el más antiguo, de execraciones se 
menciona a dos gobernadores de Jerusalén, que desem- 
peñaban el cargo a la vez, llamados ygrtm y $s“n, 
nombres que son semíticos occidentales. En el grupo 
más tardío de textos se menciona un solo goberna- 
dor de la ciudad, cuyo nombre está totalmente des- 
truido. 


Vista aérea de Jerusalén, en dirección sur-norte. En el centro, hacia la izquierda, la explanada del Templo. 
(Foto Paul Popper, Londres) 
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Jerusalén. La explanada del Templo, en bastante mal estado de conservación, permite contemplar un panorama muy 
semejante al de la época de Jesucristo, que marcó la cima de su esplendor y el principio de su decadencia. (Foto 5. Bartina) 


Jerusalén. En el huerto de Getsemaní, escenario de la pasión y ascensión de Jesucristo (Lc 22,39-46; Act 2,1), existe aún 
un olivar. Los árboles seculares que lo forman son el símbolo bíblico de bendición y prosperidad. (Foto S. Bartina) 


EAMETA "GETZ IAS 
sa j ha el F 
A 






13 


JERUSALÉN 





Impronta de un sello en el asa de una jarra. Podemos ver una estrella de cinco puntas y entre ellas las letras 
yrílm (Jerusalén). Hallado en Rámat Rahel, junto a Jerusalén. (Foto Orient Press) 


A un momento más avanzado de la historia de la 
ciudad, aunque siempre en el período del Bronce ll, 
hay que asignar el relato bíblico de. Melquisedec, rey 
de Sálém, que no es otra que Jerusalén*. Conforme a 
este testimonio, se conocía a Jerusalén en la época de 
los patriarcas, no sólo como una ciudad real del país, 
sino también como sitio en que se rendía culto a Dios 
Altísimo, Creador del cielo y la tierra. Melquisedec 
regía la población y ceñía dos diademas: la de soberano, 
como monarca de Salém, y la sacerdotal, como sacer- 
dote de >El “Elyón. A fuer de lo segundo, bendijo al 
hebreo Abraham y recibió diezmo de él. Esta tradición, 
incluida en el libro del Génesis y en los poemas del 
Salmista?, y referida al rey de Jerusalén, tal vez sirva 
para mostrar que, con la conquista de David, pasó a 
la dinastía davídica tanto la descendencia de Melqui- 
sedec como la autoridad sobre la población. 


1Gn 14,18-20, *Sal 110,4. 


2. HASTA LA CONQUISTA DE DaviD. Jerusalén no se 
menciona en los documentos egipcios del período en que 
los faraones dominaron el país. En cambio, se tienen 
noticias relativamente abundantes sobre ella, en esta 
época, en las cartas de Tell el-“Amárnah. 
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En dicho archivo de la correspondencia de los reye- 
zuelos cananeos con el soberano egipcio, figuran seis 
cartas de quien gobernaba a Jerusalén entonces (n.* 285- 
290%, el cual es conocido de rechazo por el epistolario 
de sus vecinos. 

Su nombre se escribe ARAD-Hipah. El segundo ele- 
mento es el nombre de una divinidad hurrita y el ideo- 
grama ARAD significa «siervo». No se tiene la certeza 
de si hay que leer el ideograma en semítico occidental 
(“ébed) o en hurrita (puti); pero, léase “Ébed Hipah o 
Puti-hipah, el nombre permite entrever una acusada 
influencia hurrita en Jerusalén. 

Frente a esto, voces del semítico occidental, de una 
lengua próxima a la bíblica, encontradas en las cartas 
acádicas de Puti-hipah al faraón, quizá indiquen que el 
cananeo era el idioma hablado en Jerusalén. De ellas 
se desprende que el gobernador jerosolimitano era en 
el país uno de los leales al soberano egipcio. Se llama 
«magistrado del rey (egipcio)» y declara que «el mo- 
narca puso su nombre en la tierra de Jerusalén hasta 
la eternidad». El tema central de la correspondencia 
consiste en petición de ayuda contra los enemigos del 
faraón, en especial contra los habiru, y también se 
queja del peligro que le amenaza de parte de la tropa 


362 


JERUSALÉN 


ES 
Neb MEA é 
ras o MH Y 
4 Su, 


¿3 Mr, 


TT 


Me 
de Barna 


Me o e 


aa 
> SE 
SS 
IIS 
SS ES 
S 
o] 


TE TO 
BS 


ll 


*, 


Mi 
TAN 'e 
go STA 


» gn Y h 
E A, 
ds TES 


nati dE 
a 
POS Avg b, S ESOS : 
(A 
t 
Za tn 
Mm, 4 Pl 
4 MS a 
MS MUé eS %, 
te 
Ana e 
$: 
Bots > 3A E S 
¿Qe lidad: pegue. 


Y 
RS US " 


ALTA 
SO e 


E 


o 
Mu 


y) 3 (A 
e IS e 
e F lus: SM £ Mn É 
Mei ni US a 
3 nt 


A ae 
94M, Aa 


to 


4, 
epgigrt € 
a o 


Se 7.9 
, 25, CS Rámet Rahe! 


4 Ss [ SES 
S 


NS PS 
o 


ay E ls 


¿e 


! », O % 

cie e 

- e 
cido 


7 “ey, 


Y e, 
SU 
m1 tomen 
> 7 


E, 
1 
= 
E 
2, 
de 
MS 
Y, 
Y 
En 


IN 


US 
O A O 


ya "tears 


ERA 
5 S y Ytias 
ULA y á po to £ 
BE oe OS 


kasi (heb. kust, «de Kú5s»), que los egipcios establecie- 
ron para guarnecer Jerusalén. 

Los vecinos, ya aliados, ya enemigos, que sus cartas 
mencionan con más frecuencia, son los gobernadores 
de Siquem y Gézer, y uno de los señores de los mon- 
tes de Judá llamado Suwardáitá”. Puti-hipah solicita del 
faraón en todas las cartas que salve al país y envíe un 
ejército en su ayuda. Del estado del sur de Palestina 
en aquella época se sabe gracias a la correspondencia de 
Suwardáta?, que da aviso de que los habiru se alzan 
en armas en todo el país y que solamente él y Puti- 
hipah combaten contra ellos con el apoyo de los go- 
bernantes de “Akko y *?Aksaf. 

Las cartas de Tell el-“Amárnah se suman a las fuentes 
bíblicas para atestiguar la gran importancia de Jerusalén 
en el período anterior a la conquista israelita. El libro 
de Josué menciona a ”Adonisédeq, señor de Jerusalén, 
como jefe de la confederación de reyes amorreos del 
sur del país, que combatieron a las cuatro ciudades 
hiwwitas, y a los. cuales Josué derrotó más tarde en 
Gabaón?. En este pasaje bíblico no se hace referencia 
alguna a la toma del país por el caudillo israelita y la 
descendencia de José; en cambio, otra fuente, que con- 
tiene tradiciones sobre la guerra de conquista, tras la 
muerte de Josué, describe la lucha de los hijos de Judá 
contra Jerusalén: «La tomaron, pasaron a sus morado- 
res a cuchillo y prendieron fuego a la ciudad»?*?. Muchos 
investigadores opinan que esta fuente no es digna de 
crédito, porque suponen que los israelitas no se apode- 
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Mapa general de la ciudad de Jeru- 
salén y la región circundante 


raron de Jerusalén hasta la época 
de David; no obstante, cabe en lo 
posible que Jerusalén, que no con- 
quistaron las tribus de José, cayera 
algo más tarde en poder de la tribu 
de Judá, la cual la destruiría, y que 
la habitaran a continuación como 
«ciudad de gente extraña, que no 
figura entre los hijos de Israel»?. 


Ma AU 


iJos cap. 2Jue 1,8. *Jue 


19,11-12. 


10 y sigs. 
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Jerusalén no es población amo- 
rrea, sino jebusea, desde la con- 
quista israelita hasta el principio 
de la monarquía. No se sabe con 
o certeza quienes fueron los jebu- 
NI. seos. Tal vez den indicio de su 
parentesco con los hititas las pa- 
labras de un oráculo de Ezequiel, 
quien, con referencia a Jerusalén, 
dice: «Tus orígenes y tu nacimiento 
proceden de la tierra de los ca- 
naneos; tu padre era amorreo y 
tu madre hitita»?. En cualquier 
caso, muestran lo heterogéneo de 
la población jerosolimitana antes 
del dominio israelita. 

La circunstancia de que los 
jebuseos fuesen el elemento pre- 
ponderante en la ciudad revela que hue una intensa 
conmoción en ella entre el inicio de la Conquista y el 
asentamiento de las tribus de Israel. Es posible que 
se debiese a la toma de Jerusalén y su destrucción 
por los judaítas de que trata el libro de los Jueces: los 
jebuseos se establecerían después en ella y en ella per- 
manecerían hasta que David se adueñó de la población. 
Pudiera ser que el ?Arawnáh, mencionado en el relato 
del altar en el monte Sión?, sea el nombre o título del 
último soberano jebuseo de Jerusalén. 
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1Ez 16,3. *25Sm 24,16-25. 


Según el testimonio de las fuentes bíblicas, y en espe- 
cial de Jue cap. 19, Jerusalén era, en el momento del 
asentamiento hebreo, una población jebusea que dividía 
el territorio de la tribu de Benjamín, situado al norte, 
y el de la tribu de Judá, colocado al sur, porque domi- 
naba la comarca central de los montes y la confluencia 
de los principales caminos. No hay duda de que, en la 
misma época, el núcleo de la ciudad estaba en la coli- 
na sudoriental, que es el baluarte llamado «fortaleza de 
Sión». El mismo lugar recibe también el nombre de «ciu- 
dad jebusea». 

Los textos de 2 Sm 5,6-9 y 1 Cr 11,4-7 conservan 
noticias oscuras sobre la conquista de Jerusalén y 
la ciudadela por David. Se desprende en conjunto 
de ellas que los jebuseos habian confiado en las 
fuerzas propias y en las sólidas defensas de la po- 
blación. 
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El T. M. contiene datos fragmentarios acerca de la 
suerte que corrieron los habitantes de la ciudad después 
de la toma de la misma. Del relato sobre la era de ?AÁraw- 
náh el jebuseo, que David compró a fin de construir 
el altar en ella, se infiere que el rey no exterminó a la 
población jebusea y que incluso el antiguo señor de la po- 
blación figuraba entre los protegidos del nuevo sobe- 
rano!. A esto se refiere seguramente la noticia de que 
Joab reparó la ciudad una vez hubo tomado la fortale- 
leza?. Entre los habitantes jebuseos que vivían durante 
el reinado de David, se cuenta Urías el hitita. Tenía una 
casa en Jerusalén? y sirvió en el ejército davídico. Tales 
elementos étnicos se diluyeron en la época de la monar- 
quía en el seno de la población israelita. 


12Sm 24,21-24. *1 Cr 11,8. ?*2Sm 11,6 y sigs. 
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La toma de Jerusalén por David representó una fase 
importante en el proceso de la formación de la monar- 
quía israelita, en la que la ciudad se convirtió en me- 
trópoli del reino. La elección de Jerusalén, población 
extranjera, por capital de la nueva monarquía implicó 
cierto atrevimiento, así como bastante previsión, en 
David. La hacían apta para función tan importante su 
situación en el centro del país y en la confluencia de las 
vías de comunicación, su categoría de ciudad real y el 
ser lugar del culto desde época remota. Por hallarse en 
el límite del territorio de las tribus descendientes de 
José y Benjamin, por una parte, y el de Judá, por otra, 
y fuera del lugar de asentamiento de cualquier grupo 
tribal, era especialmente idónea para llegar a ser la 
capital de la monarquía, porque una tribu no podía 


Jerusalén. Torrente del Cedrón, a la altura de la explanada del Templo, que limita la ciudad por oriente 
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Los llamados «sepulcros reales», excavados en la roca, en la parte sudoeste de la antigua ciudad de David, 
casi encima de la fuente de Siloé. (Foto J. A. Ubieta, Archivo Termes) 


alegar mayores derechos de posesión sobre ella que 
otra. Esto robusteció la situación de la dinastía en la 
ciudad real, que se transformó en heredad de David y 
sus descendientes. 


3. ENLA ÉPOCA DE LA MONARQUÍA. Siendo ya capital 
del reino, los altos funcionarios se establecieron en 
Jerusalén y se concentraron en ella los héroes davídicos 
y las tropas mercenarias. David procuró al régimen y 
ejercitó una organización centralizadora, por lo que se 
concentraron en Jerusalén todos los poderes y la ciudad 
pasó de sede de una minúscula monarquía cananea a 
ser la metrópoli de un estado en constante expansión. 

Ello motivó una gran actividad constructora, que se 
inició sin duda en tiempos de David. El AT menciona 
el palacio que se edificó con madera de cedro, así como 
a los carpinteros y canteros que remitió a David Hirám, 
rey de Tiro!. Existe también la oscura noticia de que el 
nuevo soberano israelita «hizo edificaciones en torno, 
desde Milo” hacia el interior»?. 

Discrepan las opiniones sobre el significado de la 
voz mitló?. La más corriente ve en ella un «terraplén» 
en el lugar de unión de la ciudad de David con la colina 
del Templo. El hecho de las construcción del millo? 
señala el principio de la expansión de la ciudad hacia 
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el norte en tiempos de David. Sin embargo, el desarrollo 
del mismo en toda su amplitud se menciona entre la 
actividad constructora de Salomón, en un pasaje inme- 
diato al que refiere la llegada de la hija del faraón a 
la ciudad de David y a la casa que Salomón había 
edificado para ella?. 

Poco después de convertirse en centro del reino, se 
trasladó a Jerusalén el arca de la Alianza*, lo que echó 
los cimientos de su consagración como sede del culto 
del Dios de Israel. A los últimos años del reinado de 
David pertenecen las tradiciones sobre la construcción 
de un altar a Yahweh en la era de ?Arawnáh en el monte 
Sión $, que es seguramente el lugar en que se levantaría 
más tarde el Templo, y los datos concretos sobre los 
preparativos para edificar éste, que no se empezó hasta 
los primeros días del reinado de Salomón. 


26m 3,11. *28m 3,9. *TRe5,24. *25Sm cap. 6. *28m 24, 


18 y sigs. 


Al período salomónico corresponden principalmente 
el apogeo de la ciudad, su crecimiento y sus edificios 
más importantes. Las descripciones de las SE, p. ej., 
la de que «el monarca logró que la plata fuera en Jeru- 
salén por su abundancia como las piedras, y los cedros 
como los sicómoros que crecen en la Seféláh»!, son, 
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desde luego, hiperbólicas; no obstante, reflejan con 
claridad la impresión que produjo a las generaciones 
siguientes a aquel período de obras magníficas y de 
prosperidad. 

El crecimiento de Jerusalén en esta época se dirigió, 
ante todo, hacia el norte, y sus obras más importantes 
fueron el Templo, el palacio del rey y el mitfó”. La am- 
pliación de la ciudad suponía la mejora de las fortifica- 
ciones existentes y la creación de otras. El AT destaca 
que, con la construcción de Milo", Salomón «rellenó 
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la brecha de la ciudad de su padre David»?*, que repre- 
sentaba el punto débil de las defensas de la ciudad. 
Los edificios más notables debidos a Salomón fueron 
el Templo y el palacio. El primero, hecho con ayuda 
de artífices tirios, se empezó, a tenor de la Biblia, en el 
cuarto año del reinado de Salomón y se concluyó 
en el undécimo del mismo?, y el segundo exigió trece 
años*. Con la conversión de Jerusalén en ciudad santa y 
centro religioso nacional, los sacerdotes y levitas ocu- 
paron un puesto sobresaliente en la vida de la población 


Valle de Hinnóm, que limita la Jerusalén antigua por el suroeste, visto a la altura del puente que comunica la 
ciudad nueva con el Cenáculo y la Basílica de la Dormición, que asoma a lo alto. (Foto Paul Popper, Londres) 
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y otro tanto puede afirmarse de los cantores, entre cuyas 
obligaciones se cuenta la de consagrarse a «las cosas 
de Dios para exaltar su poder»?, «con acompañamiento 
de címbalos, salterios y cítaras para el servicio de la 
casa de Dios»*. Así, pues, se sumó a la ciudad un mo- 
vimiento de creación espiritual, cuyo centro ocuparon, 
según la tradición bíblica, David, el rey cantor de Israel, 
y Salomón, el más sabio de los hombres. Establecieron 
entre todos la futura categoría de Jerusalén como foco 
monárquico y santuario real, y asimismo, con el paso 
de las generaciones, la ciudad llegó a ser para siempre, 
en el ánimo popular, la «casa de Dios». 

Salomón construyó otros edificios en Jerusalén, pero 
el AT no hace más que aludir a la mayoría de ellos; 
la casa del Bosque del Líbano, la casa de la hija del 
faraón” y las cuadras destinadas a Jos carros y caballos 
que el monarca tenía en la capital?. Es evidente que la 
intensificación del comercio interior y exterior trocó a 
Jerusalén en centro del tráfico internacional, y por tal 
motivo se edificarían mercados y cámaras para la cus- 
todia de tesoros. 

La SE menciona algunos monumentos levantados en 
Jerusalén y en sus alrededores antes del cisma de la 
monarquía: las tumbas de Absalón, David y Salomón?. 
Cuando rindió culto idolátrico, Salomón edificó en el 
monte que estaba enfrente de Jerusalén altares (heb. 
bámot) a dioses extraños*, para satisfacer, según explica 
el AT, a sus mujeres extranjeras, procedentes de países 
vecinos, conquistados o no por los hebreos. No obs- 
tante, influyeron también en ello al parecer móviles 
políticos. 


1] Re 10,27. *1Re 11,27. *1Re' 6,37-38.. *1Ré 7,1. *1 Cr 
25,3% *1 Gr 25,6. "1 Re 9,24, *1 Re 10,26. *I Re 2,10; 11,43. 
PERE TIT 


4. En TIEMPOS DEL REINO DE JuDÁ. La división del 
reino implicó un menoscabo de la categoría de Jerusa- 
lén, por cuanto dejó de ser el centro de la vida política 
y económica de la totalidad de Israel. No obstante, en 
los períodos siguientes, hasta su destrucción por obra 
de los caldeos, la ciudad pasó a ser algo más que la 
simple capital del reino de Judá. Si su rango como tal 
estaba expuesto a altibajos, según la decadencia o la 
grandeza del poder de la dinastía davídica, el paso de 
los años le prestó a ojos del pueblo una aureola de san- 
tidad que emanaba del Templo, y el esplendor de su 
gloria no se debilitó siquiera después de su ruina. 

De las noticias que conserva la SE sobre el período 
siguiente a la división del reino, se desprende que en 
aquellos días disminuyó la importancia de la ciudad 
de modo correlativo a la disminución de la del reino de 
Judá. El sistema de poderosas fortificaciones, erigido 
en época mejor, fue más de una vez útil a los habi- 
tantes en momento de guerra y asedio, y los tesoros 
que acumularon David y Salomón, y que incrementaron 
sus descendientes, lograron en más de una ocasión 
alejar la catástrofe de Jerusalén. La ciudad se salvó 
de la acometida del faraón Señong Il, porque Roboam 
le entregó la riqueza del Templo y el palacio*, y Asa 
envió a Ben Hádad, rey de Damasco, plata y oro para 
esquivar la amenazadora conducta de Baasa, soberano 
de Israel, respecto a Jerusalén?. 
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Hay que suponer que, durante el reinado de Josafat, 
florecía de nuevo la ciudad a consecuencia del engran- 
decimiento de su reino, sus reformas administrativas y 
la centralización del poder que iniciaron una nueva 
etepa en la vida de Judá?. El libro de las Crónicas permite 
vislumbrar que, entre otras disposiciones centralizado- 
ras, se constituyó un tribunal supremo en Jerusalén * 
y que se redujo hasta cierto punto el culto idolátrico en 
las otras poblaciones*?. Josafat intensificó sus relaciones 
políticas y económicas con el reino del Norte — e indi- 
rectamente también con Tiro —, y buscó para esposa 
de su hijo Joram a Atalía, hija de Acab y Jezabel*. 

La renovación del esplendor de la ciudad y el acer- 
camiento a Tiro se reflejaría en las. edificaciones y en la 
cultura material de la misma. A consecuencia de las rela- 
ciones con el reino de Israel hubo un resurgimiento de 
los cultos paganos en Jerusalén, los cuales ya se habían 
infiltrado en ella, con toda probabilidad, a fines del 
reinado de Josafat; en tiempo de sus descendientes se 
acrecentaron y su influencia llegó a la cima durante el 
gobierno de Atalía, y hubo en Jerusalén, junto al Tem- 
plo, un santuario dedicado a Bá“al, provisto de altares 
e idolos”, en el que oficiaba el sacerdote tirio Mattán. 
Esta situación duró hasta el tiempo de Joás de Judá. 


'| Re 14,25. 
GE TITO: 


*( Re 15,18-19, %2Cr 17,7-8, 
"26 3,18. *2 Ro LT. 


12 Cr 19,4 y sigs. 


La infiuencia de Tiro y Samaría en Jerusalén cesó por 
completo a consecuencia de la revolución que hubo en 
ella a los seis años del gobierno de Atalía. El sumo 
sacerdote Yéhoyada* encabezó la sublevación y elevó 
al trono a Joás, hijo menor de Ocozías, con la ayuda 
de los jefes militares y el pueblo. El mismo Yéhóoyada"* 
gobernó el país durante la larga minoría del rey. Tras 
la revolución, el regente adoptó enérgicas medidas para 
Ja reparación del Templo (heb. bédeg ha-báyit), en la 
cual intervinieron, según los libros de los Reyes, «los ca- 
pataces, encargados de la casa de Yahweh... los car- 
pinteros y constructores... y los albañiles y los can- 
teros»?, Al parecer, dichos operarios eran habitantes 
de Jerusalén. Yéhoyada* acrecentó el prestigio del sumo 
sacerdocio y el Templo recobró su antiguo esplendor 
con la reforma que convirtió el culto a Dios en el san- 
tuario en el centro de la vida del reino de Judá. 

Durante el reinado de Joás hubo antagonismo entre 
el rey y los funcionarios reales, de una parte, y los 
sacerdotes y el pontífice, de otra, que reclamaban 
superiores atribuciones en la dirección del Estado. La 
incompatibilidad se agravó sobre todo a la muerte de 
Yeéhoyada" y el conflicto acabó con un aumento de la 
autoridad del soberano. 

Según los libros de las Crónicas?, la lucha concluyó 
con la lapidación de Zacarías (heb. zeékaryáh), hijo de 
Yehoyada", en el atrio de la casa de Yahweh, por orden 
de Joás. Éste, al poco tiempo de la ejecución, hubo de 
tomar cuantas ofrendas habían hecho tanto él como sus 
antepasados, y todo el oro que había en el Templo y 
el palacio, para obtener que Háza”el, rey de >Arám, 
desistiera de su ataque a la ciudad?. 

Joás murió asesinado en su lecho a manos de sus ser- 
vidores, seguramente a consecuencia de un movimiento 
de rebelión nacido en Jerusalén contra el soberano, a 


372 


L 


causa de haber ordenado la muerte de Zacarías, hijo 
de Yéhoyada*?. 


12 Re 12,12-13. 32 Re 12,18-19. *2 Cr 24,25-26; 


6f. 2 Ur 12,21-22. 


22: CF 24 2L. 


La subida al trono de Amasías significa el principio 
de una época de esplendor y florecimiento en Jerusalén. 
La prosperidad se debió al engrandecimiento del terri- 
torio del reino del Sur. Tras sus éxitos militares en Edom, 
Amasías declaró la guerra al reino del Norte, la cual 
acabó con la derrota de las tropas de Judá y la conquista 
de Jerusalén por Joás, hijo de Joacaz, de Israel, que 
capturó a Amasías en Bét Sémes, abrió una brecha enor- 
me en las murallas de la ciudad y se volvió a Samaría 
con los tesoros del Templo, del palacio, y con rehenes?. 

En cambio, durante el largo reinado de Ozías, hijo 
de Amasías, las relaciones entre Israel y Judá fueron 
pacíficas, y ambos reinos disfrutaron de uma actividad 
que los fortaleció y amplió. En tiempo de Ozías y de 
su hijo Jotam creció mucho el territorio de Judá, que 
se extendió hasta *Elat, en el mar Rojo, y la frontera de 
Egipto. La paz permitió que Ozías y Jotam se dedicaran 
a mejorar el sistema de fortificaciones de Jerusalén. El 
primero reparó ante todo la brecha abierta en la muralla 
durante el reinado de su padre, y construyó además 
torres fortificadas sobre la puerta del Ángulo y la del 
Valle, y sobre el cantón de los muros?. También mandó 
fabricar en Jerusalén máquinas bélicas a los ingenieros, 
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a fin de emplazarlas en la torre y los ángulos, y disparar 
grandes piedras y saetas?. 

Jotam, que hubo de encargarse de la regencia a causa 
de la lepra que había contraído su padre — enfermedad 
que le obligó a morar en una casa aislada —, continuó 
el fortalecimiento de la ciudad, edificó la parte superior 
de la casa de Yahweh e hizo muchas obras en el muro 
del *Ofel*. Hay que suponer que estos dos monarcas 
construirían y ampliarían la ciudad también en direc- 
ción del suroeste (la actual ciudad vieja), y los barrios 
llamados ha-Maktés? y ha-Misneh*, a pesar de que se 
mencionan únicamente en pasajes que se refieren a época 
posterior, es muy probable que se construyeran en tiem- 
pos de Ozías. 


12 Re 14,13-14. *2Cr26,9. *2Cr26,15. *2Cr27,3. *Sof 1,11. 


62 Re 22,14, etc. 


Se advierte un ocaso en la categoría de Judá y, por lo 
tanto, de Jerusalén a principio del reinado de Acaz, 
hijo de Jotam, en que el reino del Sur sufrió perjuicios 
tanto interna como externamente. En este período his- 
tórico comienza el ascenso del imperio asirio, que en- 
señorearía sobre el mundo oriental durante varias 
generaciones. 

El intento de Résin, rey de Damasco, y de Pégah, 
monarca de Samaría, de tomar Jerusalén y de proclamar 
en ella un gobernante que no perteneciera a la estirpe 
davídical, se encaminaba a atraer a Judá a un gran 


El más renombrado de los montes que rodean Jerusalén es el Olivete. Visto aquí desda las terrazas de la llamada 
«tumba de David», junto al Cenáculo. (Foto F. Arborio Mella, Milán) 
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pacto defensivo contra la expansión asiria. La negativa 
de Acaz a intervenir en la alianza llevó el peligro a las 
puertas de Jerusalén. Ante la proximidad de la catás- 
trofe, el soberano judaíta pidió socorro a Tiglatpileser 
de Asiria, al que incluso envió, con ánimo de congra- 
ciarse con él, el oro y plata del Templo y del palacio?. 
Jerusalén se salvó de la conquista y la casa de David 
de la pérdida del reino; sin embargo, estableció la con- 
dición de vasallo de Acaz frente al rey asirio. Esta de- 
pendencia influyó considerablemente en la vida interna 
de Judá y en especial en lo que concernía al Templo 
y el culto. 

La lucha por el mando entre el monarca y el sacerdo- 
cio, que había apuntado en tiempos de Ozías?, se recru- 
deció en los días de Acaz, quien se asignó prerrogativas 
excesivas en el servicio del Templo*. La sumisión al 
rey de Asiria tuvo expresión con el establecimiento del 
culto asirio-cananeo en Jerusalén y el Templo, y Acaz 
llegó incluso a cambiar los utensilios del santuario y el 
altar conforme a los modelos que había visto en Damasco 
cuando fue a rendir vasallaje al monarca asirio?. 

En este período, en que importantes acontecimientos 
trastornaron a Judá interna y externamente, se inició 
la actividad del mayor profeta hebreo, Isaías. A partir 
de entonces, y durante más de una generación, la his- 
toria entera de Jerusalén queda influida por la eminente 
personalidad del profeta, quien, precisamente en las 
crueles horas de decadencia y sumisión, vaticinó la 
grandeza de Jerusalén como ciudad santa de los israelitas 
y de todos los pueblos. Son el núcleo de sus oráculos 
Jerusalén, la población fiel, la monarquía y el Templo. 
La gloria y magnificiencia de éstos se unifican en la 
visión de la edad mesiánica, en que el monte del Templo 
será confirmado por cabeza de la tierra y acudirán a él 
todas las gentes*: de Sión saldrá la ley y la palabra 
del Dios de Jerusalén, y un vástago de la casa de Isaí 
juzgará a la tierra y le buscarán todos los hombres. 


12 Re 12,5-6; Is cap. 7. *2Re 16,7-8. %2Cr cap. 26. *2Re 
16,12. 52 Re.21,10-11. “Is 9,2. 


El reinado de Ezequías manifiesta un cambio religioso 
y espiritual, obra seguramente de la influencia de los 
circulos proféticos, que intervinieron de modo prepon- 
derante en el deseo de dicho monarca de purificar a 
Jerusalén de cultos foráneos y el de restaurar digna- 
mente la gloria de Dios. 

Jerusalén, como único centro nacional y religioso 
hebreo, se afirmó tras la rendición del reino del Norte 
a Tiglatpileser UIT de Asiria. Según las Crónicas!, Eze- 
quías emprendió la reforma cultural en el primer año 
de su gobierno, en que abrió y reparó las puertas del 
Templo que Acaz había clausurado. Continuación de 
esta actividad fue la celebración de la Pascua en la capi- 
tal, con enorme afluencia de público y gran pompa, 
como no los había habido, según los libros de las Cró- 
nicas, desde la época de Salomón?. Incluso tomaron parte 
en ella representantes de las lejanas comarcas de Galilea?. 

La política de Ezequías, tendente a reforzar a Judá 
en todos los aspectos, dio fruto y contribuyó a la segu- 
ridad y fortalecimiento de Jerusalén. Hay incluso en 
el AT indicios de un resurgimiento general de la cultura 
y de la literatura!, 
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Sólo en una fase tardía del reinado de Ezequías in- 
tervino Judá en la coalición contra Asiria, que incluía 
desde Babilonia a Egipto. Al iniciarse el reinado de 
Senaquerib (704 A.c.), Ezequías gozó de una posición 
destacada en tal alianza y Jerusalén se convirtió en lugar 
importante de la política internacional, lo que le permi- 
tió ejercer presión sobre las ciudades filisteas y con- 
ducir prisionero a Jerusalén al soberano de “Eqgrón. 
Una embajada de Méró*dak Bal'ádán, rey de Babel, 
visitó a Ezequías, cuando enfermó, en Jerusalén *. 

Hay que atribuir a este período la preocupación de 
Ezequías de robustecer la capital con objeto de hacerla 
apta a resistir en momentos de prueba. Entre las obras 
más importantes, puede citarse la de cegar todos los 
manantiales que había fuera de la ciudad*, y la desvia- 
ción de las aguas del Gihón, por medio del acueducto 
excavado en la roca, hacia el estanque de Siloé, que 
estaba en el interior de la ciudad”. Asimismo reconstruyó 
toda la parte de la muralla derruida en el reinado de 
Acaz, alzó torres en ella, hizo otro muro y' fortificó 
a Millo? en la ciudad de David?. Informes adicionales 
acerca de los preparativos bélicos de Ezequías se encuen- 
tran en la inscripción de Senaquerib, la cual menciona, 
entre otros detalles, las fuerzas regulares y las auxiliares 
que el rey concentró en Jerusalén. 

En el año 701 A.c., las huestes de Senaquerib inva- 
dieron el reino de Judá, destruyeron las poblaciones, 
exterminaron a sus habitantes y pusieron cerco a Jeru- 
salén. Las tropas asirias llegaron a las puertas de la 
ciudad y el propio Senaquerib dice en su inscripción: 
«Le encerré [a Ezequías] como a pájaro en su jaula 
dentro de Jerusalén, ciudad de su reino». Ezequías se 
vio obligado, en su apuro, a someterse a la autoridad 
del monarca asirio y le envió un enorme tributo. Para 
ello, tuvo que entregar toda la plata que se hallaba 
en el Templo de Yahweh y en los tesoros del palacio 
real, arrancar las guarniciones de las puertas del santua- 
rio y las columnas que él mismo había recubierto de 
oro en los días de su grandeza ?. 

Senaquerib no se dio, sin embargo, por satisfecho 
con esto y acrecentó la presión sobre Ezequías para 
tomar Jerusalén, cautivar a sus habitantes y establecer 
un virrey asirio en la ciudad. Conforme a la SE, despachó 
a Jerusalén a tres de sus altos funcionarios, entre ellos 
a —> Rabsaces, quienes invitaron a los sitiados a la ren- 
dición*”. La ciudad se salvó por la súbita retirada de 
los ejércitos asirios. Estos acontecimientos se grabaron 
en la memoria de las gentes y contribuyeron a dar arraigo 
a la fe en la inmunidad de Jerusalén en las generaciones 
siguientes. 


12 Cr 29,34, *2 Cr 30,26. 
20,12; *2Ctr 323... *2Re 20,20, eté. 
102 Re 18,17-18; Is 30,2-3, 


"260 30 
“E CEIZO 


1Prov 30,1. *2Re 
22 Re 18,15-16. 


Al principio del reinado de Manasés, hijo de Ezequías, 
se produjo una grave alteración, política y de prestigio, 
en el reino de Judá, lo que causó el descenso de la im- 
portancia de Jerusalén. Llegó entonces el imperio asirio 
a la cima de su poder. Asarhaddón logró imponer su 
autoridad a Egipto y Judá hubo de reconocer también 
su supremacía. Esta sumisión política implicó la adap- 
tación cultural y religiosa, de modo que quedaron 
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anuladas las reformas de Ezequías y los cultos ara- 
meo y asirio adquirieron carta de naturaleza en Jeru- 
salén. 

La autoridad persiguió a quienes temían a Yahweh y, 
según el AT, Manasés derramó tanta sangre inocente, 
que inundó a la ciudad de uno a otro extremo!. 

En el descurso de su largo reinado, seguramente du- 
rante los trastornos habidos en Asiria durante el go- 
bierno de Asurbanipal, Manasés intervino en una 
sublevación, porque los libros de las Crónicas? narran 
que los asirios le apresaron y le llevaron encadenado a 
Babilonia. A su regreso a Jerusalén, Manasés purificó 
el servicio del Templo, retiró a los dioses extranjeros 


JERUSALÉN 


y se atuvo a una política más independiente, a imitación 
de su padre Ezequías. 

A esta fase de su reinado hay que atribuir la actividad 
que desplegó para fortificar la ciudad. Según el texto 
bíblico?, construyó un muro por fuera de la ciudad de 
David, al occidente del Gihón, en el valle, que llegaba 
a la puerta de los Peces (heb. S$átar ha-dágim), y daba 
la vuelta al “Ofel, y lo elevó a gran altura. 

Judá recobró su independencia en el reinado de Josías 
y Jerusalén pasó a ser la capital de los restos de las 
tribus del Norte. La rápida decadencia de Asiria hizo 
posible esta resurrección política; aquélla fue conse- 
cuencia de un proceso cuyos síntomas eran patentes a 


Una calle de la ciudad vieja actual de Jerusalén. Las calles de época bíblica debieron ser muy similares, en cuanto 
a pendiente, aunque tal vez fuesen más estrechas aún 
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fines del reinado de Asurbanipal y que tuvo por desen- 
lace la caída y destrucción de Nínive (612 A.c.). 

Paralelo a la liberación del yugo asirio, hubo en 
Judá un movimiento que propendía a eliminar las in- 
fluencias cultuales extranjeras y a obrar reformas reli- 
giosas. Se inició en el octavo año del gobierno de Josías, 
cuando el soberano era aún muy joven*; pero no ad- 
quirió gran envergadura hasta duez años después, cuando, 
al reparar el Templo, se descubrió el libro de la Ley 
de Dios, dada por medio de Moisés*, que debe identifi- 
carse como el Deuteronomio. Tal libro, en el que se 
hace especial hincapié en la centralización del culto 
— «el lugar que Yahweh, Dios vuestro, escogiere de 
entre todas vuestras tribus, para poner allí su nombre 
y habitarlo»* —, tuvo gran influencia en el ascenso 
de categoría de Jerusalén y su santuario. 


IZRe 21,16... *2OF3IAT “233,14, *2CF 343. 
14. *D6 123: 14,205 19,97+8tc. 


$82 Cr 34, 


5. DESTRUCCIÓN DE JERUSALÉN. La existencia de 
Judá peligraba a fines del reinado del Josías, porque se 
había recrudecido la lucha entre Babel y Egipto por la 
hegemonía de allende el Éufrates. La derrota de Josías 
en el valle de Megiddo ante el faraón Necao (609 A.c.), 
y su muerte a consecuencia de las heridas recibidas en 
la batalla, involucraron la sumisión del reino de Judá, 
primero a Egipto y luego a Babilonia. 

En este período fue ruda la lucha en Jerusalén entre 
los proegipcios y los partidarios de Babel, y asimismo 
se llevaron a cabo audaces esfuerzos por independizarse, 
lo que precipitó la caída del reino. Los judaítas se rebe- 
laron hacia el término del reinado de Joaquim, con la 
colaboración de Egipto, contra los babilonios. El rey 
falleció durante la sublevación. A los pocos meses de 
ello, el 2 de ?Adar del año 597, Judá se rendía al babilo- 
nio Nabucodonosor, y el joven soberano judaíta era 
deportado a Babel con su familia, ministros, sacerdotes, 
jefes militares y gran número de artesanos?. 

Bajo Sedecías, último rey de la estirpe de David, no 
cesaron en Jerusalén las disidencias entre filobabilonios 
y proegipcios. El monarca se vio envuelto en ellas y, 
para desgracia suya, le arrastró el torbellino de la su- 
blevación contra Babilonia, que estalló con el apoyo 
de Egipto y los reinos circunvecinos. La guerra terminó 
con la destrucción de Jerusalén en el estío del año 587. 
Después de un largo asedio, se abrió brecha en la mu- 
ralla y el rey, que escapó de la ciudad por la puerta 
que estaba entre los dos muros, fue capturado mien- 
tras huía hacia el-“Arabah?. Los caldeos destruyeron 
Jerusalén, el Templo y el palacio, y deportaron al resto 
de los habitantes?. 


12 Re 24,12-13. ?2Re 25,4-5. ?2Re 25,12 y sigs. 

No se tienen noticias ciertas de cuál fue la suerte de 
Jerusalén tras la ruina. Parece ser que la ciudad estaba 
convertida en un montón de escombros. El centro del 
poder en Judá se trasladó a Mispah, situada a unos 
13 km al septentrión de Jerusalén. Resulta casi seguro 
que los hebreos que permanecieron en el país iban de 
vez en cuando al Templo destruido y en Jer 41,5 se habla 
de hombres de Siquem, Silo y Samaria, ochenta en total, 
que pasaron por Mispah con la barba rasurada, las 
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ropas desgarradas y cubiertos de arañazos, portadores 
de oblaciones e incienso para ofrecerlos en la casa de 
Yahweh. 

El dolor que causó la destrucción del Templo se des- 
prende también de las palabras de Ezequiel y Jeremías, 
que profetizaron su ruina, y de los versículos de las 
Lamentaciones. Expresión amarga de tal dolor se tienen 
en las frases del poeta junto a los rios de Babilonia: 
«Si te olvidare, Jerusalén,/ olvídese mi diestra./ Pé- 
guese mi lengua al paladar/ si no te recordare,/ si a 
Jerusalén yo no pusiere/ por cima de mi alegría». 

Y la fecha de la destrucción, el día 9 de ?Ab, se con- 
virtió en fecha de duelo y ayuno para las generaciones 
futuras. Sin embargo, incluso después de su ruina, no 
decreció el prestigio de Jerusalén como ciudad santa y 
lugar del santuario venidero. Los profetas de la des- 
trucción, Jeremías y Ezequiel, vaticinaron la futura 
grandeza y la gloria de la ciudad de Dios, que volvería 
a ser edificada y los deportados regresarian a ella de 
todas las partes del mundo. 

En el destierro de Babel surgió el gran cl de la 
consolación, cuyas palabras se conservan en el libro de 
Isaías, desde el capítulo 40, y que preparó a los cora- 
zones para el retorno a Sión y su renacimiento desde 
las ruinas. 


Sal 137,5-6. 


6. JERUSALÉN DESPUÉS DE LA CAUTIVIDAD. El cambio 
habido en la situación de Judá al principio del dominio 
persa, o sea el regreso a Sión, y la serie de aconteci- 
mientos que originó la reconstrucción de Jerusalén, no 
resultan claros. 

Inmediatamente después de la conquista de Babel por 
Ciro, y la inclusión de los territorios de allende el 
Éufrates dentro de los límites del imperio persa, nació 
entre los desterrados el anhelo de regresar a reedificar 
el Templo y la ciudad. Este propósito cristalizó en el 
permiso que Ciro concedió a los exilados para que 
volvieran a Jerusalén y reconstruyesen la casa de Dios!. 

El decreto de Ciro en este sentido se pregonó con el 
espíritu de una orden divina: «Todos los reinos de la 
tierra me ha dado Yahweh, Dios del cielo, y Él mismo 
ma ha encomendado que le edifique una casa en Jeru- 
salén, de Judá. Quien de entre vosotros pertenezca a 
cualquier porción de su pueblo, sea su Dios con él y 
suba a Jerusalén, situada en Judá, y edifique la casa 
de Yahweh, Dios de Israel, o sea el Dios que está en 
Jerusalén»?. Al propio tiempo, el soberano ordenó que 
se devolvieran los utensilios del Templo a su lugar y se 
incitó a los cautivos a que ayudaran con sus donativos 
a la erección de la casa de Dios. 

Al frente de los primeros regresados iba Sésbassar, 
príncipe de Judá. La corriente migratoria no fue intensa 
en tiempo de Ciro y, según se infiere de las fuentes que 
se poseen, su jefe no pudo más que plantar una estaca en 
las ruinas de la ciudad, reconstruir el altar y echar 
los cimientos del Templo. Sólo al cabo de una genera- 


ción, durante el reinado de Darío 1, cuando se hubieron 


concentrado en Judá muchos regresados y aumentó la 
población — tras varios años de disturbios en el im- 
perio persa, a principio del gobierno de Darío —, hubo 
una auténtica afirmación del propósito de alzar de nuevo 
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el Templo, que tuvo su expresión en los oráculos del 
profeta Zacarías. 

Mandaban a la población y los constructores Zoroba- 
bel, hijo de Sé*alti8l, descendiente de David, y Yésias, 
hijo de Yósádaq, el sumo sacerdote. Al poco tiempo 
de iniciar la restauración del santuario, el gobernador 
de aquellos territorios llenó de obstáculos su camino; 
no obstante, el gobierno central persa dio su beneplá- 
cito a las obras y el Templo quedó acabado el año 
sexto de Darío (516-515 A.c.). 

Terminado el santuario, no hubo cambio apreciable 
en la situación de Jerusalén y Judá. El nuevo Templo 
era más pequeño que el de Salomón y la población de 
Jerusalén escasa; además, la ciudad carecía de muralla. 
Al parecer, no estaba en un principio dentro de los lími- 
tes de la autoridad de Jerusalén sino un territorio muy 
reducido, que iba desde sus alrededores hasta Belén por 
el sur*, mientras que el núcleo de la población, a co- 
mienzos del regreso, estaba en la comarca imperial o 
solio del gobernador de “Eber ha-Náhár*, que abarcaba 
la mayor parte del antiguo territorio benjaminita. En 
el decurso del tiempo, seguramente cuando se reorga- 
nizaron los límites de las provincias bajo Darío I, se 
formó la unidad administrativa de la provincia de 
Judá, que incluía cincuenta comarcas, entre ellas Jeru- 
salén. 


1 Esd 1,1-6, *Esd 1,2-3. "Cf: Esd 2,21-22; ANeh EN 


La época del regreso se inicia con la lucha por el 
mando entre los descendientes de David y el sumo sacer- 
dote de la estirpe de Sádoq, la cual acabó con la victo- 
ria del segundo, pues, tras Zorobabel, no se encuentra 
a nadie del linaje de David que ostente cargos oficiales 
en Jerusalén. 

Cuando se terminó la edificación del Templo, Judá 
tuvo un centro alrededor del cual se estructuró la vida 
política; pero el esfuerzo por resucitar la grandeza 
judía, muy intenso en los años de actividad reconstruc- 
tora, se interrumpió con la decadencia de la casa de 
David. Jerusalén se transformó en la ciudad del Templo 
y sus habitantes fueron en su mayoría sacerdotes servi- 
dores del santuario o se ocuparon en tareas relaciona- 
das con el culto. 

En los años que siguieron a la reedificación del Tem- 
plo, Jerusalén era una población sin murallas, en dis- 
cordia con las regiones vecinas, en especial con los 
samaritanos. La enemistad se declaró en los primeros 
momentos del regreso, cuando se rechazó la ayuda que 
ofrecían las gentes de la tierra y de Samaría para colabo- 
rar en la erección del santuario, y se les impidió entrar 
en la ciudad santa!. 

A pesar de ello, empezó entonces un proceso de asimi- 
lación y fusión entre ambos bandos. Los matrimo- 
nios mixtos menudearon sobre todo entre las personas 
importantes, los hombres libres de Judá, propietarios 
de haciendas, e incluso en los círculos sacerdotales, con 
el sumo sacerdote y miembros de su familia al frente. 
Estos enlaces fortalecieron la situación de varias familias 
judaitas y, al mismo tiempo, otorgaron a poderosos 
grupos familiares vecinos una posición peligrosa para 
los regresados. 

1Esd 4,3. 
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La llegada del sacerdote Esdras de Babel a Jerusalén 
en el año séptimo de Artajerjes 1, se debió a la estabili- 
zación de la vida religiosa y nacional de los habitantes 
de Jerusalén y de los judíos existentes en “Eber ha-Naáhar. 

Esdras, al que la carta del rey da el título de «sacerdote 
y escriba completo de la ley de Dios del cielo», se 
presentó en Jerusalén con atribuciones del soberano 
persa para implantar los mandamientos de la Toóráh 
entre sus compatriotas. Sus intentos, que tuvieron el 
apoyo de la fracción del pueblo que había respetado 
la tradición de los profetas, para extirpar de la comuni:- 
dad los matrimonios mixtos, y aglutinar a todos con 
reformas religiosas, tuvieron por consecuencia un des- 
pertar del pueblo, aunque no consiguieron modificar la 
situación de forma sustancial. 

Según parece, durante la estancia de Esdras en Jeru- 
salén, se emprendió con energía la reconstrucción de 
las murallas y fortificaciones jerosolimitanas. Es posible 
que ello ocurriera en el momento de la sublevación de 
Megabises, gobernador de “Eber ha-Nahaár, contra Arta- 
jerjes, y poco antes de la llegada de Nehemías. La 
actividad reconstructora motivó la reacción de las sa- 
maritanos, en especial de sus funciones gubernamen- 
tales, que enviaron a Artajerjes una carta insidiosa, en 
la que le advertían que los repobladores de Jerusalén 
habían emprendido la restauración de la muralla, con 
el fin de rebelarse contra él y lograr que la corona 
volviera a su antiguo propietario?. Provistas de una 
autorización real, las gentes de Samaría fueron a Jeru- 
salén e impusieron la suspensión de los trabajos por la 
violencia?. 

En el año vigésimo de Artajerjes, Nehemías, funcio- 
nario del rey persa, supo por boca de hombres de Judá 
la triste situación de Jerusalén, cuya muralla había sido 
desmantelada, y la gran desventura de quienes quedaban 
en la ciudad*. Por tanto, se animó a pedir al soberano 
que le enviara a la población en que radicaban las tum- 
bas de sus antepasados, para reedificarla*. Artajerjes no 
sólo accedió a su petición, sino que incluso le concedió 
el nombramiento de gobernador, dotado de plenas atri- 
buciones para el desempeño de su misión. 

La detallada descripción de Nehemías informa que 
topó con grandes obstáculos en su intento de reconstruir 
y fortificar Jerusalén. Las dificultades surgieron tanto 
en el interior de la ciudad, por parte de los sacerdotes 
y de los hombres de Judá, como fuera de ella, a causa 
de las gentes vecinas. Sin embargo, su enérgica perso- 
nalidad y la autoridad real de que estaba investido daban 
fuerza a su posición. 

Otra vez los vecinos de los jerosolimitanos mediaron 
con objeto de evitar la construcción de la muralla. 
Pretendieron que los judios, y Nehemías a la cabeza 
de ellos, tenían el propósito de rebelarse contra el 
monarca persaf. Los principales enemigos de Judá y 
Benjamin eran los samaritanos, dirigidos por Sanballat, 
gobernador de Samaría, los cuales trataron de oponerse, 
incluso a mano armada, cuando Nehemías y sus hombres 
emprendieron la erección de la muralla. A la moviliza- 
ción general de sus adversarios, los judíos respondieron 
de igual forma. Después de ello, Nehemías mostró 
grandes aptitudes de jefe y organizador: logró unir a 
todo el pueblo en la tarea y reunió una fuerza defensiva 
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El Olivete desde las murallas suroccidentales de la ciudad. En la antigiedad no se concebía una ciudad sin 
murallas, inerme ante sus enemigos; por ello ni Esdras ni Nehemías podían considerar definitivamente restaurada 
su ciudad, si carecía de murallas. (Foto F. Arborio Mella, Milán) 


contra sus adversarios. El libro de Nehemías relata que 
se ultimó la obra en cincuenta y un días” y que el acon- 
tecimiento se celebró con gran pompa?. 

La conclusión de las murallas de Jerusalén suscitó el 
problema de la reedificación y el repoblamiento de la 
ciudad, que era extensa y grande, pero dentro de la cual 
había poca gente y no había casas reconstruidas?. Para 
solventarlo, Nehemías se decidió a hacer un censo y 
a echar suertes para que uno de cada diez habitantes 
de las poblaciones del campo fuera a vivir en Jerusalén. 
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De tal suerte, Jerusalén se transformó en ciudad forti- 
ficada y poblada, cuya importancia como centro político 
y administrativo de la nación se incrementó durante el 
período persa, y llegó incluso a cierto grado de flore- 
cimiento económico. 


¿Neh 1,3. 
*Neh 7,4. 


1Bsd 712. 'Neh 2,5. 


$Neh 6,6. ”Neh 6,15. 


2Esd 4,7 y sigs. *Esd 4,23. 
8Neh 12,27 y sigs. 


En esta época mejoraron las relaciones de los habitan- 
tes de Jerusalén, sobre todo los de las clases altas, con 
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las regiones contiguas. Este proceso, que se interrumpió 
durante el mando de Esdras y Nehemías, se intensificó 
en cuanto Nehemías tuvo que regresar a la corte del 
soberano persa. Los matrimonios mixtos se hicieron 
corrientes y los judíos buscaron mujeres de los pueblos 
vecinos. La mitad de sus hijos hablaban asdodeo y no 
sabían hablar judío*, y el sábado no se respetaba como 
era conveniente?. El sumo sacerdote y sus parientes es- 
taban ligados por lazos matrimoniales e identidad de 
intereses con las principales familias de los estados 
vecinos. Estas relaciones fueron especialmente estrechas 
con Tobías el ammonita, quien tenía incluso una cámara 
en los atrios del santuario?, y con Sanballat, goberna- 
dor de Samaría, cuya hija tomó por esposa Yoyada", 
hijo del sumo sacerdote?. 

De regreso de la corte persa, Nehemías llevó a cabo 
esfuerzos desesperados por dar de. nuevo a Judá su 
carácter distintivo: hizo reintegrar a la casa de Dios los 
utensilios, las oblaciones y el incienso, purificó la cámara 
que Tobías había ocupado, tras arrojar de ella el mobi- 
liario del ammonita, ordenó cerrar las puertas de Jeru- 
salén el sábado, para que los comerciantes de Tiro no 
entraran en tal día en la ciudad, expulsó a las mujeres 
extranjeras y atendió a la donación de oblaciones y 
diezmos al santuario. 

La intervención de Nehemías detuvo en gran medida 
la asimilación de Judá a sus vecinos, y gracias a su 
energía se formó un núcleo de hombres que observaban 
la Torah, que sirvió de protección contra la total absor- 
ción de las costumbres extranjeras, aun después de 
haberse extinguido la influencia de Nehemías y de que 
alcanzara solidez la autoridad del sumo sacerdote en 
Jerusalén. 

No se tienen noticias concretas de la historia de la 
ciudad en el período posterior a Nehemías hasta la con- 
quista de Palestina por Alejandro Magno. Se cono- 
cen los nombres de los sumos sacerdotes que hubo 
después de Nehemías*, y en las obras de Flavio Josefo 
hay varias tradiciones de carácter aggádico sobre hechos 
de la vida de Jerusalén en aquella época. Se conser- 
van de ella monedas con la leyenda yhd. El hecho de que 
pudieran acuñar moneda da validez a la hipótesis de 
que Jerusalén disfrutaba de autonomía en el imperio 
persa. En asas de jarras se han descubierto improntas 
en las que se lee yhd y yrslm. 

A fines del siglo v A.C., pertenecen las cartas que diri- 
gleron los judíos de — Elefantina al jefe del pueblo 
jerosolimitano en solicitud de que sus hermanos los 
apoyasen para obtener del gobernador persa la auto- 
rización de reconstruir su templo, que había sido 
destruido. La demanda se presentó al gobernador de Je- 
rusalén, Bagoas (El. bagóhi ), al sumo sacerdote Yóhánan, 
al sacerdocio de Jerusalén y a los hombres libres de 
Judá. Al parecer, los sacerdotes y los hombres libres 
constituían una especie de asamblea que colaboraba 
con el pontífice y participaba en la administración de 
la ciudad y el país. 

Durante el dominio persa existieron estrechas relacio- 
nes entre Jerusalén y la diáspora, sobre todo con la 
de Babilonia, como lo prueban las numerosas inmigra- 
ciones babilónicas. Al templo y a Jerusalén dirigían los 
miembros de la diáspora sus oraciones, y la esperanza 


385 


JERUSALÉN 


del regreso a la Tierra Prometida alentada en sus cora- 
zones cualquiera que fuese el sitio en que estuviesen. 


1Neh 13,24. *Neh 13,15.18. *Neh 13,7. *Neh 13,28. *Neh 12,22. 


JIl. ToPOGRAFÍA DE JERUSALÉN. 1. LA CIUDAD DEL 
AT Y SUS ALREDEDORES. El monte en que se estableció 
Jerusalén en los primeros tiempos tenía escarpadas de- 
presiones de terreno en tres lados: por el este, el Wádi 
Gawz y el torrente del Cedrón, que lo prolongaba y 
separaba la ciudad del monte de los Olivos; y por el 
sur y el oeste, el Gé” Ben Hinnóm. 

El propio monte estaba dividido por el Tiropeon o 
valle que forma las dos colinas: una, en la parte de 
poniente, sobre la cual se hallaba, en la época del se- 
gundo Templo, la población superior y a la que se da 
corrientemente el nombre de monte Sión (altitud 763 m); 
y otra, bastante más baja, en la parte oriental, en cuyo 
extremo del norte estaba el monte del Templo (altitud, 
en el terreno de éste, 743 m), que ocupaba el santuario. 
Desde esta colina partía un ramal hacia el mediodía. En 
la misma, la primitiva Jerusalén estaba en la porción 
del sudeste. Esta "ramificación descendía abruptamente 
desde el sitio del Templo; su altura en la zona de la 
antigua población era de 713 m y en su extremo me- 
ridional resultaba mucho más baja. 

Este monte estaba perfectamente defendido por el 
Cedrón en el este, y el Gé? Ben Hinnóm en el sur, y 
ambos se unían cerca de “Én Rogél. La depresión inter- 
media bajaba oblicuamente unos 100 m hasta el límite 
meridional del monte y servía de separación entre 
ambas colinas. La sudoriental era bastante pequeña y 
su tamaño correspondía al de una de las poblaciones 
cananeas de la Edad del Bronce: medía de largo, de 
norte a sur, unos 400 m, su anchura mayor no excedía 
de 110 m y su área se estima en 4,5 hectáreas. 

Las noticias algo pormenorizadas sobre la topografía 
de Jerusalén proceden sobre todo de la época del se- 
gundo Templo, y se encuentran en especial en las obras 
de Flavio Josefo; pero su número no es muy satisfac- 
torio. La principal fuente sobre la topografía jerosoli- 
mitana con anterioridad a la época helenística y también, 
según parece verosímil, a los días del primer Templo, 
son las descripciones de las murallas del período de 
Nehemias. 

Atendiendo a esto, hay en el AT desde la fecha más 
remota sólo datos inconexos que no proporcionan una 
descripción completa. Las exploraciones y excavaciones 
arqueológicas efectuadas en los últimos años han contri- 
buido muy poco a acrecentar los conocimientos, ante 
todo en cuanto a establecer el lugar de la colina sudorien- 
tal en que estuvo el asentamiento antiguo. La investiga- 
ción en dicha colina ha mostrado que la ocupación no 
cesó desde la Edad del Bronce hasta épocas posterio- 
res, y se han encontrado en ella restos de edificios y 
fortificaciones del período de la monarquía. 

El único manantial inagotable, que aprovisionaba 
de agua a Jerusalén en la antigúedad, era “En Gihón, 
que brotaba en la ladera oriental del monte que descen- 
día hacia el Cedrón. Los vestigios de sistemas de 
conducción de agua en esta fuente, y de sus distintas me- 
joras, se fechan a partir del Bronce Reciente en adelante, 
comprendido el período de la monarquía israelita. El 
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Maqueta de Jerusalén que permite estudiar perfectamente la topografía de la ciudad santa. (Maqueta en el 
Museo Bíblico del Seminario Conciliar de Barcelona. (Foto P. Termes) 


túnel que se practicó durante el reinado de Ezequías, 
iba desde “Én Gihón hasta el extremo meridional de la 
colina. Otra fuente de Jerusalén era “En Roógeél (BPr 
Eyúb), que se identifica con “En ha-Tannin, la cual 
estaba en la confluencia del Cedrón con el Ge” Ben 
Hinnóm, en la inmediación de la colina sudoriental. 

Opinan muchos investigadores de nuestro tiempo 
que Ja Jerusalén predavídica se hallaba en el área de 
la colina del sudeste, pero existen diferencias sobre la 
identificación de lo que se entiende por Jerusalén (en 
los días de David), la fortaleza de Sión y la ciudad 
davídica. Algunos intérpretes admiten que son lo mismo 
y se apoyan para ello en el texto de 2 Sm 5,6-9 sobre el 
territorio de Jerusalén. En él se dice que David se apo- 
deró de la fortaleza de Sión, habitó en ella y la llamó 
«ciudad de David»; según otros, la fortaleza sólo 
albergaba la sede del soberano y del gobierno, estaba 
en el extremo septentrional de la colina del sudeste, 
cerca de la fuente, y era la mencionada en el segundo 
libro de Samuel. 

Es bastante posible que David ensanchara el área de 
Jerusalén por la parte septentrional; pero la mayor 
ampliación de la ciudad corresponde al período de 
Salomón, que llevó a cabo considerables obras de edi- 
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ficación en la zona septentrional de la colina del este, 
en el monte Sión o Moriyyah. Estas construcciones no 
tenían por fin aumentar el espacio habitable para los 
ciudadanos, sino el de los edificios que fueron el Templo, 
el palacio del rey y sus depósitos. 

Las ideas de los investigadores difieren en lo que atañe 
a la ampliación del espacio habitable en Jerusalén 
durante la monarquía. Según una opinión, la ciudad 
estuvo sólo en los terrenos de la colina oriental durante 
toda la monarquía y la época del regreso de la Cau- 
tividad babilónica. Conforme a otra tesis, la ciudad 
se amplió por el lado del oeste, hacia la colima occi- 
dental, llamada hoy monte Sión, y encerró las dos 
colinas, con el valle que las separaba, durante gran 
parte del período del primer Templo. Una opinión 
bastante aceptable es que la expansión del espacio ur- 
bano habitable por la parte occidental comenzó sólo 
después del cisma del reino. Progresivamente, se amplió 
con los barrios de Misneh y Miktées, en la zona del 
valle y los bordes del monte occidentales, que irrum- 
pieron en la muralla en época muy avanzada. La porción 
correspondiente de la colina occidental no quedó dentro 
de las murallas hasta mediado el tiempo del segundo 
Templo. La solución de este problema depende del 
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hallazgo de testimonios arqueológicos suficientes; pero 
éstos, son momentáneamente muy precarios para de- 
terminar cualquier hipótesis. 

La ciudad de David y el monte del santuario estaban 
en la época de la monarquía en medio de la correspon- 
diente línea de fortificaciones. En el mismo período, se 
incluyeron en el recinto amurallado los barrios de Mis- 
neh?* y Miktes?, en el lado noroccidental, en la zona 
de la ciudad antigua. Se amplió el terreno urbano por 
el sur, en el descenso de la colina del sudeste hacia el 
Ge” Ben Hinnóm, para que quedase dentro de las mu- 
rallas el sistema que llevaba las aguas del Gihón por el 
acueducto subterráneo. Se estima en 4,5 hectáreas la 
superficie de la población jebusea y, tras el aumento 
y mejora del reinado de David, su ámbito llegó a ser 
de casi 23 hectáreas; el solar de los barrios de Misneh 
y Miktes media aproximadamente 13,5 hectáreas, mien- 
tras que el recinto cercado por la muralla, en donde 
estaba el sistema de conducción de aguas, tenía unas 
1,5 hectáreas, por lo que se cree que la ciudad amura- 
llada de fines de la monarquía mediría cerca de 30 
hectáreas. 


14Re' 22,14; Sof 1,10, *Sof 1,11. 


La ampliación de Jerusalén al principio fue conforme 
a lo que resulta evidente en los días davídicos. Se pro- 
pone que el oscuro texto de 25m 5,9: «E hizo David 
en torno construcciones desde Milló? hacia el interior», 
corresponde al relleno parcial de la depresión que unía 
la colina del sudeste con el monte Sión. Es posible 
pensar que la obra de David fue limitada en extensión 
y profundidad al establecer la nueva fortaleza en el 
terraplén; quizá sea el edificio de que se habla en Cant 
4,4, o sea la torre de David, en que estuvo, según se 
imagina, en el mismo período la casa del rey o Casa 
de cedro!?. 

Posteriormente, en los días de Salomón, la zona de 
Milo” fue el origen de las obras de edificación y am- 
pliación?. En la primera fase de esta actividad, Salomón 
terminó la construcción de Millo” en toda la depresión 
de terreno que unía la ciudad de David con el monte 
Sión. El mismo soberano colmó la brecha de la ciudad 
de su padre?. Son muchos los que suponen que tal 
brecha se produjo en la muralla en el momento de la 
conquista de la población; pero se propone también 
que David desmanteló el muro de la urbe cuando en- 
sanchó la zona edificable por el septentrión, y que su 
hijo compuso la brecha, con lo que dio solidez a la línea 
defensiva de Milló?”, la cual se hallaba entre la ciu- 
dad de David, al sur, y el monte del Templo, en el 
norte. En el reinado de Joás, se habla de Bet Millo? y 
la topografía resulta oscura: «En Bet Milo”, a la bajada 
de SiHá”»*, y, después de dicho monarca, ya se emplea 
el nombre de “Ofel para designar la fortificación interna, 
a la que los reyes de Judá robustecieron?. De Ozías 
se narra que efectuó muchas obras en el muro del “Ofel*, 
así como se dice que Manasés lo rodeó y elevó mucho”. 
Flavio Josefo trata asimismo de esta zona, a la que 
llama *OpAás* y que es el “Ofel. 


AF. JOSEFO, Bel. Jlud., 5,4,2, etc. 


10 'Sml 5,11: “Re 9,15.24:. 31 Re 11,27. *2Re 122t. Cf 
Mig 4,8. %2Cr 27,3. 72 Cr 33,14. 
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2. EL "TEMPLO Y EL PALACIO DEL REY. Queda dicho 
que a Salomón se debieron las construcciones que hubo 
en el monte Sión. Aunque se hicieron en el transcurso 
del tiempo reparaciones y cambios, con técnica más 
perfecta, en el área de las fortificaciones, no fueron 
distintos en su estructura general, hasta cerca de la 
destrucción de la ciudad, del tipo que les dio Salomón. 

Constan de dos partes esenciales: el santuario, con 
sus atrios y anexos al norte del monte Sión; y al sur, 
el palacio con sus distintas dependencias. El lugar del 
Templo se conoce con exactitud a causa de la piedra 
que ocupaba el lugar del Arca en el segundo santuario, 
como testimonia la tradición ?. 


AMisnáh Yómá”, 5,1, etc. 


Hasta hoy no se han descubierto en el monte del 
Templo restos seguros de la época de la monarquía; 
pero de las descripciones que encierra el AT (sobre 
todo 1 Re caps. 6-7), se tienen pruebas que el conjunto 
de los edificios del santuario y el palacio no era, de 
modo global, diferente de la estructura admitida para 
la propia biráh — el Templo herodiano y la casa real — 


Plano que señala la extensión de la ciudad de David, amplia- 
da hacia el norte por el Templo y el palacio de Salomón 
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del tiempo de Judea. Los datos arqueológicos que 
suministran, p. ej., las ciudades-estado como Tell Halaf 
(Gózán), y en menor medida Samaría (en la que se 
han hallado únicamente segmentos poco importantes de 
la población), arrojan cierta luz sobre el sector de cons- 
trucciones del monte Sión durante la monarquía. 

La serie de edificios de la casa de Dios y del palacio 
estaba encuadrada de patios ceñidos de murallas, de 
las que hay noticias pormenorizadas en el AT, aunque 
no se está muy seguro acerca de ellas. Tales patios iban 
de este a oeste y se relacionaban gracias a puertas con 
diversas partes de la ciudad. 

Las descripciones veterotestamentarias del Templo 
mencionan dos patios o atrios. La que proporciona el 
primer libro de los Reyes indica en su exposición sólo 
el atrio interior del santuario, que se construyó con tres 
hileras de sillares y una hilera de vigas de cedro*. En 
cambio, los informes del término de la monarquía se 
refieren a dos patios?*: el interior? y el exterior*. En 
2 Cr 4,9, se habla del atrio de los sacerdotes y del patio 
grande que Salomón hizo en el Templo. Esta noticia, 
que no aparece en la descripción del primer libro de 
los Reyes, se basa, según se cree, en elementos de infor- 
mación de la época del segundo Templo, y los patios 
citados corresponden al atrio de los sacerdotes y al 
de las mujeres de que se trata en tiempos posteriores. 
Asimismo se piensa que el patio nuevo, que se describe 
en los días de Josafat”, no es sino el atrio de las mujeres, 


el gran patio en que el pueblo se reunía en época post- 
exílica y cuya santidad era inferior a la del atrio interno?. 


1 Re 6,367 IL, “2XRe 2,5; 212 *Ez 10,3: “Eo” 10,5, 
ZA 20. E JE Y 


Por lo tanto, no hay que suponer, como muchos in- 
terpretan, que el primer santuario tenía únicamente un 
patio interior, mientras que el exterior ceñía tanto al 
Templo como a los edificios del palacio. El informe 
sobre el atrio interno de la casa de Dios, que figura 
en la descripción de las construcciones salomónicas, y 
los datos de los patios que tuvo el Templo al fin de la 
monarquía, informan que, ya al comienzo de las edfi- 
caciones, el santuario encuadraba el patio interior, en 
el que estaban el altar y el resto de los accesorios del 
culto, y que en el atrio exterior se hallaban las cámaras” 
y los tesoros del Templo, los cuales se custodiaban 
aparte de los tesoros del palacio?. Es también admisibie 
que, al principio del segundo Templo, no hubiese en 
éste más que el atrio interior, siempre y cuando en su 
parte oriental estuviera la explanada del santuario?, que 
servía de solemne lugar de reunión. Con el tiempo, se 
construiría el atrio grande, es decir, el patio nuevo a 
que alude 2 Cr 20,9; sólo más tarde se edificaría la 
muralla que rodeaba toda el área del monte del Templo. 


1Cf. Neh 10,38. ”*1 Re 14,28. *Esd 10,9, 


Entre las puertas del atrio interno del santuario se 
menciona la interior que daba al norte?, o puerta del 


Jerusalén y el monte Olivete, desde las alturas del sur de la región. En la cima del Olivete, al fondo, se levanta 
la torre de un monasterio ruso. (Foto P. Termes) 
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Jerusalén. Vista panorámica desde el Hotel Intercontinental. En primer término, un cementerio judío; al fondo, 
en la cima, la torre de la Basílica de la Dormición. (Foto P. Termes) 
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Jerusalén vista desde el sur. En primer término, la zona de los jardines del Rey. Al fondo, la explanada del 
Templo; las murallas están, aproximadamente, en el lugar que ocuparía el palacio de Salomón durante el 
período anterior al Exilio. (Foto Paul Popper, Londres) 


altar de los sacrificios?, y la oriental?. Pero en cuanto 
a la del medio, citada en la descripción de la caída de 
Jerusalén*, es dudoso si es una de las interiores de la 
casa de Dios, y es posible que no sea más que la puerta 
septentrional de la muralla exterior de los atrios del 
Templo. En la descripción del futuro santuario, que 
aparece en el libro de Ezequiel ?, se habla de tres puertas 
en el patio interior, dos de ellas en el norte y al este*, 
más la del sur”, de la que no se trata en los textos refe- 
rentes al período de la monarquía. Pero, a pesar de 
ello, no hay que suponer que no hubiera puerta meri- 
dional en la muralla del atrio interior, correspondiente 
a las que hubo en el patio exterior y que unían el Templo 
con el palacio. Igualmente, no se menciona en los pa- 
sajes de Ez caps. 40-43 una puerta interior en el occidente, 
no obstante lo cual se cree que el atrio interno del Tem- 
plo la tuvo, hacia el lado del deébir, que estuvo segura- 
mente en el oeste?. 


9,9. "EZ 8,2. 
“Ez 40,33. "Ez 40,24.27. 


3Ez 11,1. +*Jer 39,3. 
tBz 3,16. 


5Ez cap. 40 y sigs. 


En la muralla septentrional de los atrios, hay que 
buscar la puerta superior de Benjamín, que estaba en 
la casa de Dios!. Por ella se salía a la de Benjamín o 
de las Ovejas, que se hallaba en el muro exterior. Se 
cree que ésta era la que construyó Jotam?, también 
llamada «puerta superior»?, orientada hacia el norte. 
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Al este se encontraba la puerta Judicial? y en ella se 
hallaba la guardia. Ciertamente, en los días de Nehe- 
mías, esta entrada pertenecía al cuerpo de edificios del 
Templo, pero es concebible que, durante la monarquía, 
fuese la puerta del atrio exterior del santuario. En todo 
caso, se cree que existen razones para identificarla con 
la puerta de la Cárcel, es decir, la de la Guardia?; pero 
no para relacionarla con el atrio de la cárcel del palacio. 
Esta puerta merecía especial consideración, porque 
correspondía sin duda a la entrada del santuario y, en 
verdad, en la descripción de la reconstrucción de los 
muros jerosolimitanos, se menciona a Séma*yáh en ca- 
lidad de guardián de la puerta del Oriente, que es la 
del este del Templo*. Seguramente, ésta es la del rey, 
una de las de la casa de Dios”. La puerta de Salléket, 
en el atrio exterior, al oeste del Templo y en el camino 
de la subida*, no es más que la puerta de las cámiaras, 
y así lo confirma la versión de los LXX. 


1Jar-.20,2, *2Re 1935. *Bz 9,2, *Neñ 3¿3L, 
“Neh :3,29.. *1Cré 9,18. *1 Cr 26,16. 


"Nek 2,39. 


Conocemos por lo menos dos de las puertas que 
unían el Templo con el palacio: una es la de la Escolta?, 
por la cual bajaron a Joás desde aquél a éste para sen- 
tarle en el trono. Estaba, según se cree, adyacente a la 
sala destinada a la escolta?. En una descripción del 
reinado de Joás?, se menciona la puerta por la que 


396 


condujeron al soberano desde el santuario al palacio, 
o sea la Superior. Otra puerta de los atrios del "Templo 
citada en un pasaje correspondiente al rey aludido, es 
la de Sur*. En el segundo libro de las Crónicas? se habla 
de la puerta del Fundamento (heb. ha-yésod), a la que 
se propone a llamar de los Caballos, y cuya localiza- 
ción es imposible determinar con certeza. Tal vez estu- 
viese en la muralla oriental del Templo o del palacio, y 
cabe que fuese una de las puertas que los relacionaban. 


22 Re 11,19: *1 Re 14/28: 22 Cr:23,20: "2. Re 11,6. 2Cr 235. 


La puerta Nueva del santuario unia también a ambos 
conjuntos de edificios*. La citan las descripciones de 
fines del reino de Judá. Junto a ella estaban los aposen- 
tos de los dignatarios y escribas?, que seguramente se 
construyeron a los dos lados de la misma, tanto en el sur, 
en la parte orientada hacia el palacio, como en el. norte, 
en el punto de gran altura que miraba al Templo. 
Así resultan inteligibles las palabras del libro de Jeremías 
sobre los funcionarios principales que subieron desde 
el palacio rea] y se sentaron a la entrada de la puerta 
Nueva de la casa de Dios*; y sobre Mikay¿éhú, que 
estaba en la cámara del escriba Gémaryahú, en el atrio 
superior, a la entrada de la puerta Nueva del santuario, 
y que descendió desde el palacio a la estancia del secre- 
tario*, >Élisáma*?, donde tomaron asiento todos los 
próceres. 


Jer 36,10. *Jer 26,10; 35,4; 36,10-14, 
10-12. *Jer 36,20. 


*Jer 26,10. *Jer 36, 
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Se mencionan asimismo en el AT algunas entradas en 
relación con el Templo: la tercera de la casa de Dios, 
por la que Jeremías fue conducido ante Sedecías?; la 
exterior reservada al rey, que se menciona en relación 
con el santuario en el oscuro texto de 2 Re 16,18. Quizá 
sean diferentes o la misma entrada a la que se dan distin- 
tos nombres. En cualquier caso, aunque no fuesen como 
las puertas construidas para enlazar el atrio grande del 
palacio con el Templo, estuvieron en el sector del otro 
patio del palacio?, en el que hubo las dependencias del 
rey y de su casa. 


“Jer 38,14. *1 Re 7,8. 


Los datos que tenemos acerca del palacio real y sus 
atrios son escasos y se basan en la descripción incom- 
pleta que de ellos ofrece 1 Re 7,1-13, la cual aparece 
como por accidente entre las descripciones extensas del 
santuario, que la precede, y la de los objetos del culto, 
que la sigue. En ella se habla de dos atrios del palacio, 
el grande?, en el que había tres órdenes de piedra labrada, 
más el arsenal y los depósitos, y un segundo?, al que 
rodeaban los almacenes y dependencias palaciegos. 


11 Re 7,12. ?*1Re 7,8. 


La enumeración de los edificios del palacio real, en 
1 Re cap. 7, comienza con la descripción de la Casa del 
bosque del Líbano, sobre cuya naturaleza y función 
están divididos los pareceres de los exegetas. Se piensa 
sobre todo que servía de arsenal y también, posible- 


Panorámica de Jerusalén. La ciudad se ve desde el muro exterior meridional del recinto del Dominus flevit. 
(Foto F. Arborio Mella, Milán) 
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mente, como cuartel de la guardia. La Casa del bos- 
que del Líbano estaba, según se interpreta, al este de 
la línea de construcciones del palacio, por la que se tenía 
acceso a los patios y donde se hallaba la puerta de los Ca- 
ballos*. Por allí iba el camino de la entrada de los 
Caballos a la puerta del mismo nombre?, situada en 
la muralla oriental de la ciudad. 


12 Re 11,16. *Neh 3,28. 


Otras dos construcciones, que estaban en el atrio 
grande del palacio, se citan en 1Re cap. 7. Son el pórtico 
con columnas y el del trono o Pórtico del juicio. Con- 
tigua a éste y al oeste de él, se hallaba la casa del rey, 
orientada hacia el otro atrio*, alrededor del cual estaba 
el resto de las dependencias de la familia real, por lo 
que se explica que entre ellas estuviese el palacio de la 
hija del faraón. 


1í Re 7,8. 


Aún se menciona en el AT de modo casual cierto 
número de edificios, que estaban en el área palaciega, 
como, p. ej., el palacio de invierno*, que estaba, según 
se cree, en un lugar especial de los atrios del mismo 
lugar; y los depósitos? o el tesoro del rey*. En el relato 
del arresto de Jeremías, a fines del reino de Judá, se 
cita el patio de la Cárcel («el patio de la Cárcel que 
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había en el palacio real de Judá»)*, que era el de la 
guardia emplazado en la casa alta del rey*, es decir, 
en la elevada parte septentrional del área del palacio 
y que, se opina, estaba adyacente al edificio de la guar- 
dia. Al narrar la enfermedad de Ezequías, se habla del 
«atrio medio»?. 


Jer 36,22, ?2 Re 14,14. 
62 Re 20,4. 


"2Re 20,13. “Jer 32,2. *Neh 3,25. 


3. LA LÍNEA DE FORTIFICACIONES. Las distintas teorías 
y la discusión sobre cuál fue el trazado de las defensas 
jerosolimitanas, según los datos que ofrecen los textos de 
la época de la monarquía y los del libro de Nehemías 
acerca de las puertas, torres y murallas de la ciudad, 
obedecen a la dificultad de interpretar debidamente las 
cuestiones que plantea cada una de sus partes. 

En 2 Re 14,13 se trata de la conquista de Jerusalén por 
Joás, después de haber derrotado a Amasías, en cuya 
ocasión abrió una brecha en la muralla de la población. 
El pasaje define el sitio y la extensión de la abertu- 
ra con estas palabras: «Desde la puerta de Efraim 
hasta la puerta del Ángulo, cuatrocientos codos». 
Se interpreta que ambas se hallaban en el muro sep- 
tentrional: la de Efraím en el centro del mismo y la 
del Ángulo a unos 200 m de ella. 

Ozías edificó una torre sobre la puerta del Ángulo!, 
de lo cual se deduce que era 
la última puerta y que estaba en 
el recodo noroccidental de la mu- 
ralla, el cual era el punto débil 
de sus defensas. El libro de Je- 
remías menciona también la puer- 
ta del Ángulo como el punto ex- 
tremo de Sión: «Desde la torre 
de Hánan'el [hasta] la puerta 
del Ángulo»?. Se cita asimismo 
en una descripción  alcalzante 
«Desde la puerta de Benjamín 
hasta el sitio de la puerta Pri- 
mera (que se identifica con la 
de Efraim), hasta la puerta del 
Ángulo». Se habla de la plaza de 
la puerta de Efraím, en la que los 
regresados de Babilonia hicieron 
cabañas? La de Benjamín, que 
también aparece en Jeremías?, es 
la puerta por la cual este profeta 
quiso salir para ir al territorio 
benjaminita cuando los caldeos se 
retiraron de la población: estaba 
en la parte oriental de la muralla 
del norte, donde se cree que se 
hallaron asimismo las torres de Há- 
narel y de Meah?. 

12Cr 26,9. ?*Jer 31,38. 
¿Neh 8,16. "Jer 37,12; 38,7. 
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Jerusalén. Torrente del Cedrón y monte Olivete. entre la Basílica de Getsemaní y el llamado «Sepulcro de 
Absalón. (Foto F. Arborio Mella, Milán) 
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«Puerta Dorada» en la muralla oriental del recinto del Templo, vista desde el interior. Se trata de un edículo 
bizantino, erigido en el lugar de la antigua puerta de Susa. (Foto F. Arborio Mella, Milán) 


contexto, se hallaban en el muro septentrional. Hay 
motivos para preguntarse si hubo más en dicha parte 
o si, como muchos interpretan, recibieron nombres 
diferentes en el mismo periodo o en distintos tiempos. 
Se cree que es identificable con la de Benjamín la puerta 
de las Ovejas, de la que se habla por primera vez al 
describir la reconstrucción de las murallas en los días 
de Nehemías; estaba contigua al santuario y la edifi- 
caron el sumo sacerdote ?Elyáasib y sus hermanos sacer- 
dotes?. Hasta en la época de Jesús se conocía: se hallaba 
al nordeste de Jerusalén, junto a la piscina de Betesda?. 


INeh 3,1. ?Jn 5,2. 

La puerta de los Peces, citada tras la anterior?, así 
como en la descripción de las fortificaciones de Manasés?, 
es identificable con la de Efraím, de la que Nehemías 
dice que estaba en la muralla occidental*. De ella partía 
el camino hacia el norte, hacia los montes de Efraím, 
que se ramificaba en dirección de Bét Hórón superior 
hacia las comarcas del litoral. La puerta de los Peces 
estaba cerca de la ciudad nueva, como parece confirmar 
el versículo de Sofonías: «Surgirá un griterío de la 
puerta de los Peces, un lamento desde la ciudad nueva»?*, 
enclavada en la porción occidental de la muralla del 
norte, que defendía la ciudad nueva. Era un lugar débil 
que se tenía que reforzar y fortificar continuamente, 
como lo prueba el segundo libro de las Crónicas al 
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informar de las defensas que Ozías y Manasés hicieron 
en el sector de la puerta del Angulo y la de los Peces. 


¿"Neh 333: *Z2(r 33,14. *“Neb 124,392. *50f 1,10. 


La tercera puerta se conoce con el nombre de Antigua 
(heb. ha-yésanah)*. La del Ángulo no aparece en el libro 
de Nehemías. Todo ello contribuye a identificar la An- 
tigua con la del Ángulo. El nombre de aquélla es de 
difícil interpretación. Se discute si hay que aceptar la 
enmienda de ha-Misneh («segunda») o si designa la 
puerta de la que salía el camino de la ciudad de Yésanah, 
que se hallaba en la frontera de Samaria. Parece vero- 
simil que esta puerta estuviese próxima a los mercados de 
Jerusalén, principalmente al de los orfebres y el de los 
perfumistas?. La torre de ha-Tannúrim («Hornos»)?, 
mencionada en la misma descripción entre las puertas 
Antigua y la del Valle, o sea en el lugar por el que pa- 
saba la muralla ancha, estaría contigua a la calle de los 
Panaderos?. 


¡'Neh. 3,6. *Neb 3,8. *Neh 3,11. “Jer 37,21. 


Se describe el muro del norte y el oeste, desde la puerta 
de las Ovejas hasta la torre de ha-Tannúrim, durante 
la dedicación de la muralla del texto Neh 12,28 y sigs., 
en el mismo orden que al narrar la reconstrucción en 
Neh cap. 3; pero, en el primer lugar citado, en el que 
la descripción empieza desde el oeste de la torre de 
Tannúrim, la puerta de Efraím se menciona ante todo 
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delante de la Antigua, lo que resulta oscuro, pues no 
ocurre en ningún otro pasaje. Por ello, se piensa que la 
aparición de la puerta de Efraím en este lugar se debe 
a una interpolación del copista. 

La principal puerta al oeste de la muralla de David 
es Ja del Valle, de que se hace mención al referir las obras 
de fortificación de Ozías: «Ozías construyó torres en 
Jerusalén sobre la puerta del Ángulo y sobre la puerta 
del Valle»*, Cuando se relata la obra reconstructora 
de Nehemías?, la del Valle se cita a continuación de la 
puerta Antigua, la muralla ancha y la torre de ha- 
Tannúrim. La localización de esta puerta depende del 
problema de cuál fue la extensión de la ciudad, y se 
relaciona en particular con la cuestión de si la colina 
suroccidental (el «monte Sión») estuvo delante de la 
muralla. 

Los investigadores que incluyen el «monte Sión» 
dentro del área urbana (Dalman, Simons, etc.), creen 
que la puerta del Valle estaba en el sudoeste de la ciu- 
dad, orientada hacia el Gé? Ben Hinnóm; sin embargo, 
muchos opinan hoy que el «monte Sión» no debe 
situarse dentro del terreno de la ciudad y localizan la 
puerta del Valle en el centro de la muralla occidental 
de la ciudad de David, frente al Tiropeon. En cualquier 
caso, se acepta que es la puerta que se descubrió en 
1927 durante las excavaciones, en la línea de la muralla 
que ceñía la ciudad de David por el oeste. Esta puerta 
medía 3,5 m de anchura y estaba entre dos grandes 


JERUSALÉN 


torres, cuyos restos se conservan. Se edificó a fines del 
Bronce y sobre ella se levantaron diversas construcciones 
hasta el principio del período asmoneo. 


12 Cr 26,9. ?*Neh 3,13. 


En las fuentes bíblicas de finales de la monarquía, 
aparece la puerta de ha-Harsit («alfarero») que daba 
al Gé” Ben Hinnóm!, esto es, estaba en el extremo 
sudoccidental de la ciudad de David, y que se inter- 
preta que es la puerta del Estercolero (heb. ha-”aspót), 
mencionado cuatro veces en tres descripciones de la 
muralla del libro de Nehemías (en una de ellas el ketrb 
es hásepót)?. Según Nehemías 3,13, distaba de la del 
Valle mil codos, o sea alrededor de medio kilómetro. Se 
trata, pues, de dos nombres de la misma puerta y el 
segundo obedece a que se empleaba para sacar las 
basuras de la ciudad. 


lJer 19,2. ?*Neh 3,13. 


El cap. 3 de Nehemías cita, tras la del Estiércol, la 
puerta de la Fuente! y, en el mismo lugar, el muro de 
la alberca de Siloé, junto al huerto del rey, así como 
la gradería por la que se bajaba de la ciudad de David”. 
Por esto, se interpreta que la puerta de la Fuente es la 
que se descubrió en la muralla del este, entre el extremo 
oriental de la ciudad de David y la muralla doble pró- 
xima a la alberca de Siloé. Allí había un edificio cua- 
drangular y bien fortificado, y no lejos de él unos pel- 
daños tallados en la roca, que se cree que constituían la 


La «Puerta Dorada», por el exterior. Los vanos fueron tapiados por los musulmanes, quienes piensan que no 
se abrirán hasta le venida de Cristo u otro personaje apocalíptico. (Foto F. Arborio Mella, Milán) 
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escalera que descendía de la ciudad de David. Algunos 
suponen que la puerta debía el nombre al manantial de 
“En Rogél; y otros, en cambio, creen que era el sitio 
de la alberca de Siloé. En el sitio en que se unían el 
Cedrón y el Ge” Ben Hinnóm estaba, al parecer, el jardín 
del rey de que se ha hablado más arriba. 


Neb. 3,16, "GE Neh 1237. 


Es imposible establecer con seguridad qué relación 
existe entre la puerta de la Fuente y la que había entre 
los dos muros, que se cita con ocasión de la huida de 
Sedecías y la gente de guerra ante los caldeos en el 
momento de la destrucción de Jerusalén. Narra el libro 
de los Reyes? que el rey y sus hombres salieron por el 
camino de la Puerta entre los dos muros, situada al 
lado del jardín real y fueron hacia el llano de Jericó. 
Es corriente la hipótesis de que esta puerta se hallaba 
en el punto de unión de la muralla antigua con la otra? 
que edificó Ezequías para proteger la alberca de Siloé. 
En tal caso, sería la vecina a la muralla doble que ya 
se ha mencionado y, por lo tanto, puede identificarse 
con la puerta de la Fuente. Sin embargo, no falta quien 
la considere como la antigua puerta interior que la mu- 
ralla externa ciñó posteriormente. 


2 Re 234%. *2 Ur 3473. 


La muralla se prolongaba por septentrión, desde la 
puerta de la Fuente, a lo largo de los bordes de la colina 
del sudeste, junto al Cedrón, y representa el muro del 
sur de la ciudad de David. En tal lugar, se observaron 
muchos segmentos de muralla, gracias a los cuales es 
posible apreciar de modo aproximado que hubo una 
avenida O camino. Sobre esto, el libro de Nehemías 
nos proporciona escasos datos topográficos, cuya par- 
quedad resulta patente. Hasta la perforación del túnel 
de la alberca de Siloé, hubo en esta muralla una puerta 
cercana a la fuente de Gihón: la de las Aguas, que fue 
en época anterior la Primera, que se encontraba en el 
muro oriental de la ciudad de David. Posteriormente 
decayó su importancia e incluso algunos intérpretes 
aseguran que Nehemías no la restauró. 

Entre la puerta de la Fuente y la de las Aguas, se deben 
localizar los lugares de que habla Neh cap. 3, para 
establecer la muralla existente entre ambas: los sepul- 
cros de David?, la subida de la armería? y la casa del 
sumo sacerdote "Elyasib?. Delante de la puerta de las 
Aguas, citada en el mismo capítulo*, estaba la gran 
plaza en la que Esdras leyó la Ley * y en la que el pueblo 
preparó las cabañas?. 

INeh 3,16. *Neh 3,19. 
“Neh 8,16. 

Al norte de la puerta de las Aguas había la gran torre 
que sobresalía?. Es la que descubrieron Macalister y 
Duncan durante sus excavaciones, con una parte del 
muro y el foso, en el recodo del nordeste de la ciudad 
de David, cerca del sitio en que la muralla se dirigía 
hacia el norte. Y seguramente la esquina y el ángulo 
que se describen en esta parte de la muralla («hasta 
la esquina y el ángulo»)?, en el extremo (entrante y 
saliente) de la misma, corresponden a la noticia: «Hasta 
el frente de la puerta de las Aguas, por el levante, y la 
torre que sobresale»?. 

1Neh 3,26-27. *Neh 3,24. 


vNeh 3,20. 'Neh 12,37, $Neh 8,1. 


* Nelt 3,26. 
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Al tratar de la actividad reconstructora de Nehemías, 
se intercala en los pasajes antes citados otra descripción 
que versa sobre la edificación y reparación en el área 
del monte del Templo. La encierra el texto de Neh 3,25, 
que reza: «Palál, hijo de ?Uzay [reparó] por enfrente 
de la esquina y de la torre que sobresale de la casa alta 
del rey y da al patio de la cárcel, etc.». Según se cree, 
aparece aquí a causa de la mención de la esquina y de 
la torre que sobresalía. Conforme al ver. 25 del cap. 3 
de Nehemías, la torre sobresalía de la casa alta del rey, 
que estaba en el monte del santuario, mientras que en 
los vers. 26 y 27 la torre grande y sobresaliente estaba 
en la superficie de la ciudad, al sur, cerca del “Ofel. Tam- 
bién se adicionó en el mismo lugar la explicación: 
«Los netineos habitaban en el “Ofel», exactamente en 
la cercanía de la muralla del “Ofel que aparece a con- 
tinuación!*. Sin las adiciones, intercaladas en el texto 
bíblico, sobre el muro externo, aquél tendría el siguiente 
orden original: «Tras él reparó Binnúy, hijo de He- 
nádáb, otra parte desde la casa de “Azaryáh “hasta la 
esquina y el ángulo, y hasta frente a la puerta de las 
Aguas, por levante, y la torre que sobresale. Tras él 
restauraron los teqoítas otra parte frente a la torre 
grande que sobresale y hasta la muralla del *Ofel». 


¿Neh 3,27. 


El muro del “Ofel de la época de la monarquía y del 
principio de los tiempos postexilicos era el de piedras 
no talladas descubierto en tal lugar. Después de él, 
aparece en Neh cap. 3 la puerta de los Caballos, que 
estaría en la muralla exterior de la ciudad, frente al 
monte del Templo, en la porción de las defensas!. La 
puerta de los Caballos se menciona en otro pasaje: 
«Hasta el torrente Cedrón, hasta el ángulo de la puerta 
de los Caballos por oriente»?. De aquí se desprende 
también que dicha puerta miraba al Cedrón. En la des- 
cripción de la muerte de Atalía?, se cita la entrada de 
los Caballos, donde la reina murió cuando se encami- 
naba al palacio real, y de allí la llevaron para que no 
pereciera en el recinto del santuario ni en el interior del 
palacio. 


2Neh 3,28. *Jer 31,40. *2Re 11,16, 


Se debate si hubo más puertas en la muralla oriental 
de la ciudad. La puerta del Oriente («Y tras él restauró 
Séma“yah, hijo de Sékanyáh, guardián de la puerta del 
Oriente»)*, es, de acuerdo con los intérpretes, la puerta 
del este del Templo. La Puerta Judicial («Tras él restauró 
Malkiyyah, del gremio de los orfebres, hasta la casa de 
los netineos y de los comerciantes, frente a la Puerta 
Judicial y hasta la cámara alta del ángulo»)?, es, al 
parecer, una puerta exterior. La cámara alta del ángulo 
estaba en la esquina nordoriental de la muralla, como 
se ve con seguridad en la misma descripción: volvía 
hacia la puerta de las Ovejas, situada en el muro sep- 
tentrional. 


Neh 3,29, *Neh 3,51, 


4. APROVISIONAMIENTO DE AGUA. Como en otras ciu- 
dades antiguas erigidas en terreno montuoso, el apro- 
visionamiento de agua de Jerusalén dependía por natu-- 
raleza de las fuentes situadas en el exterior de su muros. 
Los jerosolimitanos emplearon diferentes procedimientos 
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Jerusalén. Una abertura del canal de Acaz, en parte subterráneo y en parte al aire libre, destinado a llevar 
el agua de Gihón al sur de la ciudad. (Foto J. A. Ubieta, Archivo Termes) 


para disfrutar de un suministro regular de agua, a fin 
de atender tanto a sus necesidades como al riego. Cui- 
daron especialmente de ello durante la monarquía. Con 
tal objeto, construyeron albercas para acopiar el agua 
del Gihón y la de la lluvia; excavaron pozos en la roca; 
y procuraron, en los días de la monarquía judaíta, 
llevarla a Jerusalén desde manantiales muy lejanos, 
como el de Nétofah. 

La fuente que aprovisionó a la ciudad en un principio 
fue la de Gihón, situada en el lado oriental de la colina 
en que se había construido Jerusalén, en un declive es- 
carpado del Cedrón. Los textos bíblicos nos informan 
de la gran importancia que tuvo este manantial para la 
vida de la ciudad!, así como los vestigios de las restau- 
raciones llevadas a cabo para mantener su caudal, lo 
cual prueba el interés, reiterado y periódico, que se 
sintió desde el período cananeo hasta el reinado de 
Ezequías por conservar la fuente y asegurar su uso en 
los días de asedio (—> Agua. Conducción y canalización 
en tiempos bíblicos). 

11 Re 1,45; 2 Cr 32,30, etc. 


Los restos arqueológicos permiten saber que, en el 
Bronce reciente, los habitantes del lugar hicieron obras 
semejantes a las que descubren las excavaciones en otras 
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ciudades del período anterior a la conquista (> Gabaón, 
Gézer, Megiddo), para que los moradores no carecieran 
de agua cuando eran sitiados, y para evitar las aglome- 
raciones y tumultos si el manantial se desbordaba. 
Tenía en su arranque una serie de peldaños practicados 
en el túnel que iba directamente desde el interior de la 
ciudad a la fuente. El túnel se perforó en roca viva y, 
en su extremo más profundo, se acumulaban las aguas 
del manantial. Se procuró elevar el nivel del líquido para 
facilitar su extracción, al propio tiempo que para que 
pudiese correr por las acequias que irrigaban los huertos 
de los alrededores. Se cree que por ese túnel entraron 
los hombres de David cuando tomaron Jerusalén. En el 
decurso de la época de la monarquía, se hicieron muchas 
pruebas para construir canales que llevaran al caudal 
del Gihón hacia el sur, a lo largo del Cedrón, hacia el 
jardín del rey, hacia la ciudad de David, reuniendo las 
aguas que había en el extremo sudoriental de la pobla- 
ción. La alberca nueva, que recogía la corriente del 
Gihón, era la que hoy recibe el nombre árabe de el- 
Birket, que está al noroeste de la llamada el-Hamra?. 
Otra fuente conocida por la Biblia, y próxima a 
Jerusalén, es “En Rogél, que aparece en la descripción 
de la frontera de Judá y Benjamin!. Se propende a iden- 
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tificarla con Br Eyúb. que está en la confluencia del 
Cedrón con el Gé” Ben Binnóm. El AT cita otra fuente: 
“En ha-Tannim?, pero se interpreta como un nombre 
tardío de “En Rogél. 

1Jos 15,7; 18,16. ?Neh 2,13. 


Los textos veterotestamentarios citan otras albercas 
o piscinas de Jerusalén y sus inmediaciones, pero no 
hay seguridad acerca de su identificación. Se cree, por 
otra parte, que hubo otras de que no hacen mención 
las SE. La alberca de arriba, con su canal, figura en 
textos referentes a Acaz y Ezequías: «Estaba junto a 
la calzada del campo del Batanero»*. Es concebible que 
este canal o acequia llevase a la ciudad, desde la alberca 
que la recogía, el agua de lluvia. Si estaba en la parte 
superior del valle, no hay que identificar este embalse 
con uno de los que había al norte de la muralla en tiempo 
de Nehemías. 


'2Re 18,175 15 7,3. 


La alberca o piscina inferior sólo se cita por su nom- 
bre en un pasaje oscuro*. La de la época de Ezequías?, 
que acopiaba el caudal del Gihón, a la entrada del túnel 
del Siloé, es la que hoy se denomina el-Birket, al paso 
que, según se cree, la alberca inferior es la de el-Hamra> 
— al sur de aquélla — y recogió hasta el reinado de 
Ezequías la principal cantidad de agua de la Ciudad 
de David. La del libro de los Reyes o del Gihón se 
menciona también en el cap. 3 de Nehemías, donde se 
llama la alberca de ha-Sélah (Silóah, «Siloé»): «Y 
[reparó] el muro de la alberca de ha-Sélah, junto al 
huerto del rey, hasta la gradería por la que se baja a 
la ciudad de David»?. La alberca antigua del libro de 
Isaías*, pudiera ser la inferior y es posible que se tratase 
de la construida junto a la fuente de Gihón, para regular 
el nivel o caudal del agua, y que más tarde se cegara 
durante la invasión de Senaquerib*. 


1Is 22,9-11. *22Re 20,20. *Neh 3,15. *Is 22,22. *2Re 32,4. 


En las descripciones de Nehemías, aparecen otros dos 
nombres de depósitos de agua. Uno es la alberca artifi- 
cial citada en la reconstrucción de Jerusalén!, y se piensa 
que se hallaba fuera de la muralla, frente a los sepulcros 
de David y la casa de los héroes, situada al sudeste de 
la ciudad davídica, y tenía acequias que regaban los 
huertos existentes en el Cedrón. La otra alberca es la 
del Rey, de que se hace mención durante el recorrido 
nocturno de Nehemías a lo largo de los muros?. Para 
unos puede identificarse con la alberca de el-Hamra”; 
para otros es idéntica a la alberca artificial del exterior 
de las murallas, que servía para irrigar las plantaciones 
del Cedrón. 


Neh 3,16. *Neh 2,14. 


Como queda dicho, los habitantes de Jerusalén tam- 
bién emplearon las aguas pluviales, que almacenaban 
en cisternas practicadas en la roca. Se supone que no 
se redujeron únicamente a las antiguas que conocemos 
en el área de la ciudad, aparte el monte del Teniplo, 
excavadas en el período de la monarquía judaíta. 

Bibl.: Generalidades: J. SIMONSs, Jerusalem in the Old Testament, 
Leiden 1952. L.H. VINCENT - A. M. STEVE, Jérusalem de ['Ancien 


Testament, 4 vols., Paris 1954-1956. M. Avi-YONAH, Séfer yéri- 
saláyim, Jerusalén 1956. Nombres de la ciudad: A. T. CLAY, en 
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JPOS, 1 (1921), págs. 28-32. W. BoOREE, Die alten Ortsnamen 
Palástinas, Leipzig 1930. B. MarsLeEr, en JPOS, 10 (1930), págs. 
182-184. J.A. MONTGOMERY, en JBL, 49 (1930), págs. 277-282, 
A. Jirku, en WZKM, 46 (1939), págs. 205-208. J. Lewy, en JYBL, 
59 (1940), págs. 519-522. S. Kraus, en PEO (1945), págs. 15-33, 
Historia de la ciudad: A. ALT, en ZDMG, 79 (1925), págs. 1-19. 
B. MAIsLErR, en JPOS, 10 (1930), págs. 181-191. E. L. SukeNIK, 
en JPOS, 13 (1933), págs. 226-231. G. Bressan, en Bibl, 25 (1944), 
págs. 346-381. M. NoTH, en OTS, 8 (1950), págs. 28-46. L. H. 
VINCENT, en RB, 58 (1951), págs. 360-371. S. YeElvin, en VT, 3 
(1953), págs. 149-166; íd., Yerúsaláyim, 2,5 (1955), págs. 5-19. D.J. 
WISEMAN, Chronicles of Chaldean Kings, Londres 1956, págs. 32 y 
sigs., 73. Topografía: A. ALT, en PJ, 24 (1928), pág. 74 y sigs. 
O. ProckoscH, en PJ, 26 (1930), pág. 12 y sigs. G. DALMAN, Jeru- 
salem und sein Geliánde, Gútersloh 1930. K. GALLING, en PJ,, 26 
(1931), págs. 51-57. M. Burrows, en A4SOR, 14 (1934), págs. 
115-140; íd., BASOR, 64 (1936), págs. 11-21. BRL£, págs. 297-307. 
N. AvIGAD, en ¿EJ, 2 (1952), págs. 230-236. M. Avi-YONAH, en 
IEJ, 4 (1954), págs. 239-248. A. ALT, en Wissenschaftliche Zeit- 
schrift der E.M. Arndt-Universitit Greifswald, gesellschaft- und sprach- 
wissenschaftliche Reihe, S, Greifswald 1955-1956, págs. 33-42. 


B. MAZAR 


IV. EN EL PERÍODO HELENÍSTICO. [En el decurso de 
más de un siglo después de la fundación del imperio 
de Alejandro Magno, Palestina estuvo expuesta a las 
luchas hegemónicas sostenidas por los ptolomeos y los 
seleucidas. La contienda perjudicó directa e indirecta- 
mente a Jerusalén, y además tuvo el resultado de pro- 
pagar el helenismo entre los judíos, lo que estableció 
banderías entre ellos. A pesar de la penuria de las fuen- 
tes que, de un modo claro, se refieran a la situación en 
Palestina, el cuadro histórico que presentan, completado 
con documentos grecorromanos, resulta bastante vívido. 

La lucha entre Egipto y Siria tuvo por consecuencia 
poner en manos del primero a Palestina durante la mayor 
parte del siglo 11 A.c., desde que en el año 320 Pto- 
lomeo 1 tomó Jerusalén, que gozó de tranquilidad y 
prosperidad, hasta que, en 198 A.C., fue incorporada a 
los dominios seleucidas y hubo que conceder privilegios 
y exenciones a los jerosolimitanos, a fin de que pudieran 
reparar los destrozos causados en la población por la 
guerra. La corrupción del sumo sacerdocio y los progre- 
sos del helenimo motivaron la enemistad entre los 
judíos helenizados y los tradicionalistas, así como la 
violenta intervención de Antíoco IV Epífanes, quien 
saqueó y profanó el Templo, y mató a muchos habitan- 
tes de la población. A ello siguió el saqueo de la ciudad, 
el incendio de sus casas, el desmantelamiento de sus 
murallas y la muerte o el cautiverio de numerosos 
jerosolimitanos, más la fortificación de la ciudad de 
David, con muros y torres, que la transformaron en ciu- 
dadela!, desde la que se vigilaba y entorpecía el acceso al 
Templo?. Tras ello hubo una persecución religiosa que 
provocó la rebelión de los Macabeos. 

1] Mac 1,29-33. ?1 Mac 1,35-36; 3,46. 


Las excavaciones en las colinas oriental y occidental 
han descubierto restos de construcciones y murallas, 
que pertenecen a este período o al siguiente; pero no 
se tienen datos sobre ellas en las fuentes de la época. 
Según parece, se edificaron lugares para la realización 
de juegos atléticos y algún teatro, entre el Templo y la 
colina del oeste, es decir, en el valle del Tiropeon. Las 
tumbas del Cedrón, que suelen fecharse en el reinado 
de Herodes, tal vez se originaron en esta época y sufrie- 
ron cambios y renovaciones hasta el período herodiano. 
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V. DURANTE LOS MACABEOS. La historia de Jerusa- 
lén en el tiempo de la sublevación macabea tiene por 
fuentes principales los libros canónicos de los Macabeos 
y, subsidiariamente, las obras de Flavio Josefo. 

En período tan confuso, la suerte de la ciudad estuvo 
expuesta a los azares de la guerra, lo que no contribuye 
precisamente a proporcionar una imagen muy clara de 
su historia. Uno de los problemas de la misma es dónde 
estuvo situada la ciudadela (áxpa) de que trata 1 Mac 
1,33, Este texto la identifica con las fortificaciones de 
la ciudad de David; en cambio, 1 Mac 14,36 dice que 
era una fortaleza que se alzaba en dicha Ciudad, mien- 
tras que Josefo la localiza en la «ciudad baja», o sea 
la colina sudoriental, donde se halló la antigua ciudad 
davídica. No obstante, desde tal lugar hubiera resultado 
imposible que dominase el Templo. Posiblemente la 
cuestión pueda resolverse si se acepta que el nombre 
de «ciudad de David» pasó de un sitio a otro, ya que 
no denota lo mismo en el AT que en los libros de los 
Macabeos, aunque esta hipótesis tiene el inconveniente 
de que Josefo y, por lo tanto, sus contemporáneos, 
sabían que la ciudad de David estaba al sudeste de 
Jerusalén. Parece, desde luego, mucho más verosímil, 
dada la dificultad que tuvieron los judíos en tomar la 
ciudadela, y las relaciones de ésta con el Templo, que 
estuviera emplazada en la estribación del nordeste de 
la colina sudoccidental, frente al santuario, donde esta- 
ría más tarde el palacio de los asmoneos. 

Sea lo que fuere, la guarnición siria dominaba a la 
Jerusalén saqueada y en ruinas. Judas Macabeo entró 
en la ciudad en 164 A.c. y reconstruyó y purificó el 
Templo, mientras una porción de sus tropas hostigaba 
la ciudadela*; lo mismo hizo dos años después y moti- 
vó la intervención de Antíoco Y Eupátor?. Demetrio 1, 
tras nombrar sumo sacerdote a Alcimo, hizo que Bá- 
quides le acompañara a Jerusalén para expulsar a Judas 
Macabeo, quien, en otra campaña, obligó a los soldados 
sirios a cobijarse en la ciudad de David?. 

Muerto Judas, y durante la lucha con Jonatán, Báqui- 
des internó en la ciudadela a los rehenes que había toma- 
do* y Alcimo dispuso que se derribara el muro del atrio 
interior del santuario?. Demetrio permitió que la guar- 
nición de la ciudadela se convirtiera en rehén de Jona- 
tán, el cual reconstruyó las murallas de Jerusalén y ciñó 
el monte Sión con una fábrica de piedras talladas*. 
Alejandro Epífanes, que aspiraba al trono seleucida, 
entabló con Demetrio una competición de concesiones 
a Jerusalén para bienquistarse con Jonatán. La ciudad 
quedó exenta de impuestos, se respetó la santidad del 
Templo y hubo el compromiso, no cumplido, de entregar 
la ciudadela al Macabeo. Jonatán aprovechó el cambio 
político de la entronización de Demetrio II para sitiar 
la ciudadela y arrancar al nuevo rey la promesa de 
entregársela, lo que tampoco esta vez se llevó a cabo. 
Mientras se decantaba en favor de Antíoco VI, Jonatán 
elevó a mayor altura las murallas de la población, de 
modo que quedase separada del baluarte sirio, cuya 
guarnición no pudo realizar los actos de compra-venta 
que había llevado a cabo hasta entonces, y reparó el 
muro del este de la población llamado — Cafenata”. 

Simón Macabeo, al suceder a su hermano Jonatán, 
completó las murallas de Jerusalén y fortificó todos los 
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puntos de la ciudad ?; tras ello, puso cerco a la ciudadela, 
que hubo de rendirse al fin a las tropas macabeas?, en 
141 A.c. Simón la fortaleció inmediatamente, robusteció 
las fortificaciones del monte del Templo, a lo largo de la 
ciudadela, habitó en ésta con sus hombres y aumentó 
la altura de los muros jerosolimitanos*”. Quizá haya que 
entender que el texto se refiere a la fortaleza del ángulo 
del noroeste del recinto sagrado, antiguo solar de la 
Torre de Hánanr'el. Flavio Josefo contradice los datos 
del libro de los Macabeos al narrar que Simón demolió 
la ciudadela y allanó toda la colina que ocupaba hasta 
que estuvo a más baja altura que el Templo. En esta 
labor, según él, el pueblo trabajó sin respiro durante 
tres años. Este informe resulta insostenible. 

Jerusalén vivió en paz en los años siguientes, hasta 
el asesinato de Simón Macabeo, a despecho de los es- 
fuerzos de los seleucidas por recuperar las posiciones 
que habían perdido en la ciudad?”. 

11 Mac 4,41.60. ?1 Mac 6,18-62. *%/ Mac 7,32. 1 Mac +*9,53, 
5 Mac 9,54 y sigs. *] Mac 10,11. *1 Mac 12,36-37. *i Mac 


13,10. *1 Mac 13,49-51; 14,36. **l Mac 13,52; 14,37. 111 Mac 
15,28-36.38.41. 


VI. BAJO LA DINASTÍA DE LOS ÁSMONEOS. En el pe- 
ríodo asmoneo, Jerusalén sufrió importantes cambios. 
Se han descubierto restos de murallas pertenecientes a 
esta época y, en el ángulo noroeste de la población, 
vestigios de dos fases distintas de fortificaciones, que tal 
vez obedezcan a la actividad constructora de Juan Hir- 
cano. A éste se debe también la fortaleza que había 
al norte del Templo. Otras obras importantes fueron la 
ampliación de la superficie del santuario por el suroeste 
con el terraplenamiento parcial del valle del Tiropeon, 
que, en tal lugar, se orienta hacia el este, el palacio de 
los Asmoneos que dominaba el mismo valle y el puente 
que cruzaba éste. 

Juan Hircano sucedió a Simón Macabeo, su padre. 
Antíoco VIl penetró en Judá y atacó a Jerusalén desde 
el norte, sitio en el cual el terreno interior y el exterior 
de la ciudad se hallaban al mismo nivel. Los habitantes 
asediados sufrieron tan grandes pruebas, que Hircano 
les obligó a salir de la población y tuvo que llegar a un 
acuerdo con Antioco. Si éste no logró su propósito de 
recuperar la ciudadela, obtuvo tributo, rehenes y el 
desmantelamiento de las fortificaciones, aunque es muy 
posible que el soberano judío las reedificara poco des- 
pués!. Juan Hircano 1 saqueó la tumba de David y 
emprendió numerosas campañas militares con el apoyo 
de los soldados mercenarios. 

A él se debe la erección de la fortaleza o torre en el 
lugar que ocuparía posteriormente la torre Antonia 
(Josefo), obra que responde a la prosperidad que por 
entonces disfrutó Judea y, con ella, Jerusalén. Dicha 
fortaleza, en la que solía vivir, estaba al noroeste del 
recinto del Templo. También habitó en ella su hijo y 
sucesor Aristóbulo I, cuyo hermano Antígono murió 
violentamente en el pasadizo subterráneo que comuni- 
caba la torre con el santuario. En el reinado de Ale- 
jandra, mujer y sucesora de Alejandro Janneo, se men- 
ciona el palacio de la dinastía asmonea. Esta soberana 
encarceló a la esposa y prole de su hijo Aristóbulo II 
en la fortaleza del norte del Templo, en que se refugló 
Hircano II cuando le derrotó su hermano Aristóbulo. 
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A 


Jerusalén. Torre de David desde el interior (en 1929). En la parte baja aparece el muro herodiano de la torre 
de Híppico, una de las tres que protegían por el norte el palacio de Herodes. (Foto A. Arce) 


Ambos llegaron en el Templo a un acuerdo por el que 
Aristóbulo gobernaría y ocuparía el palacio, e Hircano 
se retirariía a la anterior morada de aquél. Se ignora 
dónde estaba tal edificio; sin duda, hay que localizar 
el palacio frente al santuario, en el espolón oriental 
de la colina del oeste. 

Las turbulencias del gobierno de Aristóbulo hicieron 
que el nabateo Aretas le derrotase y le asediara en el 
Templo jerosolimitano. Únicamente le salvó la inter- 
vención de Pompeyo, que se hallaba en Siria, lo que sig- 
nificó el principio del fin de la dinastía asmonea. Los 
judíos rechazaron como reyes a Hircano y Aristóbulo, 
pero la conducta del último, en su intransigencia, mo- 
tivó una nueva intervención de Pompeyo. Después de 
capturar a Aristóbulo, el romano puso cerco a Jerusalén. 
Los partidarios de Hircano permitieron que Pompeyo 
entrase en la ciudad alta, colocada en el monte occiden- 
tal, de suerte que pudo atacar el santuario por aquel 
lado. Los parciales de Aristóbulo cortaron el puente 
que cruzaba el Tiropeon. El general romano colmó la 
depresión de terreno y la zanja que se relacionaban 
con el valle mencionado, construyó un terraplén para las 
máquinas de guerra y asaltó el Templo por el septentrión, 
donde había un sólido muro. Por último, los romanos 
entraron en el recinto de la casa de Dios, destruyeron 
las murallas de la ciudad y respetaron el Templo. Muchos 
habitantes de Jerusalén fueron esclavizados (63 A.C.). 
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VII. En EL REINADO DE HERODES. Estos sucesos no 
escarmentaron a Hircano ni a los hijos de Aristóbulo. 
Roma estorbó el deseo del primero de reedificar las 
murallas de la ciudad. Craso, lugarteniente de Pompeyo, 
aprovechó la situación para adueñarse del tesoro del 
santuario. Desde la muerte de Pompeyo en adelante, la 
suerte de Palestina y de Jerusalén se vio sujeta a los 
vaivenes de la política romana. 

Marco Antonio nombró a Herodes y a Fasael, her- 
mano de éste, tetrarcas de Judea, a lo que respondió 
Antígono, hijo de Aristóbulo, atacando a Jerusalén con 
el auxilio de los partos. Logró adelantarse en la ciudad 
y sitiar a Herodes y Fasael en el palacio de los Asmo- 
neos, y aquéllos le rechazaron hasta el punto de que hubo 
de refugiarse en el Templo, donde los peregrinos y el 
vulgo tomaron su partido. Fasael y Herodes, confinados 
nuevamente en el palacio hicieron una salida hacia el 
suburbio, o Misneh del AT. Los partos apresaron a los 
dos hermanos: Fasael se suicidó. Herodes logró evadirse 
a Masada y desde allí a Roma, donde el Senado le 
otorgó el título de rey de Judea; vuelto a Palestina, 
tomó Jerusalén al asalto con ayuda de las legiones, 
atacando la ciudad por el norte con ayuda de máquinas 
de guerra. Se conquistó el suburbio de aquel lado, así 
como el Templo, en cuyos atrios hubo una espantosa 
carnicería. No obstante, el nuevo monarca impidió que los 
romanos entraran en el santuario y saqueasen la ciudad. 
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Herodes puede compararse con Salomón en cuanto a 
la magnificencia de sus construcciones. Ciñéndose a Je- 
rusalén, los edificios más importantes que fundó o me- 
joró fueron los siguientes: el Templo, el palacio y la 
fortaleza Antonia. Según Josefo, Herodes penetró en 
la tumba de David para conseguir las riquezas que 
necesitaba para financiar las obras, pero un hecho 
portentoso — una llama que brotó en el lugar —, in- 
terrumpió la expoliación. 

La reconstrucción del Templo dependió ante todo de 
ampliar el área que el edificio debía ocupar por el norte 
y el sur, rellenando el valle del Tiropeon, la depresión 
del nordeste y la que había entre ésta y aquél. El palacio 
real preexilico quedó incluido en el recinto del san- 
tuario. La irregularidad del terreno 
estorbó la ampliación por levante 
y occidente, pero se restauraron. 
las murallas, de cuya labor forma 
parte el «Muro de las lamentacio- 
nes». Nada queda del Templo pro- 
piamente dicho, pero el solar sa- 
grado está poco más o menos como 
en los días de Herodes. Herodes 
construyó un viaducto que partía 
de la entrada principal del oeste 
del Templo y seguía la antigua 
muralla septentrional. 

Herodes edificó un palacio en las 
inmediaciones de la antigua puerta 
del Ángulo, lo fortificó sólida- 
mente y lo protegió con tres enor- 
mes torres: Mariamme, Híppico y 
Fasael; a una de las dos últimas 
pertenecen los cimientos de la ac- 
tual «Torre de David». El palacio 
tenía agua abundante, que llegaba 
a él por medio de un canal o acue- 
ducto, tal vez desde los Estanques 
de Salomón. 

Una de las primeras obras hero- 
dianas fue la reconstrucción de la 
fortaleza que había en el ángulo 
del noroeste, o fortaleza Antonia, 
llamada así en honor de su pro- 
tector Marco Antonio, que defendió 
con un foso. Las excavaciones han 
revelado su impresionante tamaño. 
Se relacionaba con el Templo por 
medio de un subterráneo y escale- 
ras. Herodes vivió varios años en 
la Antonia. 

Otras construcciones fueron un 
monumento de piedra blanca en la 
entrada del sepulcro de David; un 
teatro, un anfiteatro y un lugar para 
los juegos atléticos, que tal vez haya 
que localizar en el Tiropeon. 


Jerusalén. Detalle de la torre de 

David, construida por los cruzados 

con materjales muy anteriores a ellos. 
(Foto Paul Popper, Londres) 
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JERUSALÉN 


VIil. EN ÉPOCA DE Jesús. Son pocos los datos evan- 
gélicos que se tienen sobre la Jerusalén de los últimos 
años de Herodes y de los primeros del reinado de Ar- 
quelao!. Éste hubo de sofocar un tumulto en el Templo. 
Mientras estaban en Roma, hubo una asonada durante 
Pentecostés contra el jefe romano que gobernaba la 
ciudad, de la que resultaron quemados los pórticos del 
santuario y que motivó la intervención de la máxima 
autoridad de la provincia de Siria. 

Depuesto Arquelao, Jerusalén quedó administrada por 
un procurador romano (6 D.c.). Probablemente en esta 
fecha acaeció la primera visita legal de Jesús al Templo 
durante la Pascua — Jesús tendría doce años — de 
que nos habla san Lucas?. Los procuradores residieron 
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Plano de Jerusalén en la época de Cristo, en el que se indican la muralla de Agripa y el recinto actual 


tuario y la conversión de Nicodemo ocurrió en el período 
de Pascua? y la curación del paralítico en Betesda du- 
rante una fiesta no especificada*. Betesda, sitio del 
portento, se hallaba junto a la puerta de las Ovejas, 
al norte del Templo. Jesús estuvo en la ciudad durante 
la fiesta de los Tabernáculos*; la curación del ciego 
sucedió después de lavarse en la piscina de Siloé, que 
estaría junto a la salida del túnel de Ezequías*. Lucas 
cita una torre en Siloé que se desplomó y mató a varias 


en Cesarea del Mar y no en la ciudad santa, que regía 
un oficial con tropas estacionadas en la Antonia y el 
palacio herodiano, en el que se acomodaban los pro- 
curadores en sus visitas a Jerusalén. 

Poncio Pilato, en una de ellas, introdujo en la ciudad 
la imagen del emperador, que hubo de retirarse preci- 
pitadamente ante la ira del pueblo. El mismo procura- 
dor edificó el acueducto superior — el inferior se debió 
a Herodes —, que llevaba aguas desde las cercanías de 
Belén y quiso pagar los dispendios consiguientes con el personas?. 
tesoro del Templo, lo que atizó una vez más el des- Mt 2,1-12.19-22; Le 1,5-23; 2,22-38. *Le 2,40-50. %Jn 2,13- 
contento de los jerosolimitanos. La purificación del san- 3,21. “Jn cap. 5. “Jn caps. 7-8. “Jn cap. 9. Le 13,4. 
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Al comenzar la Pasión, Jesús se detuvo a medio ca- 
mino de la ladera occidental del monte de los Olivos 
y lloró por Jerusalén?*, lugar que señala la capilla del 
Dominus Flevit. Tras atravesar el Cedrón, Jesús entró 
en la ciudad y en el Templo?, y los discípulos admiraron 
sus piedras bien labradas?. Sobre el resto de los lugares 
relacionados con la Pasión, — Calvario, Cenáculo, 
Getsemaní, Jesucristo, Litóstrotos, etc., y también —> 
Ascensión y Santo Sepulcro. 


¿Le 19,37.41444.. *Moc 11,11. *Me 13,1. 


IX. DESDE LA ÉPOCA APOSTÓLICA HASTA LA DESTRUC- 
CIÓN DE JERUSALÉN. Los sucesos de los dos primeros 
capítulos del libro de los Hechos ocurren en lugares 
indeterminados: la elección de Matías y la venida del 
Espíritu Santo. En cambio, varios hechos narrados en 
los capítulos siguientes sucedieron en el Templo!. La 
lapidación de Esteban se llevó a cabo fuera de la ciudad?. 

Las fuentes extrabíblicas informan sobre otro orden 
de acontecimientos. La imprudente conducta de Pilato 
en su trato con los judios causó a la larga su desti- 
tución. Vitelio, legado de Roma en Siria, estuvo en 
Jerusalén durante la Pascua y devolvió a los sacerdotes 
la indumentaria y otros objetos que se usaban en las 
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fiestas religiosas. Petronio supo entender a los judíos; 
pero Calígula se obstinó en que su efigie se colocara 
en el santuario. La intervención del procurador y la 
de Herodes Agripa 1 evitó una sublevación en Jeru- 
salén y la situación mejoró más aún con Ja muerte de 
Calígula. 

La popularidad de Agripa, nacida de su generosidad 
con el Templo, quizá obedeció en parte al rigor que 
mostraba a los cristianos, que culminó con la muerte 
de Santiago, hermano de Juan, y el encarcelamiento 
de Pedro?. El rey ensanchó la ciudad más allá de la 
muralla, en la cuarta colina, y comenzó a edificar un 
muro para proteger el nuevo barrio; no obstante, de- 
sistió de ello, a fin de no indisponerse con el emperador. 
Se han descubierto los cimientos de una antigua muralla 
a alguna distancia al norte de Jerusalén, pero no corres- 
ponde a los datos de Josefo: empezaba en la torre 
Híppico y llegaba a la gran torre de Psefino. En la 
esquina noroeste de la ciudad antigua, se dirigía hacia 
levante y pasaba por delante de las tumbas de los 
reyes; por el sur, doblaba por encima del Cedrón y se 
unía a la muralla anterior. Los informes de Josefo sobre 
la tercera muralla corresponden bastante bien a la que 
está al norte de la ciudad antigua. 


Entrada a la cámara sepulcral de las llamadas «Tumbas de los Reyes», al norte de Jerusalén. Se trata de una 
amplia necrópolis construida por Helena, reina de Adiabene que, convertida al judaísmo, se estableció en 
Jerusalén el año 44 p.c. (Foto P. Termes) 
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Mapa de Mádaba, mosaico de fines del siglo 1v D.c. Detalle con la representación de Jerusalén. La basílica 
del Santo Sepulcro aparece invertida. (Foto F. Arborio Mella, Milán) 


Muerto Herodes Agripa Il, la reina Helena de Adia- 
bene estuvo en Jerusalén, ocupó su palacio en la colina 
del sudoeste y edificó una tumba magnífica para sí 
misma y su familia al norte del palacio y fuera de la 
inconclusa muralla de Agripa, la cual recibe en la actuali- 
dad el nombre de «Tumbas de los reyes». 

Claudio, en medio del creciente malestar en Palestina, 
concedió a Agripa II, sucesor de su homónimo, autori- 
dad para nombrar a los sumos sacerdotes (49-50 D.c.) 
y el palacio de los Asmoneos en Jerusalén. Félix, otro 
procurador, casó con la hermana de Agripa y se mostró 
hostil contra los judíos, especialmente contra los zelotas 
que fueron ásperamente castigados. En tales días, Pablo 
estuvo a punto de morir en el Templo a manos de las 
turbas?*. 

1Act 4,23-31; 5,11-28; 6,9 y sigs. 
21,27-30. 

Porcio Festo sucedió a Félix. Agripa II construyó 
en los altos del palacio de los Asmoneos una galería 


¿Act 7,58, *Act 12,1-S, “Act 
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que dominaba el Templo y los jefes judíos erigieron 
una pared muy elevada en el oeste del atrio interior, que 
estorbaba la visión del monarca. Festo no consiguió 
que la desmantelasen. 

Albino y Gesio Floro fueron pésimos procuradores, 
y el segundo el último de ellos. Se estableció en el pala- 
cio, acaso el de Herodes el Grande, y hostigó a los 
judíos con toda clase de arbitrariedades y desmanes. 
Josefo asegura que en un solo día ordenó ajusticiar a 
unos tres mil seiscientos hombres, mujeres y niños. 
Sacó tropas de Cesarea, mató a unos delegados y entró 
en el barrio septentrional! de Betzeta para apoderarse 
de la Antonia y el área del Templo; pero no logró sus 
propósitos y los judíos amotinados destruyeron los 
pórticos del norte y con ello el acceso a la Antonia. 

Las acusaciones de los jerosolimitanos contra Floro 
produjeron la inspección de un tribuno; ido éste, se 
renovó el malestar a pesar de los esfuerzos de Agripa II. 
Las autoridades judías, opuestas a la violencia contra 
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Jerusalén. En la parte superior izquierda, cúpula del Santo Sepulcro; en la parte superior derecha, torre del 
convento de San Salvador. Vista tomada desde el convento de Sión, en el sitio de la torre Antonia. 
(Foto Paul Popper, Londres) 
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JERUSALÉN 


Jerusalén. Panorámica desde la Ascensión en el monte Olivete. En la ilustració 
del Escándalo; a la derecha el monasterio de San Onofre. En la foto de |] 


Roma, pidieron auxilio a Floro y Agripa, y así que lo 
recibieron, se situaron en la colina del oeste. Los revol- 
tosos dominaron el Templo y el monte del sudeste. Los 
romanos seguían en la fortaleza Antonia. La contienda 
empezó y en ella se quemaron el palacio de los Asmo- 
neos, la casa del sumo sacerdote y la Antonia, mientras 
sitiaban a los legionarios, y los mataban a traición, en 
las torres de Híppico, Fasael y Mariamme. El legado 
de Siria, Cestio Galo, acudió con tropas de refresco y 
prendió fuego al barrio septentrional; le sonreía la vic- 
toria cuando retrocedió inesperadamente. 

La revolución acabó por se total. Vespasiano llegó a 
Palestina en 67 y dominó todo el país antes de acometer 
a Jerusalén; el año 69 era nombrado emperador y en- 
cargaba a Tito, su hijo, atacar a la ciudad. 

Tito avanzó desde el noroeste y tomó todos los muros 
hasta llegar al más antiguo, donde hizo terraplenes. 
La fortaleza Antonia quedó también cerrada. Una mu- 
ralla de más de 8 km de largo rodeaba a la ciudad. 
Por fin, cuando el hambre causaba estragos, el muro 
del norte quedó desmantelado; capturaron la fortale- 
za Antonia, acuchillaron judíos en el Templo y saque- 
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aron la ciudad baja, y después la quemaron hasta la 
alberca de Siloé; la misma suerte tuvo la ciudad alta. 
Del palacio de Herodes no se conservaron más que las 
tres torres. 


Bibl.: F. JoserOo, Ant. Fud., 12,6,7; íid., Bel. Jud., 5,4,2, L.H. 
VINCENT - F. M. ABEL, Jérusalem, 2 vols., París 1911-1926. A. 
LEGENDRE, Jérusalem, en DB, MI, cols, 1377-1397. G. DALMAN, 
Jerusalem und sein Gelánde, Gútersloh 1930; íd., Sacred Sites and 
Ways, Londres 1935, A. G. BaArROIS, Manuel d'archéologie biblique, 
I, París 1939, págs. 197 y sigs., 228 y sigs. L. H. VINCENT, Jéru- 
salem, en DBS, fascículo 21, cols. 897-966. D. BALDI, Gerusalemme, 
en ECatt, VI, cols. 199-201. F. M. ABEL, Histoire de la Palestine, 
I, París 1952. J, Simons, Jerusalem in the Old Testament, Leiden 
1952. M. Avi-YONAH, Jerusalem, the Saga of the Boly City, Jeru- 
salén 1954, L.H. VINCENT - A. M. STEVE, Jérusalem de |' Ancient 
Testament, 1-1, París 1954-1956, D. BALDI, Enchiridion Locorum 
Sanctorum, Jerusalén 1955. M. Avi-YonaH, Sefer yerisaláyim, 
Jerusalén 1956. M. NoTH, The History of Israel, 2.2 ed., Londres 
1958, N.K. GOTTWALD, A Light to the Nations, Nueva York 1959, 
págs. 497-499, 501, 503. 


A. PIMENTEL 


JERUSALÉN (Teología). Asentada en la cumbre 
de los montes, en una región sin agricultura ni indus- 
tria, Jerusalén debe su expansión a la voluntad de 
David y a su vocación de Ciudad Santa; significaría un 
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reto a geógrafos y economistas, a no ser por las muche- 
dumbres de peregrinos que vio acudir a ella durante 
treinta siglos. Cuando menos por su duración, la pere- 
grinación a Jerusalén no tiene par, puesto que duró 
el doble de la peregrinación a La Meca. Y precisa- 
mente cuando perdió su significado político, tras el Exilio, 
vio acudir a ella hombres de todas las naciones. 

Abarcando en una visión panorámica la historia de la 
salvación, se podría ver en la antigua Alianza como una 
subida a Jerusalén: primeramente la de los judíos, que 
llegan de "Ur, de Egipto o de Babilonia y de todos 
los rincones de Palestina, y luego, más tarde, la de los 
prosélitos. Este movimiento de concentración termina 
el día de Pentecostés. A partir de entonces empieza el 
tiempo de la Iglesia de los gentiles, y el movimiento 
de expansión universal, que se realiza de acuerdo con las 
previsiones del Maestro de la historia: «Seréis mis 
testigos en Jerusalén, en toda Judea, en Samaría y 
hasta en el último confín de la tierra»”. 

Finalmente, la Biblia terminará en una visión de la 
Jerusalén futura?. 


1Act 1,8. *Ap cap. 21. 
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JERUSALÉN 


de la izquierda se ye, arriba, el monte del Mal Consejo, y abajo el monte 
derecha vemos, a media altura, San Pedro «In Gallicantu». (Foto P. Termes) 


1. LA «CIUDAD DE DaviD» (2 Sm 5,7). La conquista 
de Jerusalén responde a una intención formal de David. 
Hasta entonces, esta ciudad fortificada no había podido 
ser definitivamente conquistada a pesar de ciertos epi- 
sodios favorables?. 

La ciudad se creía todavía inexpugnable cuando David 
se apoderó de ella por astucia. Tomó entonces el nombre 
de «ciudad de David»?. No obstante, el antiguo nom- 
bre de urusalim debía triunfar. 

Más que el hecho de armas de la toma de la ciudad, 
el golpe genial de David, que había recibido la unción 
real en Hebrón?, fue el convertirla en capital de su reino, 
En efecto, no pertenecía ni a las tribus del sur que le 
habían hecho rey, ni a las del norte, que era preciso 
unir definitivamente. Su situación política era excelente, 
puesto que se encuentra aproximadamente en el centro 
de Palestina y en una posición estratégica tan excep- 
cional, en la cumbre de la cordillera palestina y rodeada 
de barrancos, que los sitios de Jerusalén permanecerán 
entre los más memorables de la historia militar. 

Fue asimismo una intuición rica en consecuencias el 
trasladar a ella el Arca de la Alianza, edificar un altar? 
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JERUSALÉN 








Panorámica de Jerusalén (cont.). Foto izquierda: Parte superior, izquierda, basílica 
Hotel Rey David, y torre de la YMCA. En la foto de la derecha aparece, en primer 
más arriba, está la torre de la 


y proyectar la construcción del Templo que debía ase- 
gurarle la sucesión del papel que ejerció la antigua Silóh 
como santuario de las tribus. 

Únicamente, el aspecto económico era desfavorable: 
Jerusalén, situada en una región de pocos recursos 
naturales, apartada de las grandes vías de comunica- 
ción, no podía llegar a ser uno de los grandes centros 
del tráfico internacional. Su destino era otro. 


1Jos 10,1-23; 12,10; Jue 1,48. ?2Sm5,6-9. *2Sm2,1-4. *2Sm 
6,12; 24,23. 
2. SIÓN. «IRONO DE YAHWEH». El sacerdocio de 


Jerusalén, confiado por Salomón a Sádóq y a sus hijos, 
pudo reivindicar una gran antigiedad para el santuario. 
Una tradición conservaba el recuerdo de un encuentro 
entre Abraham y Melquisedec, rey y sacerdote de Sa- 
lém, que no es otra que Jerusalén*. Ahora bien, Melqui- 
sedec presenta a Abraham una ofrenda de pan y vino 
y le concede una bendición. Por su parte, Abraham 
«le dio el diezmo de todo»?. ¿Quién no ve el interés de 
tal narración para fundar el derecho del santuario de 
Jerusalén a percibir el diezmo? ¿Se podía invocar 
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mejor ejemplo para los peregrinos israelitas que el de 
Abraham? 

El templo fue construido en la era de ?Arawnáh, de- 
signada por Gad el profeta?. 

La promoción de Jerusalén será la obra de los reyes, 
los sacerdotes y los profetas, puesto que en las tradicio- 
nes antiguas no era objeto de ninguna promesa, hasta 
era una «ciudad de extranjeros» que se evitaba?. 

Jerusalén nada significaba en las tradiciones funda- 
mentales de la confederación de las tribus (M. Noth); 
tuvo, antes del destierro, una rival más próspera en 
Samaría y fue apenas objeto de profecías mesiánicas; 
sin embargo, era ya «morada de Yahweh» y, poco antes 
del destierro, gente de Samaría con hombres de Silóh 
y Siquem irán a Jerusalén para presentar ofrendas en 
el Templo*. Con ello empezaba la verdadera gloria de 
Jerusalén, la de un santuario, y no ya la de una capital. 

Jerusalén es en adelante la morada de Yahweh*, la 
«ciudad de Dios»”, «la morada del nombre de Yahweh 
Séba'ot»*, el lugar desde donde hace oír su voz?. En 
Isaías, Jerusalén toma una especial importancia. Es el 
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término, la explanada del Templo; a la derecha de la Cúpula de la Roca, y algo 
Erloseners Kirche. (Foto P. Termes) 


lugar de manifestación de Yahweh*”* y el monte de 
Sión es allí mencionado a menudo?”*. Es el lugar de reu- 
nión de todos los pueblos*? y la ciudad a la que hasta 
los etíopes llevarán su ofrenda*?. Es la ciudad fundada 
por Yahweh**, fortalecida con la protección divina*, 
ciudad de refugio** y de las peregrinaciones gozosas””. 
Cual nuevo Sinaí, es la ciudad en que tiene Yahweh 
«su fuego» y «su horno»!**?, La derrota de *ASSúr por 
Yahweh tendrá lugar en su tierra, sobre sus montañas””, 
Si bien se ha podido comparar Jerusalén a un sacramento 
de Dios, en Isaías, sin embargo, esta mística ciudad santa 
no tiene nada del palladium, ni de presencia divina 
necesaria, exclusiva y definitiva, nada de una inviola- 
bilidad mágica. Es una predilección que no excluye en 
absoluto los reproches y las sanciones divinas?”, «su 
mano está levantada todavíia»”. 

La Ciudad del Mesías, «mi monte santo»?, será 
purificada por la acción divina y se convertirá en 
«Ciudad-justicia» y «Ciudad-fiel»??. Será salvada bajo 
Acaz** y bajo Ezequías?*. Es la ciudad en la que se es- 
trecha la unidad?! y eso es precisamente todo el pro- 
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grama de la reforma deuteronómica?”. Es la ciudad en 
la que Yahweh hace residir su nombre**, Los historia- 
dores deuteronomistas exaltarán la elección de Jerusa- 
lén??. Es una ciudad amada por Dios? el «Monte del 
Templo»?**. 

Ya en tiempo de Isaías, el profeta Miqueas había 
anunciado su ruina ante la injusticia, a cuyo precio 
habian sido costeadas las grandes construcciones de 
Jerusalén*?. La misión de Jeremías es reprochar a Je- 
rusalén?*? su apostasía, invitándola a purificarse**, Se 
ve obligado a anunciar su ruina*. El ejemplo de Silóh 
prueba que Yahweh es capaz de poner en obra sus ame- 
nazas, a pesar de las dulces ilusiones del pueblo**. Para 
Jeremías, la ciudad está amenazada por los enemigos 
del norte?*”. Por medio de un gesto simbólico, el cántaro 
roto anuncia su destrucción**; efectivamente es devas- 
tada*?. Pero sigue siendo la ciudad de la cual es preciso 
guardar el recuerdo*?. Jeremías no habla en nombre 
de un resentimiento personal contra la capital; anuncia 
su restauración* y el gran retorno a Sión*. Predice 
que después del destierro no se construirá ya un Arca 
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Panorámica de Jerusalén (cont.). En la parte superior izquierda, vemos la torre del convento 
más a su derecha un minarete, junto a la torre Antonia. A la derecha aparece la parte 


de la Alianza, sino que, en adelante, la nueva Jerusalén 
será ella misma «el trono de Yahweh», como lo era 
el Arca *, 

Con Ezequiel (quien ignora el tema de Sión), tene- 
mos el anuncio de la ruina de Jerusalén**, por medio 
de gestos simbólicos. El profeta tiene la visión de los 
pecados de Jerusalén*, la «ciudad sanguinaria»**, y de 
su castigo*”; la gloria de Yahweh abandona Jerusalén *. 
Y, sin embargo, ha anunciado con tanto fervor el renaci- 
miento de Jerusalén*? de la cual un nombre nuevo 
indica el destino: «Yahweh está allí» 5, 

La idea del ataque contra Jerusalén llevado a cabo 
por las naciones, destruidas luego en Sión (Isaías, 
Miqueas, Jeremías), se convierte en un tema escato- 
lógico **. 

Sal 76,2; 10Q, Génesis Apócrifo, 22,13. 
18 y sigs. *Cf. Jue 9,11-12. *Jer 41,5, 
18,77 0f.8,18. *Am1,2. *Iis cap. 6. 
en Is 40-66. **Iscap.2. *“Is18,1-7. 1*Is 14,32. 1%Is 10,24; 31,4.5 
1015 14,32, 17Is 30,29, 1* 31,9. 1Is 1425. *Is3,8; 10,12. *1Is5, 
25; cf. contra Samaría Is 9,11.17.20; 10,4. *2Is 11,9. *%Is 1,26 *Is 
7,8. *2Re 18,17-19,37. *Sal 122. ?Cf. Dt 16,1-8; 2 Re 22-23. 


“2 Re 21,4; 1s 31,9; 1.3,P75f. 2 Cr 334; Sal 132,13. *L Re TL, 
13; 32,36; 2 Re 23,27. "Sal 78,68; 87,2; Zac 1,14; Eclo 24,11; Ap 


2Gn 14,17-20. *2 Sm 24, 
Sal 76,3. *Sal 46,5. *Is 
1129 veces en Is 1-39; 17 veces 
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20,9. *Miq 3,12; cf. Ag 1,8; 1 Mac 4,46; cf. 4,48; 7,35.37; 10,41. 
2 Mig 3,9-12. *%Jer 2,1-25; 11,13; 26,16. “Jer 4,14. *BJer 9,10: 
13,9. “Jer 7,12; 26,6. *Jer 1,15; 4,53 6,1.8. **Jer 19,11. *"Jer 
38,283 39,8; 44,2. *"Jer 51,50. “Ter 33,10.1T1: cf. 30,18: 31,38. “Ter 
31,6. “Jer 3,17; cf. Éx 25,10; 2 Sm 6,7. "Ez caps. 4-5; 24 1-14. 
1 Ez cap. 8; cf. 11,1-13. *"Ez22,1-31, *Ezcaps. 9-10. **Ez 11,23. 
19 Ez caps. 40-48. *Ez 48,35, *!Ez 38,39; Jl cap. 4; Zac cap. 14. 


3. JERUSALÉN Y BABILONIA. Con la destrucción de 
587 y el destierro a Babilonia, Jerusalén ha terminado 
su papel de capital monárquica. «Nuestra heredad ha 
pasado a manos extrañas, nuestras casas a poder de 
desconocidos», expresa una de las Lamentaciones?. 
Jerusalén se convierte en algo fantástico?, «una ciudad 
de ensueño, una visión que exalta» (Gelin), un punto de 
cristalización de las esperanzas de Israel. 

«Ciudad santa»?. Los visionarios la ven más gloriosa 
que nunca, pero dentro de una vocación puramente 
religiosa. «Todo el destierro soñó en el momento en que 
la “Gloria” de Yahweh volvería a su Templo» (Gelin), 
pero en adelante será para tributarle un culto perfecto, en 
que no estará presente «ningún Incircunciso ni inmun- 
do»* y para realizar el programa «tu Dios reina»* para 
la redención de Jerusalén*. Al mismo tiempo que esta 
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salvación se manifiesta a la vista de las naciones”, Isaías 
anuncia la ruina de Babilonia?. 

Mientras Isaías, el autor de la consolación de Israel, 
anunciaba tan sólo una liberación de Jerusalén, sus 
discípulos hacen de la metrópoli religiosa una «Luz 
del Mundo»?, el lugar de reunión de las naciones?, 
una casa de oración para todos los pueblos*. La ciudad 
recibe nuevos nombres: «Mi complacencia», «Ciudad de 
Yahweh, Sión del Santo de Israel»*?. Jerusalén se con- 
vertirá en la capital de una «Tierra Santa»**?, la esposa 
de Dios**, objeto de una nueva elección??. 

Esta ciudad divina toma la importancia y los colores 
del reino escatológico. Será como un nuevo Edén**, 
todas las riquezas del mundo afluirán a ella*”, un nuevo 
Tempio será fundado en Ja cumbre de las montañas**. 
Jerusalén es considerada como el centro del mundo**, la 
ciudad hacia donde hay que volver para orar?", el lugar 
de la morada de Dios”, 

No obstante, la corriente profética reaccionó contra 
la materialización del culto: no solamente anunciaron 
los profetas la destrucción de la ciudad culpable y de 
su Templo?, sino que uno de ellos considerará que Dios 
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de San Salvador. Debajo aparece la continuación de la explanada del Templo, y un poco 
nordeste de la ciudad moderna y, en su centro, el Museo Arqueológico. (Foto P. Termes) 


no puede residir en una casa*, ¿Quizá una cierta co- 
rriente tomó de nuevo en consideración la morada de 
Dios bajo una tienda?*% Véase el abundante uso de 
oxnvi y oxfvopa en los LXX para la morada de 
Dios y a veces para el Templo como tal en Ezequiel y 
Zacarías”. 


ILam 5,2. *Is 52,1. *Is 52,1; chmMMAIT9124: Mt 6,5, *Is 352,1. 
5Is 52,7. %Is 52,9. *Is 52,10. *ls cap. 47; cf. 43,14-15. *Is 60, 
1-3,19-20, *Is 60,5-10.16; 66,18 y sigs.; cf. Miq 4,1-2; Zac 8,20-23; 
Tob. 13,9-11. *Is 56,7. *“Is 60m) 2.17. *Is 62,3=. 
Zac 2,16. *%Is 51,3; cf. Testamento de Daniel, 5,12. Is caps. 60-62. 
18 Ez 40,2; Sal 87,1; Is 2,2; Sal 48,3; cf. Jubileos, 1,17; Testamento 
de Daniel, 5,13. Ez 5,5; 38,12. Como «ombligo de la tierra», cf. 
Enok 26,1; Jubileos 8,19. *”I Re 8,38; Dan 6,10. *'Eclo 36,15. 
22 Mig 3,12; Jer 7,12-14; cap. 26; Ez 10,18 y sigs.; 11,14-16.22-23. 
23 Is 66,1.2. Cf. Is 33,20; Eclo 24,8; referente a la sabiduría, cf. 
Eclo 24,40; 1 Enok cap. 42. **Ez 37,27; Zac 2,14. 


4. LA «CIUDAD DEL GRAN REY» (Sal 48,2; Mt 5,35). 
Jerusalén destruida e incendiada (Lamentaciones) de- 
bería haber conocido la suerte de tantas otras capitales 
destruidas; Nínive y Tebas acababan de ser borradas 
para siempre... La restauración de Jerusalén es una de 
las sorpresas de la historia, una de las más nobles obs- 
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Jerusalén. Vista panorámica desde la torre de la Erloseners Kirche. Arriba, a la izquierda, el Hotel Interconti- 
nental en el monte Olivete y, a la derecha, el monte del Escándalo. (Foto P. Termes) 


tinaciones de Israel, quien, deportado, mantenía el re- 
cuerdo de la ciudad santa: 


«Si yo me olvidara de ti, Jerusalén, 
séquese mi diestra...»?, 


Tal era la consigna dada por Jeremías a los desterrados?. 

El decreto liberador de Ciro? permitió la vuelta de 
cuarenta y dos mil judios que retornaron con Zorobabel 
y con los vasos sagrados*, y restablecieron el altar de 
los holocaustos y sacrificios?. Mas el nuevo Templo 
estuvo muy lejos de tener el esplendor del primero? 
y fue reconstruido en medio de las mayores dificultades 
materiales; no obstante, su gloria debía ser mayor 
y sobrepasar la del antiguo Templo”. 

Más tarde, Nehemías obtuvo la autorización para 
reconstruir los muros de Jerusalén, cosa que se realizó 
apresuradamente, en medio de las hostilidades de los 
vecinos*?. La ciudad fue reconstruida y repoblada con 
muchas dificultades?; fue posible, sin embargo, renovar 
la Alianza durante la fiesta solemne de los Tabernáculos?”, 

En la época macabea, Jerusalén y su Templo son el 
objetivo principal de la resistencia. El segundo libro de 
los Macabeos gravita alrededor de estos dos polos. El 
libro empieza por la tentativa frustrada de saquear 
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el Templo y termina con el fracaso de Nicanor contra el 
Templo; cada una de las dos partes del libro termina 
con una fiesta: Hánukkah o Dedicación*, Día de Nica- 
nor*?. El Templo de Jerusalén es venerado en todo el 
universo*?, es el más santo de toda la tierra**, el lugar 
escogido por el Señor a causa de su Pueblo*. Aun dada 
esta predilección judía por Jerusalén y su Templo, no 
estamos por ello obligados a ver en el segundo libro 
de los Macabeos un libelo contra el templo rival de 
Leontópolis. 

Cuando Jesús venga, dará a Jerusalén su título de 
gloria: «la ciudad del Gran Rey» por la que está prohi- 
bido jurar?*, 


1Sal 137,5. *Jer 51,50. *Esd 1,1-4. *“Esd 1,5-11. “Esd 3,1-6. 
%Esd 3,7-11. ?Ag 2,9. *Neh cap. 4. *Neh cap. 7; 11,1.2. **Neh 
caps: 8; 9 10, *2Mac 10:7,.8. **2 Mac cap. 15 *Z Mac 2,22; 
3,12: “2 Mas 5,15. "2 Msc 519. “"Mit-535, 


5. EL TEATRO DE LOS DÍAS DEL Mesías. En Qumrán, 
tanto Jerusalén como el Templo, caen en un silencio 
que no está exento de cierto descrédito. Jerusalén no 
se menciona sino en los comentarios bíblicos o 10M; 
no se halla en la 1 OSa ni en los 1 QH; lo mismo sucede 
con Sión (cf. Konkordanz zu den Oumrantexten). Sin 
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embargo, hay un fragmento arameo con la descripción 
de una «Nueva Jerusalén». 

En la 1 QSa, vemos sustituir el Templo por la comu- 
nidad misma!. En 1 QM, hay dos menciones del san- 
tuario?, pero en una perspectiva escatológica. En CDC 
se discute para saber si se trata del Templo de Jerusalén 
o del de la secta. Según J. Caubet Iturbe, habría seis 
casos ciertos en que se revela una animosidad contra el 
Templo de Jerusalén (dos veces en 1 QpHab; dos veces 
en 4 QOfrg; dos veces en 4 Q Testimonios). La opinión ge- 
neral está de acuerdo en pensar que la desaprobación 
del Templo no es más que provisional y que el Templo 
recobrará su papel en una «Nueva Jerusalén»; mas su 
descripción es fría, técnica, sin entusiasmo. 

En el Testamento de Leví, se llora con amargura por 
la profanación del Templo y la relajación del sacerdo- 
clo?*; los demás testamentos no tienen esta crítica, pero 
hablan raramente de Jerusalén. Por el contrario, el 
Libro de los Jubileos pone en la misma línea Edén, el 
Sinaí y Sión?. El lugar donde iba a ser sacrificado Isaac 
se identifica con el monte Sión*. Se llega a imaginar 
que el Sinaí, el Tabor y el Carmelo serán un día reunidos 
para servir de cimientos a Jerusalén (Rabbi Ré'úben). 
Sin caer en estas extravagancias, el Libro de los Jubileos 
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anuncia la venida de Dios en medio de su pueblo rege- 
nerado: «Yo descenderé y habitaré con ellos por toda 
la eternidad...»*?, 

19,5-6; 8,5; 5; 6; 7,5.6.8.9. ?2,3; 11,11. ?10,3; 15,1; 16,1; 
17,3. *Jubileos, 8,19. *Jubileos, 18,13; Génesis Apócrifo, 56,10. 
bJubileos, 1,26. 


6. LA CIUDAD QUE MATA A LOS PROFETAS (Mt 23,37; 
Lc 13,34). En lugar de rehuir el Templo y Jerusalén 
con desprecio como los esenios, Jesús sube a ellos sin 
cesar, puesto que vino para estar en la casa de su 
Padre!, 

Entre los sinópticos, san Lucas concede un lugar prl- 
vilegiado a Jerusalén: su evangelio emvieza en el Templo 
de Jerusalén y termina en el Templo de Jerusalén, y 
es sabido que agrupó los episodios de la vida de Jesús 
en una «subida a Jerusalén»?. En tiempo del nacimiento 
de Jesús, un pequeño grupo esperaba «la redención de 


-Jerusalén»?*; Jesús fue presentado en el Templo*; en la 


transfiguración, se habla de su éxodo hacia Jerusalén ?, 
porque no puede ser que un profeta perezca fuera de 
Jerusalén*; sube a Jerusalén con los Doce para que se 
cumpla todo lo escrito por los profetas acerca del Hijo 
del Hombre”. Esta subida es, pues, la del Pueblo de 
Dios representado por los Doce, 


Panorámica de Jerusalén desde la Erloseners Kirche hacia la Torre de David junto al antiguo Palacio de Herodes 
(centro, arriba). (Foto P. Termes) 
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San Mateo subraya la próxima ruina de Jerusalén 
(el año 70), anticipación del fin del mundo*. Este fin 
de Jerusalén toma algunos rasgos característicos del 
día de Yahweh anunciado por los profetas. 

A pesar de la entrada mesiánica?, Jerusalén no ha 
comprendido el «mensaje de paz», ni reconocido el 
tiempo de su visitación*”. Jesús llora por ella**, pues 
será aniquilada?”. 

Según san Juan, Jesús sube a Jerusalén en las flestas*”; 
obra allí los signos de Dios**, predica* y hace en ella 
su entrada triunfal ?**. 

¿Se puede uno preguntar si por ventura, en Lucas y 
Juan, Jesús se pone en el lugar de Jerusalén, puesto que se 
le reconoce como «Luz de las naciones»””, título que ha- 
bía sido dado a Jerusalén ?** (Boismard, Von Alimen). 

Por Pentecostés se realiza la Iglesia teocrática univer- 
sal y, por ella, la antítesis del drama de la confusión 
de las lenguas en Babel y el cumplimiento de las pro- 
mesas universalistas, con la efusión del Espíritu por una 
parte, la reunión de las naciones en Jerusalén por otra. 
La lista de las «naciones» representa la Subida de los 
Dispersados, puesto que habría sido primitivamente una 
enumeración de los principales distritos de la Diáspora 
(Causse, Schmidt). 


Jerusalén es el primer centro de cristalización de la 
misión cristiana, de la paz cristiana, del culto perfecto 
anunciado para «el Día de la Asamblea»!?. Se presenta 
el «resto» de los «rescatados»? comunidad bajo el 
impulso del Espíritu? que «celebra» al Señor?? y pro- 
clama sus «magnificencias»* en medio de la alegría 
(áyoalMiao1s), gozando ya de una paz paradisíaca?*, 

Esta Iglesia de Jerusalén fascinará todavía a san 
Pablo?%; es allí en donde oye la Ley nueva que debe 
llevar a las naciones? y adonde él llevará las riquezas 
de las naciones?””, 

Mas Jerusalén y su Templo no son ya el eje de sal- 
vación: el papel de la Iglesia-Madre es dar vida y adqui- 
rir las dimensiones del Reino, que por su Jefe son ya 
celestes. La Jerusalén terrestre seguirá la suerte de Agar, 
la rechazada*. 

La Jerusalén de arriba, la de las promesas, la «Ciudad 
del Dios vivo», la «Jerusalén celestial» está ya en «asam- 
blea de victoria» (ravnyúpe)?” con miríadas de ánge- 
les: tal es la perfección de la Nueva Alianza. 

Mientras asistimos a la derrota de Babilonia, el 
Apocalipsis nos presenta la victoria definitiva de Jeru- 
salén: la Jerusalén escatológica, recién desposada, «des- 
ciende del cielo del lado de Dios»*, y las naciones 


Jerusalén. Torre, fachada (en reparación) y cúpula de la basílica del Santo Sepulcro, panorámica desde la 
Erloseners Kirche de los luteranos. (Foto P. Termes) 
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Jerusalén. Panorámica, desde la torre de la iglesia de los luteranos, en dirección noroeste. Arriba, a la derecha, 
vemos la torre del convento de San Salvador. (Foto P. Termes) 


vienen a ella no para traer riquezas, sino un homenaje?!, 
En esta nueva Jerusalén, Dios es fuente de vida; de luz?? 
y accesible sin la mediación de un sacerdocio, los «ele- 
gidos verán su rostro»** y podrán disponer del árbol 
de la vida?*. 
Lc 2,49. 


a E A 
“Es 19,28; 


“Ls 3,517 18,14; *Ec 238. *Te.-222% "Le 9:31. 
"Lo 13,31. *Mt cap. 24; ef. Mc cap. 13; Le 21,20-36. 
Tc 19,41-44, MLc 13,34; 1941. *%?Lc 19,44. *Jn 
31; FRÍA. *Ja 2233 3,2: 4,455 5,1-9: cap. 9. *Inm-5,1747: 
7,14-53; caps. 8-10; caps. 12-17. In 12,112.13. Lc 2,32; cf. 
Ja 8,127 9,5; 12,46. *Is 603. **Dt 18,16: cap. 4; cap. 10; 9,10: 
ACE Act 2,521,397 31 3,165. “Cf. Act 2,1-21,33.38.. "At 2,47; 
439; 44. “Act ZIL $“Ast 2,46; 4,32-35, "Act 20.16.22; 21, 
4.13. “Act 9,126 y sigs. “Rom 15,25-31. ?*8$Gál 4,25. *Heb 
12,22. “Ap 21,2. *.Ap 21,24-26. "Ap 21,23. "Ap 224, “Ap 
PI E 
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L. RAMLOT 


JERUSALÉN, La Nueva. 1. EN EL ANTIGUO TeEs- 
TAMENTO. La conquista de Jerusalén por David?*, su 
ordenación como capital del gran reino israelita, el 
traslado del Arca de Dios? hacia la misma, no han sido 
dictados por cálculo y fines políticos, sino que sus cau- 
sas son profundamente religiosas. Á favor de esta 
opinión atestiguan la procesión de entrada, de la que 
se informa en 25m 6,1-2, los sacrificios y danzas reli- 
giosas?, ofrecimiento de sacrificio y comida de sacri- 
ficio*. A partir de este momento histórico, Sión, como 
centro de la capital Jerusalén, será un elemento de peso 
en la religión de Yahweh; el monte Sión se convertirá 
con la presencia de Dios en el santísimo del Arca y 
más tarde en el Templo, en uno de los núcleos cristaliza- 
dores del desarrollo de la creencia en Yahweh*?, junto 
con la de la espera mesiánica, que según la profecía 
de Natán* ha sido centrada en la familia de David. Este 
desarrollo avanza enormemente en el tiempo clásico de 
los profetas; en ellos se ahonda cada vez más la interio- 
rización y sentido escatológico de la religión de Yahweh 
hacia una transformación de la interpretación de Sión. 
De ello deriva la significación teológica del monte 
Sión como lugar de la «presencia de Dios», cuya pre- 
sencia, unida al Arca, pasa igualmente por un proceso 
evolutivo. La exigencia básica del AT: «Reconocer a 
Dios y estar cerca de Él» continúa siendo meta ideal de 
la creencia en Dios, incluso para el tiempo escatológico 
de salvación”. El reconocimiento de Dios y, por lo tanto, 
el acatamiento de sus Órdenes obran la salvación y con- 
ducen a la paz permanente en el tiempo final. El reco- 
nocimiento de Dios se produce igualmente en el tiempo 
final, no en cualquier lugar, sino en Sión y de allí 
tomarán su punto de partida los estados de salvación 
y paz de los tiempos finales. Cuando los profetas hablan 
de la esperanza de salvación en una proyección esca- 
tológica, incluyen a Sión en sus visiones y la describen 
con palabras altamente embellecidas. Sión, en la gran 
reunión de pueblos en la Jerusalén del fin de los tiem- 
pos, se transformará en elemento esencial de la esca- 
tología del AT'*. Sión aparece transformada en una «rea- 
lidad ideal», como el punto central del reino final de 
Dios en una humanidad idealmente transformada. Em- 
pero, antes de todo ello, deberá soportar Jerusalén 
sobre sí, para su castigo, aquellos juicios que ha mere- 
cido y que Dios le ha señalado. Solamente a partir de 
entonces aparecerá majestuosamente con la presencia 
de Dios en su centro? (téngase aquí en cuenta la natural 
identificación de Sión y Jerusalén). La importancia de 
esta Sión transformada del tiempo final se puede dis- 
tinguir precisamente por las siguientes misiones que la 
Nueva Jerusalén ha de cumplir: 

a) Sión se convertirá en la residencia del rey mesiá- 
nico futuro y con ello pasará a ser el centro del reino 
mesiánico. 

b) Todos los pueblos se dirigirán libre y espontá- 
neamente a la Sión del tiempo final, se sujetarán vo- 
luntariamente a sus juicios y sentencias, aceptarán 


447 


la manifestación de salvación y se regirán por la 
misma?*, 


c) Estos pueblos llevarán tesoros a la Ciudad de Dios, 
expresando con ello su intención de acatar y sujetarse 
a Dios*, 


dd) En ella abundarán sobradamente la plata y el 
oro 


e) Sus puertas serán de zafiro, sus muros y plazas de 
piedras preciosas??, 


f) Los habitantes de la Nueva Jerusalén alcanzarán 
una edad muy avanzada!?*. 


h) Un nuevo Templo se construirá dentro de la Je- 
rusalén futura! con una nueva disposición dei servicio 
religioso*% y una nueva fuente o corriente de agua que 
saldrá del Templo*”, en un nuevo país santo, y la ciudad 
santa*? será el punto de partida y el motivo de una 
fecundidad jamás conocida??, 


¡) La nueva presencia de Dios llegará a reinar y 
dominar en una forma tal la ciudad, que el sol y la luna 
palidecerán, poraue Dios mismo, como luz eterna, irra- 
diador de gozo, iluminará la Jerusalén futura?. 


¡) Una vez realizada la limpteza y purificación de 
Jerusalén, será su centro protector y defensivo la nueva 
presencia de Dios, no circunscrita ya en el Arca?!, 


k) La consecuencia de esta total y radical transfor- 
mación de la ciudad de Dios, con sus nuevas galas, 
dones del esposo a la misma, se manifestará en una 
forma tal en sus habitantes que toda caída en el pecado 
habrá sido quitada y purificada, para que así todos sean 
justos??, 


[) Jerusalén será entonces la ciudad de la alegría y 
bienaventuranza perpetuas”. 

Este estado ideal en la Jerusalén del fin de los tiempos 
se describe en forma resumida con una realización de 
la paz final, que como consecuencia trae consigo una 
armonía total del cosmos, que tramsforma todos los 
Órganos vitales, y que con la salud alcanzada muestra 
su unión más íntima con Dios?*. Esta nueva comunión 
con Dios tiene su expresión máxima en el convite pre- 
parado por Dios mismo?*. 


12 Sm 5,6-12. 
1 Cr 13,15-16. 


22 Sm 6,1-2. *2Sm 6,13-14. *2Sm 6,18-19; cf. 
5Cf. Sal 46,5-7; 76,3; 78,68; 132,13-14. 2 Sm cap. 
7; cf. Is 14,32. ?Is 11,9; Jer 31,31; Hab 2,14. *Is 2,2-4; Mig 4, 
1-4. "Is 54,11-17; Sof 3,14-17; Tob 13,9-18. **Is 2,2-3; Mig 4,1-3; 
Is 60,1-3; 66,18-20; Jer 3,17; 31,6.12; Zac 8,20-22; Tob 13,14; 14,5; 
Sal 87. Is 60,5.11; 61,6; Ag 2,7. *?Is 60,17. *Is 54,11-12; Tob 
13,17. *“Is 65,20. *%Ez caps. 40-43. *'Ez caps. 44-46, *'Ez 47, 
1-12. 1%Ez 47,13-20. **Cf. Zac 14,8 y J1 4,18. **Is 60,19-20; cf. 
Sal 50, según el cual la prerrogativa del monte Sinai, como lugar 
de aparición de Yahweh, ha sido cedida al de Sión. *Is 4,5; Jer 
3.16. "Ys 60,21: 6€. JL.4 1... Is 35,10: 11 4,20, “CE. ls 60,18; 
Ag 2,6-9. *Bls 5,6-8. 


2. En EL NUEVO TESTAMENTO. La promesa del AT 
relativa a la Jerusalén del úitimo tiempo como centro 
del mundo futuro, santo y perteneciente a Dios, se 
halla incluida en la proclamación del NT. Así Pablo com- 
para en Gál 4,25-26 a la Jerusalén del judaísmo, sometida 
a servidumbre, con la Jerusalén «de arriba», que se halla 
libre, y a la que pertenecen los que han sido justifica- 
dos por Jesucristo, en los que se han comenzado a cum- 
plir las promesas de los profetas. En la fundación efec- 
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tuada por Jesucristo del reino de Dios, ve san Pablo 
inicialmente la realización de las profecías del AT 
acerca de la Nueva Jerusalén. En forma parecida nos 
hablan los textos que siguen del comienzo de la nueva 
Jerusalén celestial*. Según el Apocalipsis, estaba el Cor- 
dero sobre el monte Sión y con él 144 000 escogidos, 
que llevaban su nombre y el nombre de su Padre escrito 
sobre sus frentes? Aquéllos son los cristianos recién 
convertidos, que si permanecen fieles y vencen, se les 
pondrá, según el Apocalipsis 3,12, como columna en 
el Templo de Dios en la nueva Jerusalén, que desciende 
del cielo como una desposada ataviada para el Esposo?. 
La descripción de la Nueva Jerusalén, cuya unión con 
Cristo se designa con el epíteto «Esposa del Cordero» 
de una forma muy expresiva?*, así como la representación 
del «río de vida de la ciudad celestial, los árboles de vida» 
y Dios mismo como su «fuente luminosa»?, está llena 
de elementos de las profecías del AT. 

Ellas proporcionan en una de las últimas etapas de la 
revelación del NT la adecuada trasposición que coloca en 
la debida luz la futura realidad escatológica de la Nueva 
Jerusalén, tal como la han pensado el AT y NT, y 
hace de ella la meta de los planes divinos de salud. 


Heb 12,22. *Ap 14,1. *Ap 21,2. *Ap 21,927. *Ap 22,1-3. 


Bibl.: STRACK-BILLERBECK, IV, 2, 799-976. A. CAUSSE, Le 
mythe de la nouvelle Jérusalem du Deutéro-Isaie á la II* Sibylle, en 
RHPHR, 18 (1938), págs. 377-414. G. von RaAD, Die Stadt auf dem 
Berge, en EvTh, 8 (1948-1949), págs. 439-477. HAaAG, cols. 799-800. 
H. GRoss, Die Idee des ewigen und allgemeinen Weltfriedens im Alten 
Orient und im AT, Tréveris 1956, págs. 128-137. MH. WILDBERGER, 
Die Vólkerwallfahrt zum Zion (Fes 2,1-5), en VT, 7 (1957), págs. 62-81. 


H. GROSS 


JERUSALÉN LA NUEVA, EN LOS ESCRITOS 
QUMRÁNICOS. En esta corriente de tradiciones se in- 
serta la obra descubierta en Qumrán, que ha sido llamada 
«Descripción de la nueva Jerusalén». Trátese de un texto 
arameo de carácter apocalíptico, inspirado sobre todo 
en Ezequiel, que describe por menudo la futura ciudad 
de los tiempos mesiánicos. La ciudad, y especialmente 
el Templo, son presentados en visión al autor, a quien 
guía un ángel, midiendo con ayuda de una caña cuanto 
ve. Describe también varias ceremonias cultuales. 

Los fragmentos publicados hasta el presente sólo 
representan una mínima parte de la obra. Los de la gruta 
primera son difíciles de conjuntar, puesto que sólo se 
encuentra en ellos algumos términos de arquitectura 
(columna, muro) y algumas dimensiones aisladas. Los 
de la gruta segunda son ya más completos: proporcio- 
nan elementos de la descripción de la ciudad, del altar 
de los holocaustos y de la mesa de los panes de propo- 
sición. Poseemos sobre todo un fragmento que cuenta 
la ceremonia en el transcurso de la cual estos panes son 
renovados; así como una comida sagrada, durante la 
cual se consume carne de morueco. El ejemplar data de 
principios del siglo 1 de nuestra era. 

La obra, escrita en un arameo muy cercano al de Da- 
niel, utiliza fórmulas literarias habituales entre los es- 
critos apocalípticos. Es importante, sobre todo, por el 
hecho de ser un testimonio del gran papel que desem- 
peñaban las cosas del culto en la imagen del Israel 
mesiánico, familiar a ios monjes del mar Muerto. 
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Bibl.: R.MH. CHARLES, A Critical and Exegetical Commentary on 
the Revelation of St. Johh, en ICC, IM, pág. 161. K. L. ScHmiDr, 
Jerusalem als Urbild und Abbild, en Eranos-Jarbuch, 28, Zurich 1950. 
H. BIETENHARD, Die himmlische Welt im Urchristentum und Spátjuden- 
tum, en WUNT, 2 (1951), págs. 192-204. R. DE Vaux, Exploration 
de la région de Oumran, en RB, 60 (1953), pág. 554. D. BARTHÉLEMY- 
J. T. MiLIkK, Quinrán Cave 1. Discoveries in the Judaecan Desert, 1, 
Oxford 1955, págs. 134-135. M. BAILLET, Fragments araméens de 
Oumrán 2. Description de la Jérusalem Nouvelle, en RB, 62 (1955), 
págs. 222-245. M. BalLLer, J. T. MiLik, J. StarcKY, Le travail 
d'édition des manuscrits de Oumrán, en RB, 63 (1956), págs. 55-56, 66. 


M. BAILLET 


JERUSALÉN, Puertas de. La localización e identi- 
ficación de las puertas jerosolimitanas dependen del 
trazado de la primera y segunda murallas de la ciudad, 
pues, en algunos casos, puede tratarse de nombres dis- 
tintos de la misma puerta. Aquí se cita únicamente su 
nombre y el pasaje bíblico en que aparece, sin fines de 
interpretación (—> Jerusalén). 


l. Puerta de las Ovejas (Neh 3,1.32; 12,39). 

2. Puerta de los Peces (2 Cr 3314; Neh 3,3; 12,39: 

Sof 1,10). 

Puerta Antigua (Neh 3,6; 12,39). 

Puerta de Benjamín (Jer 37,12; Zac 14,10). 

Puerta de Efraím (Q Re 14,13; 2 Cr 25,23; Neh 

S:167 12239) 

6. Puerta del Ángulo (2 Re 14,13; 2 Cr 25,23;26,9; 
Jer 31,38; Zac 14,10). 

7. Puerta del Valle (2 Cr 26,9; Neh 2,13.15; 3,13). 

8. Puerta del Estercolero (Neh 2,13; 3,13.14; 12,31). 

9. Puerta de la Fuente (Neh 2,14; 3,15; 12,37). 

0 


Nik u 


10. Puerta entre los dos muros (2 Re 25,4; Jer 39,4; 
52,7. 

11. Puerta de las Aguas (Esd 8,1; Neh 3,26; 8,1.3. 
16137) 


12. Puerta de los Caballos (240623,15: Neh 3,28; 
Jer 31,40». 

13. Puerta del Oriente (Neh 3,29). 

14. Puerta Judicial (Neh 3,31). 

15. Puerta de la Cárcel (Neh 12,39). 

16. Puerta de ha-Misneh (Neh 3,6; 12,39). 

17. Puerta de ha-Harsit (Jer 19,2). 

18. Puerta del Medio (Jer 39,3), 

19, Puerta Primera (Zac 14,10). 

20. Puerta superior de Benjamín (Jer 20,2). 

21. La puerta detrás de la guardia (2 Re 11,6). 

22. La puerta de Saliéket (1 Cr 26,16). 

23. La puerta de Sur (Q Re 11,6). 

24. Puerta del Fundamento (2 Cr 23,5). 

25. La puerta del gobernador Yéhosua* (2 Re 23,8). 

26. La puerta nueva del Templo (Jer 26,10; 36,10). 

27. La puerta superior del Templo (Q Cr 27,3). 

Bibl.: M. BURROWS, Nehemiah 3,1-2 as a Source for the Topo- 
graphy of Ancient Jerusalem, en AASOR, 14 (1934), págs. 115-140; 
íd., The Topography of Nehemiah 12,31-34, en JBL, 54 (1935), págs. 
29-39; id., Nehemiah's Tour Inspection, en BASOR, 64 (1936), págs. 
11-21. J. Simons, Jerusalem in the Old Testament, Leiden 1952. 
L. H. VINCENT - A. M. STEVE, Jérusalem de l'Ancien Testament. 
Archéologie de la ville, 1, Paris 1954. 

M. GRAU 


JESAÍAS. Nombre castellanizado derivado del he- 
breo > Yésayah(4) aunque en castellano aparece más 
corrientemente como — Isaias. 
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JES(S)É 


JES(S)JÉ. Una de las dos pronunciaciones habituales 
del nombre del padre de David, formadas ambas según 
la Vg., que usa la otra, o sea —> Isaí, exclusivamente 
en los libros históricos del AT. 


JESUCRISTO (=JC). Para un mejor desarrollo 
de este artículo, ha sido dividido en los siguientes 
apartados: 


1. El estudio bíblico de JC. 
2. Las fuentes. 
3. La historia. 
4. El hombre. 
5. El Profeta y Mesías. 
6. Dios Salvador. 
7. En la derecha del Padre. 
8. La Parusía o segunda venida de JC. 
9. La obra. 

10. La doctrina. 

Il. EL ESTUDIO BÍBLICO DE JC. Una frase de Tertu- 


liano puede resumir lo que debe ser el estudio de JC 
para el creyente: «Nosotros no tenemos curiosidad, des- 
pués de Jesucristo. Ni necesidad de investigar, después 
del evangelio. Cuando creemos, no echamos de menos 
otras creencias, pues lo primero que creemos es que 
no hay otra cosa que creer»*. En una enciclopedia bí- 
blica el estudio sobre JC debe presentarse como se pre- 
senta en las fuentes bíblicas. Las elaboraciones poste- 
riores de los concilios y teólogos corresponden a un 
diccionario teológico. Las fuentes bíblicas sobre JC están 
escritas por creyentes y para creyentes. Miran a JC con 
el ojo de la historia y con el ojo de la fe. Es decir, pre- 
sentan al Cristo total, como fue visto por los testigos y 
por los creyentes. Caifás, Pilato, las turbas que lo tra- 
taron vieron algo de Jesús, pero no todo ni lo más im- 
portante. Los mismos discípulos que lo seguían no co- 
nocieron el misterio de su persona y de su misión hasta 
que resucitó de entre los muertos y se les comunicó el 
Espíritu*. Hay que estudiar a Jesús a base de la historia 
y de la fe de los testigos, como se refleja en los libros 
sagrados. 

El estudio bíblico debe ser positivo y doctrinal, sin 
miras apologéticas, de manera que diga sencillamente lo 
que hay en las fuentes bíblicas para que «el que tenga 
ojos vea». San Pedro el día de Pentecostés expone llana- 
mente los hechos que él ha vivido en torno a Jesús: 
«Hombres, hermanos, israelitas... a Jesús de Nazaret lo 
rmatasteis... pero Dios lo ha resucitado... y lo ha pro- 
clamado Señor y Mesías»?. 

Los testigos de Jesús dan testimonio de lo que han 
visto y de lo que han creído. Ver y creer son dos actos 
distintos. Tomiás vio y creyó. Los judíos vieron y no 
creyeron. En las fuentes bíblicas tenemos lo que vieron 
en Jesús sus discípulos y lo que creyeron. La fe está por 
encima de los sentidos y de la pura razón. En esencial- 
mente obra de la gracia de Dios. A Jesús lo pudieron 
tocar con sus sentidos los discípulos, pero para llegar al 
núcleo interior de su persona y de su obra fue precisa 
la fe: «Nadie puede venir a Mí si el Padre, que me ha 
enviado, no lo trae»?, Jesús es un personaje real de la 
historia humana, pero está por encima de la historia. 
Hasta que muere en la cruz se le puede ver, oír y tocar. 
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Desde que muere y resucita sigue siendo real, vivo y 
actuante, pero ya está por encima de los sentidos. Sólo 
se deja ver y oír de los testigos «previamente elegidos 
por Dios»*. Por su resurrección se coloca en un orden 
de vida y realidad que es trascendente a todo lo que el 
ojo o la pura razón puede alcanzar. Así subsistiendo 
siempre la misma y única persona del Logos divino y 
eterno, el mismo cuerpo y alma humana creada, se puede 
hablar de dos Cristos: el Cristo de la historia y el Cristo 
de la fe. Se trata siempre del mismo y único Cristo que 
existe en dos estados o condiciones reales distintas: el 
estado y condición psíquica y el estado y condición pneu- 
mática*. San Pablo habla de la > kenosis, que es su 
condición humana, en todo s=mejante a la de los demás 
hombres, y de su «exaltación», que es su condición ac- 
tual de gloria y de poder*. Los estudios que se limitan 
al Cristo de la historia no dan más que su estado de 
kenosis. Y el Cristo de las fuentes bíblicas es, ante todo, 
el Cristo de la fe, que lo contempla en su exaltación, a 
la derecha del Padre, como lo contempló el primer már- 
tir cristiano”. El Cristo de la historia pasó; el Cristo de 
ia fe es el Cristo de hoy y de siempre. «Nuestro Cristo». 

Los nombres con que las fuentes se refieren a Cristo 
son nombres de historia y nombres de fe. El nombre 
histórico por antonomasia es el de Jesús, que en hebreo 
significa «Salvador» y le fue previamente escogido por 
Dios e impuesto en el día de su circuncisión. El pueblo 
le llamaba también «Jesús, hijo de José», «Jesús, hijo 
de María». El nombre que figura en su proceso es el de 
«Jesús Nazareno», que aludía a la aldea de Nazaret, 
donde había pasado gran parte de su vida. Los nombres 
ordinarios de la fe son el de Jesucristo y el de Señor. 
El primero es nombre compuesto y confiesa que Jess 
es el Cristo o Mesías prometido. El nombre de Señor es 
divino y está lleno de gloria?. San Pablo dice que nin- 
guno puede confesar que Jesús es Señor por luz y fuerza 
propia, sino solamente por la luz y la fuerza del Espíritu 
Santo?. Estos dos nombres de la fe son los que han 
pasado al lenguaje de los símbolos y al corriente del 
pueblo cristiano, que, lleno de fe y amor, habla de «Je- 
sucristo Nuestro Señor». 

El conocimiento que nosotros podemos adquirir de 
JC se funda en dos factores: uno interior y divino, que es 
la acción, la luz de Dios en nuestros corazones, el ma- 
gisterio del Espíritu; el otro exterior, la palabra de los 
testigos oficiales, que vive siempre y se conserva en. el 
seno de la Iglesia*”. El magisterio interior del Espíritu 
no tiene puertas ni ventanas y entra y sale como quiere. 
Es suyo y plenamente libre. Dejémoslo a Dios y procu- 
remos no rtesistirnos a él, guardándonos de pecar contra 
la luz. Tratamos ahora solamente del magisterio exte- 
rior de la palabra de los testigos, que vive en la Escritura, 
como se conserva y entiende en la Iglesia. ¿Cuál fue la 
imagen que se formaron los testigos acerca de JC? Es 
interesante el proceso psicológico por donde pasa el co- 
nocimiento de los Doce. Su convivencia con el Maestro 
tiene dos momentos de intensidad muy desigual. Cuando 
Pedro señala las condiciones que debe tener el sucesor 
de Judas, dice que debe haber acompañado a Jesús 
«desde el bautismo hasta la Ascensión»*!. En esta larga 
vivencia hay dos períodos desiguales: uno más largo, 
pero menos intenso, el que va desde el bautismo hasta 
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JESUCRISTO 





Belén. Plaza de entrada a la basílica de la Natividad, desde las terrazas de la Casa Nova. El pequeño campa- 


nario es de los ortodoxos griegos. 


la muerte. Período histórico de tres años y medio, 
donde han acompañado a Jesús, han visto sus obras, 
han oído sus palabras. El segundo periodo es más corto 
en días, pero más intenso. Son los cuarenta días que van 
desde la resurrección hasta la Ascensión*?. Son los 
días de la experiencia suprema de la gloria de Jesús. 
La conciencia de los testigos pasa por campos de luz 
muy desigual. Primero se les impone el hombre profeta, 
grande en obras y en palabras delante de Dios y delante 
del pueblo**. No todos han comprendido igualmente la 
misión profética de Jesús. Pero todos han palpado su 
humanidad, su realidad histórica, su recia personalidad. 
Fue preciso que con la muerte y resurrección franqueara 
todas las barreras para que se impusiera la divinidad, 
el Salvador universal. Aunque repetidas veces había 
sido anunciada la imagen del Mesías paciente, no logró 
imponerse en el ánimo de los discípulos hasta que resu- 
citó. En los días de la historia se imponía con tanta 
fuerza la humanidad, que fue precisa la resurrección 
gloriosa para que se impusiera «el Señor», «el Salvador 
espiritual» de todos los pueblos y razas. La divinidad 
y la resurrección se impusieron desde fuera, en virtud 
de los hechos. Una vez que Jesús se impone como 
«Hombre-Dios», ya no es problema «la presencia» 
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(Foto J. A. Ubieta, Archivo Termes) 


activa y poderosa hasta el fin de los siglos**, ni la ardiente 
esperanza de su Parusía o segunda venida gloriosa. 


A De Praescript., 7, 21, en PL, 2,24. 


1Jn 2,22. ?*Act 2,14.22,24,36. *Jn 6,44. *Act10,41. *Cf. 1 Cor 
15,42-49. *Flp 2,5-11. *Act 7,56 2,9-10. *1 Cor 12,3. 
29Cf. Jn 6,44-45; 16,13-15; 17,20. YM€61,22, **Act 1,3. “Le 
24,19: "Mt 28,20. 


Il. Las FUENTES BÍBLICAS. En una enciclopedia bí- 
blica interesa ante todo qué es JC en la Biblia. Por 
otro lado, las fuentes extrabíblicas dicen muy poco de él, 
Ei AT se orienta todo hacia JC, pero debe iluminarse 
con el NT. Por esto nos vamos a concretar a las fuentes 
bíblicas del NT, que consta de evangelios y cartas. 
La autenticidad e historicidad se tratan en los artículos 
correspondientes. Aquí basta señalar el carácter par- 
ticular de estas fuentes en orden al estudio particular 
de JC, como hoy se presenta en la actualidad bíblica. 

Los cuatro evangelios canónicos, las catorce cartas 
de Pablo y las siete Católicas son escritos de autores 
particulares que conocieron personalmente a Jesús o, 
por lo menos, trataron con sus discípulos. San Lucas, 
que no conoció personalmente a Jesús, pertenece a la 
generación de los testigos, de cuyas declaraciones y re- 
cuerdos se interesó vivamente, como él mismo confiesa!. 
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No existe motivo serio para desconfiar ni de la ciencia 
ni de la veracidad de los autores neotestamentarios. 
Pero la fuerza principal de su testimonio como fuente 
de estudio remonta al colegio de los Doce y a toda la 
primitiva comunidad de Jerusalén, que ellos presiden. 
Los evangelistas trasmiten lo que enseñaban los Doce 
como testigos calificados y lo que recibió la comunidad 
primera. Cuando Pablo escribe el año 57 a los corintios, 
antes de que hubieran transcurrido treinta años de la 
muerte de Jesús, les presenta como testigos oficiales de 
la resurrección a los Doce y a «quinientos» hermanos, 
de los cuales todavía vivía la gran mayoría. Y termina 
el relato: «Lo mismo yo que ellos predicamos esto y 
esto: es lo que vosotros habéis creído»?. 

Los evangelios dependen del testimonio colegial y 
jerárquico de los Doce y de la fe de la primitiva comu- 
nidad. La fidelidad a lo recibido, a la tradición, era 
característica del magisterio judío y es fundamento de 
unidad y verdad en el cristianismo. Pablo mismo predica 
«lo que ha recibido»?. Después de su primera excur- 
sión apostólica subió a Jerusalén para conferir con los 
otros apóstoles y para que por todos se fuera de común 
acuerdo*, Apenas se forma una comunidad en Samaria? 
o en Antioquía? los apóstoles de Jerusalén envían sus 


representantes para controlar la fe. Los viajes de Pablo 
terminan todos en Jerusalén, que es el centro del evan- 
gelio. Su discípulo Lucas reúne lo que «han transmitido» 
los testigos y ministros de la predicación, para que Teó- 
filo conozca «la firmeza» de la verdad recibida”. Juan 
escribe lo que él mismo ha visto, oído y tocado? para 
que todos crean que Jesús es el Cristo, el Hijo de Dios?*. 

Este análisis refleja dos características fundamentales 
de las fuentes: su valor como historia y como testimo- 
nio de la fe primitiva. El valor para la historia de Jesús se 
lo dan «los testigos». Tenemos aquí fuentes de primera 
mano, porque hablan «los que han visto, los que han 
oído, los que han convivido con Jesús». La importancia 
como testimonio de la fe proviene también de los mis- 
mos testigos. Aquellos Doce, aquella primitiva comu- 
nidad de los discípulos, a quienes tan fuertemente se 
impuso Jesús en su humanidad y en su muerte; aquellos 
testigos tan rigurosos para creer, como prueba el caso 
de Tomás, que exige meter los dedos en las llagas de las 
manos y el puño en la llaga del costado, son los mismos 
que se rinden a la evidencia y fuerza de los hechos y 
acaban por creer que Jesús es el Cristo, el Hijo de Dios 
y se lanzan a la aventura de predicar lo que ellos han 
visto para que otros, que mo han visto, crean también 


Belén, basilica de la Natividad. Aquí vemos el altar del pesebre, en la gruta del nacimiento, en donde, según 
la tradición, había sido colocado el Divino Niño. (Foto P. Termes) 
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Belén, basílica de la Natividad. Pers- 

pectiva de la nave central, cuya dis- 

posición y elementos se remontan a 

la basílica constantiniana. (Foto Cus- 
todia Terra Santa) 


y creyendo alcancen la vida*”. Las 
fuentes son, pues, un testimonio 
del Jesús de la historia y del Jesús 
de la fe, porque contienen lo que 
vieron y lo que creyeron los dis- 
cípulos que lo trataron directa y 
personalmente. 

El género literario de los evange- 
lios no es totalmente equiparable 
al de la crónica o historia moderna. 
Su fin esencialmente teológico y de 
la fe ha presidido la elección y 
ordenación de la materia. Pero 
tampoco se pueden igualar con el 
«kerygma» del libro de los Hechos. 
Los discursos de Pedro o Pablo, 
aun resumiendo la bistoria de 
Jesús, difieren enormemente de las 
narraciones y discursos de los evan- 
gelios. La sobriedad, la frialdad, la 
abundancia del detalle, la narra- 
ción histórica, que todo lo refiere a 
Jesús en hechos o palabras, sitúan 
a los evangelios en pleno género 
histórico. La designación más an- 
tigua de los evangelios en el plano 
literario es la de san Justino que 
los llama «Memorias» de los após- 
toles y discípulos de los apóstoles. 
Los evangelios hacen verdadera his- 
toria como medio del fin teológico 
que pretenden. 

Para encuadrar el género literario 
de los evangelios no basta atender 
a uno de sus factores. Es preciso 
mirar al conjunto, que está deter- 
minado por la predicación oficial 
y pública de los testigos, por sus 
narraciones familiares y privadas, por las declaraciones 
igualmente íntimas de los conocidos, amigos y parientes 
de Jesús, por los escritos parciales y primitivos que pre- 
cedieron a los mismos evangelios y, finalmente, por las 
investigaciones particulares de los propios evangelistas 
y su labor redaccional. De todos estos factores salió el 
evangelio cuadriforme, cuyas narraciones y discursos 
o sentencias responden a lo que realmente hizo y enseñó 
Jesús. 

Que faltan hechos y sentencias O circunstancias, ya 
lo dice expresamente san Juan*!. Que el orden literario 
no siempre responde al orden cronológico también 
es claro, porque se impone siempre el fin teológico. Pero 
esto no autoriza a rechazar las afirmaciones explícitas 
referentes a la cronología o topografía. Como en los dis- 
cípulos la fe se impuso desde fuera, en virtud de los 
hechos, así también en los lectores la misma fe se pre- 
tende imponer en virtud de la realidad histórica. Se 
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comprende que los evangelios, más que fotografías de 
la historia, sean cuadros de quien copia la naturaleza 
«interpretando» y «elevando». La fe de los testigos y 
evangelistas ve toda la profundidad objetiva de la his- 
toria de Jesúst. 


ACf. X. Léon-DUFOUR, Le probléme historique de Jésus: Introduc- 
tion á la Bible (Robert-Feuillet), IL, Tournai 1959, págs. 322-334, 
L. STEFANIAK, De Novo Testamento ut christianismi basi historica, 
en DTh(P), 61 (1958), págs. 113-130. J, A. UBIETA, El kerigma 
apostólico y los Evangelios, en EstB, 18 (1959), págs. 21-61. R. 
SCHNACKENBURG, Jesusforschung und Christusglaube, en Cat, 13 
(1959), págs. 1-17. R. MarLE, Le probléme de Jésus et des Évangiles, 
en RSR, 48 (1960), págs. 470-477. L. RANDELLINI, La formazione 
degli Vangeli sinottici secondo la critica recente, en DThn(P), 63 
(1960), págs. 3-30. J.J. WEBER, Orientations actuelles des études 
exégétiques sur la vie du Christ, Roma 1962. A. BEa, La Storicitá 
dei Vamgeli, Roma 1962. P. ALTHAUS, Jl cosiddetto Kerygma e il 
Gesú della Storia, Roma 1962. 


ife 1,14. 21 Cor 15,11. *1Cor 153: *Gál 2,2% *Act 8,14. 
'Act11,22. *Le1,4. $1Jn1,1. *Jn20,31. *Jn20,31. **Jn20,30. 
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Ill. LA HISTORIA DE Jesús. Dos puntos queremos 
exponer en esta parte: el hecho general de la realidad 
histórica de Jesús y el marco particular de su historia. 
Los dos aspectos se relacionan y complementan mu- 
tuamente. 


1. ILLA EXISTENCIA HISTÓRICA DE JESUCRISTO. Dos ra- 
zones justifican el planteamiento de este problema: de 
hecho se ha negado la existencia histórica de Jesu- 
cristo, aunque hoy día nadie la niega aun en el campo 
racionalista. Una segunda razón es el hecho mismo del 
culto que se da a Cristo. A fuerza de idealizar su figura 
humana en el arte y en el culto, parece que se aleja de la 
realidad histórica. 

Negaron la existencia histórica Dupuis (1742-1809) y 
Volney (1757-1820). Bruno Bauer enseña durante cua- 
renta años (1840-1880) que todas las grandes figuras del 
cristianismo primitivo son ficciones literarias. Kalthoff, 
muerto el 1906, afirmó que el cristianismo no debe su 
origen a Cristo, sino a las condiciones sociales del 
siglo 11. Jensen, H. Zimmern y H. Winckler acuden a 
las tradiciones asirobabilónicas para explicar la creación 
de Cristo. John Mackinson se apoya en las tendencias 
politeístas del pueblo judío. William Benjamin Smith 
apela a una secta precristiana que tenía un dios llamado 


Jesús. Arturo Drews publicó el 1909 su primera obra 
contra la existencia histórica de Jesús. Cuando reanudó 
sus publicaciones el 1921, después de la primera guerra 
mundial, no tuvo la misma acogida. Sus publicaciones 
nihilistas llegaron hasta 1929, pero sin que la ciencia 
las tomara en serio. En Francia y Bélgica tuvo gran 
resonancia la obra de L. Couchoud, publicada en París 
el 1924 con el título de Le mystére de Jésus. Los adver- 
sarios de la existencia histórica no aportan razones his- 
tóricas. Forman su teoría a base de los datos que recogen 
de la historia de las religiones comparados con la vida 
y la teología de Cristo. La crítica liberal del siglo x1x y 
la escuela de la Historia de las Formas nunca tamaron 
en serio la inexistencia histórica de Jesús. R. Bultmann, 
el crítico que más avanza en el negativismo histó- 
rico, no puede menos de reconocer como un hecho la 
existencia de Jesús, aunque su historia se reduce al 
mínimo. 

Para negar la existencia histórica de Jesús hay que 
renunciar no sólo a la literatura cristiana, sino a parte 
de la no cristiana y sumergir en el misterio de lo inex- 
plicable lo que hoy llamamos «cultura occidental». La 
geografía de Palestina, con sus múltiples excavaciones 
y hallazgos arqueológicos, que van sacando a la luz los 


Jerusalén. Ángulo sudoeste de la explanada del Templo, junto a la Cúpula de la Roca. En el Templo fue 
presentado Jesús a los cuarenta días de su nacimiento. (Foto P. Termes) 
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A pro ill 


Panorámica de Nazaret, la población en donde habitó Jesús desde el regreso de Egipto hasta el comienzo de 
su vida pública, ocultando su divinidad en su humilde hogar y en su trabajo de carpintero. (Foto P. Termes) 


monumentos cristianos del período romano y bizantino, 
es un monumento insobornable del paso de Jesús por 
la tierra. Los cuatro evangelios, estudiados como nin- 
gún otro libro, son escritos muy cercanos a los días de 
Jesús, que ascienden a sus propios «discípulos». Pablo 
nació algunos años más tarde que Jesús y recogió todo 
el ambiente judío y jerosolimitano conmovido por la 
predicación y los hechos del profeta de Nazaret. «Con 
que se admita una sola de sus cuatro grandes cartas, 
donde habla de los primeros apóstoles, de los parientes 
de Cristo, de su vida y estado, de las cuestiones y con- 
troversias relacionadas con las primitivas cristiandades, 
habrá que rechazar como impropios de la ciencia los 
conatos de deshacer la existencia histórica de Jesús» 
(Cornely-Merk). 

Los escritos extracanónicos de fines del siglo 1 y prin- 
cipios del 11 están todos llenos de lo que Pablo llamaba 
«la ciencia de Cristo crucificado»: El simbolo de los 
apóstoles, la Didajé, la carta de Bernabé, Clemente 
Romano, Ignacio de Antioquía, Arístides de Atenas, 
Aristón de Pella. El filósofo Justino, natural de Samaría 
y muerto el 165, cuando escribe su primera Apología dice 
que hacía 150 años que había nacido Jesucristo en una 
cueva cercana a la aldea de Belén y que él había co- 
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nocido los arados hechos por el carpintero de Nazaret 4. 
Origenes en el siglo Ir escribe: «Se muestra en Belén 
la cueva donde nació Jesús. El hecho es público en 
todo el país. Los paganos mismos saben que en esta 
gruta nació un cierto Jesús adorado de los nazarenos»B. 
Tertuliano, que nació en Cartago hacia el año 160 y 
estaba especializado en las leyes e instituciones romanas, 
dice que en los documentos oficiales de Roma podía 
verse la genealogía de Cristo y el nombre de sus padres 
en el censo realizado en tiempo de Augusto“. La lite- 
ratura judía postcristiana no puede prescindir de Jesús, 
aunque sea sólo para calumniarloP. J. Klausner, pro- 
fesor en la Universidad Hebrea de Jerusalén, escribe una 
biografía sobre Jesús, que es muy pronto traducida del 
hebreo al inglés, al alemán y al francés. En la parte 
que dedica a las fuentes, estudia ampliamente el testi- 
monio del Talmúd*E. M. Goguel, decano de la Facultad 
de Teología Protestante de París, dedica todo el cap. II 
a las fuentes no cristianas sobre Jesús y menciona 
el Talmúd, a Flavio Josefo, a Plinio el Joven, a Tácito 
y a Suetonio?. 

Se podrá enfocar en un sentido o en otro la persona- 
lidad de Jesús. Lo que no se puede discutir es su exis- 
tencia histórica. 
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A Apol., 1, 46, en PG, 6, 398. BContra Cels., 1, 5, en PG, 11, 
755. “Adv. Marc., 4, 19, en P£, 2, 405. PJustTINO, Dial. contra 
Trif., 17, 108, 117. TERTULIANO, Adv. Nat., 1, 14; íd., De Spect., 
cap. 30. HreGEsIpO, Eusebio, 11, 23, CELSO, Orig. contra Cels., 2, 
13-14, en PG, 11, 819. LJésus de Nazareth, París 1933. TJésus, 
2.2 ed., París 1950. 


2. EL CUADRO HISTÓRICO. Jesús es un hombre real. 
Su aparición en la historia está sólidamente datada por 
un exacto sincronismo con los principales personajes 
de su tiempo. El nacimiento está ligado «a los días de 
Herodes» y al censo de Augusto ejecutado por Quirino!. 
El año exacto del nacimiento, a lo sumo, oscila entre 
cinco años: entre el 745 y el 749 de la fundación de 
Roma. ¿Cuántos personajes antiguos tienen tan deter- 
minada la fecha de su nacimiento? Herodes el Grande 
murió en la primavera del 750 de Roma. ¿Cuánto 
tiempo antes nació JC? No más de cuatro o cinco años 
antes, si se tienen presentes los otros sincronismos de 
Lc 3,1-2 y la fecha probable de la crucifixión. La era 
vulgar cristiana empieza con el 754 de Roma y, por 
tanto, va atrasada en cinco o seis años. 

Jesús nace en Belén de Judá y en un período de treinta 
años, más o menos, vive en Nazaret. Sus parientes y 
paisanos los designan con el calificativo de «artesano, 
hijo de María»?, «artesano, hijo del artesano»?. Cuando 
tenía «como treinta años»!, dejó su retiro y bajó a 
las riberas del Jordán para recibir el bautismo de Juan. 
Hacía quince años que Tiberio había sucedido a Augusto. 
Era tetrarca de Galilea Herodes Antipas y gobernaba 
Judea Poncio Pilato. Era sumo sacerdote Caifás y 
su suegro Anás. Pilato empezó su gobierno el año 26-27 
y fue depuesto al final del imperio de Tiberio, el año 36. 

La actividad pública de Jesús tiene tres notas esen- 
clales: enseña con grande originalidad y aceptación del 
pueblo, sobre todo a los principios; hace obras grandes 
o milagros en favor de los pobres y enfermos, curando 
ciegos, leprosos, paralíticos, endemoniados y hasta re- 
sucitando tres muertos; finalmente, reúne discipulos, de 
entre los cuales escoge doce, para que estén siempre con 
Él, los instruye y forma con particular atención para 
enviarlos más tarde por todo el mundo con sus mismos 
poderes y misión de salvación. ' 

¿Cuánto tiempo duró el ministerio público de Jesús ? 
Como mínimo dos años y varios meses. Con bastante 
probabilidad, hasta tres años y varios meses, ya que 
por los datos del IV Evangelio se cuentan tres Pascuas 
expresas y una implícita?. 

Como fecha probable de su muerte se dan la Pascua 
del año 29, la del año 30 o la del año 33. La más acep- 
tada es la del año 30. Gobiernan las mismas autoridades 
civiles y*religiosas que gobernaban al empezar su mi- 
nisterio público: Anás y Caifás, Herodes Antipas y 
Pilato. 

El cuadro cronológico de los hechos más salientes 
de la vida de JC, aceptado por la generalidad de los 
críticos, es el siguiente: 

Nacimiento: Entre los años 746-749 de la fundación 
de Roma, es decir, entre los años 8-5 antes de la era 
vulgar cristiana. 

Bautismo y principio del ministerio público: En el 
año 780 de la fundación de Roma, es decir, a fines del 
otoño del año 26 de nuestra era. 
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Muerte: El año 783 de la fundación de Roma, que 
corresponde al año 30 de la era cristiana. 

La edad depende del año del nacimiento, que puede 
oscilar más que el de la muerte. Suponiendo como más 
probable que muere el año 30 de la era vulgar cristiana, 
Jesús tenía entonces 36 ó 37 años, pues las fechas más 
probables de su nacimiento nos llevan seis o siete años 
más allá del principio de la era vulgar cristiana, que 
coincide con el año 754 de Roma. 


Mt 2,1; Lo 2,1-2, *Me-6,3. *Mt 13,53, 
2137217 :0,4; 11,33, 
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IV. JESUCRISTO COMO HOMBRE. Jesucristo en su his- 
toria se imponía más como hombre que como Dios. 
Hoy en el mundo creyente sucede al revés. Por la fe y 
el culto se nos impone más la divinidad y la gloria. La 
humanidad se nos esconde. Es preciso buscarla. Las 
fuentes acentúan bien el dato humano. Pablo afirma 
que JC fue en todo semejante e idéntico a los hombres, 
sus hermanos? y con énfasis habla del «hombre. Cristo 
Jesús»?. La realidad humana, como contraste con la 
divinidad, la expresa Juan en aquella frase del prólogo, 
que vale por muchos libros: «El Verbo se hizo carne»”. 


1. EL CUERPO DE JC. Lucas nota las diversas fases 
por las que ha pasado el cuerpo de JC, al igual de los 
otros hombres. Estado de embrión, que se va formando, 
en el seno de su Madre: «El fruto de tu vientre»?*. 
Estando en Belén «se cumplieron los días de su alumbra- 
miento»?, Se refiere al ciclo natural de los nueve meses. 
Recién nacido es un «niñito»*; a los doce años «un 
niño»”. Como todos los hombres, tiene su período de 
desarrollo y crecimiento. El cuerpo se va haciendo y 
«la estatura» aurnenta?. En su juventud aprende un 
oficio manual: es «el carpintero» hijo de María, el hijo 
del carpintero?. San Justino habla en el siglo 11 de los 
arados y yugos hechos por Jesús4%, Su musculatura debió 
ser fuerte. De Jericó a Jerusalén hay 32 km de camino 
desierto y pendiente. Jesús lo andaba «caminando delan- 
te» de sus discípulos. Un día llegó a eso de «las doce» al 
pozo de Jacob. Camino pendiente también y se había can- 
sado. Se sentó «junto al pozo» para descansar y refres- 
carse. No tenía qué comer. Cuando los discípulos vol- 
vieron y lo instaron a comer, no aceptó. Había viajado, 
había conversado y siguió atendiendo a los samaritanos 
que salieron a verlo*”. Pedro, por la pluma de Marcos*”, 
dice que rodeaba tanta gente la casa donde se hospedaba, 
que ni siquiera podían «tomar alimento». El mismo 
evangelio nos ha conservado una jornada completa del 
trabajo de Jesús: oficios en la sinagoga, predicación, 
curación de enfermos, oración en el desierto. A la 
caida del sol, la gente y los enfermos que se arremolinan 
en torno a la casa, buscando su palabra y su virtud. 
A la salida del sol, de nuevo le buscan. Pero Él no está 
en la casa, porque de noche se ha ido al monte para 
hacer oración?*”. 

Los tres años de su ministerio debieron ser muy in- 
tensos. Su salud no se resiente, su equilibrio se mantiene 
muy templado. Los discípulos se cansan. Los invita a 
subir en una barca. Él se sienta en popa, apoya la 
cabeza sobre unas maromas y se queda dormido. Ni las 
olas, ni los vientos logran despertarlo. Tienen que grl- 
tarle los discipulos. Jesús mantiene siempre el control 
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Jerusalén. Panorámica del monte Olivete. En el centro, hacia la izquierda, la Universidad Hebrea, sobre el 
monte Scopus. Los griegos le dieron este nombre porque los peregrinos que llegaban del norte, como Jesús 
a los doce años, veían Jerusalén por primera vez. (Foto P. Termes) 


de sus nervios. Entre la ira y las piedras habla sere- 
namente a sus enemigos: «Muchas cosas buenas os 
he hecho. ¿Por cuál de ellas me queréis apedrear?»!** 
Al criado que le da una bofetada injusta le responde: 
«Si he hablado mal, da las pruebas. Si he hablado bien, 
¿por qué me hieres?»**, El cuerpo de Jesús aguanta 
el frío de la parte montañosa de Judea y el calor tropi- 
cal de la cuenca jordánica. En la pasión suda sangre, 
es golpeado, azotado. Toma la cruz sobre sus hombros. 
Se cansa. Temen que no llegue al lugar del suplicio. 
Aguanta el tormento y no pide alivio. Al final, da una 
gran voz y se rinde. Su salud y su resistencia se compa- 
gina con las limitaciones físicas de la naturaleza humana. 
Siente el hambre, la sed, el cansancio, el dolor y muere. 
Su cuerpo es real y en todo semejante a sus hermanos los 
hombres. Por eso san Pablo puede decir que «según la 
carne» es hijo de mujer** y de la estirpe de David?*. 
¿Cómo fue el exterior de Jesús? Tenemos que confesar 
que no lo conocemos con exactitud. Ya a fines del 
siglo 11 decía san Ireneo que la imagen de Cristo nos es 
desconocidaB, Y san Agustin más tarde escribe: «La 
representación de JC, según la carne, varía al infinito 
y puede suceder que la imagen que nos formemos diste 
mucho de la realidad... No la conocemos, como tam- 
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poco conocemos la figura de la Virgen María» “. Los 
autores antiguos atendían más al retrato de los senti- 
mientos y carácter de sus héroes. Los judíos sentían 
verdadero horror por los retratos y las estatuas. Así se 
explica que la fisonomía exterior de JC se perdiera en 
la tradición. Ya en el siglo 11 hay opiniones contradic- 
torias. Clemente de Alejandría y Tertuliano defienden 
en el siglo 11 la tesis de la fealdad física de Jesús. «El 
varón de dolores» de Isaías, que hablaba de la pasión 
del Mesías, como instrumento de salvación, lo trasladan 
al plano natural y físico. Los datos de la historia favo- 
recen más bien la belleza y atracción corporal de JC, 
Los niños simpatizan con él y no entienden más que lo 
que les entra por los sentidos. Los ojos, luz del cuerpo, 
debieron ser muy expresivos. La voz poderosa y clara 
como un rayo de sol. En Magdalena basta para enjugar 
todas sus lágrimas. La Escritura pondera la belleza de 
David y el color rubio de sus cabellos. Pablo dice que 
Jesús «según la carne» es descendiente de David. Juan 
afirma enfáticamente que él ha visto «la gracia y la 
verdad» de Jesús*”, y Lucas anota como Jesús «crecía 
en sabiduría, estatura y gracia ante Dios y los hom- 
bres»**. La gracia exterior y la fuerza de su palabra hizo 
que una mujer del pueblo prorrumpiera en aquella ala- 
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banza de su Madre: «Bienaventurado el seno que te 
llevó y los pechos que te criaron»*?. Notemos que Lucas, 
el médico, es quien más datos ha dejado para el retrato 
corporal de Jesús. 

A Dialog. contra Trif., 88, en PG, 6, 687. BAdv. Haer., 125, en 
PG, 7, 684-685. “De Trinit., 8, 4,5, en PL, 42, 951-952. 
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2. EL AaLMa. El hombre es vaso de arcilla al que 
«el alma» ilumina y fortalece, Jesús, como hombre, 
tiene su alma creada en el tiempo: toda luz, fuerza, 
limpieza y bondad. 

En el barro tierno de sus doce años hay un alma grande 
que tiene conciencia de su misión, que ve más allá de 
las fronteras de los años y de la carne y la sangre. Cuando 
su Madre lo encuentra en el Templo, donde ha deslum- 
brado a los doctores, y le pregunta por qué los había 
dejado, su respuesta está llena de misterio: «¿No sa- 
bíais que tengo que estar en la casa de mi Padre ?»* 

Jesús tiene conciencia de que por encima de José y 
María está «su Padre», «la casa de su Padre», «las cosas 
de su Padre». Es la conciencia que tantas veces reapa- 
recerá en el IV Evangelio acerca de «su misión», acerca 
«del Padre que lo ha enviado al mundo». Cuando en 
el Jordán se llega a Juan entre la turba de los pecadores 
y le pide «ser bautizado», sabe muy bien lo que hace. 
Juan se niega a bautizarlo y Él responde: «Deja ahora: 
porque así conviene cumplir toda justicia»*. Jesús conoce 
los planes de Dios para la salvación del mundo y se 
entrega a ellos. 

He aquí la segunda característica del alma de Jesús: 
su entrega a la vocación, su fidelidad a la conciencia. 
Cuando en el desierto se le aparece el Tentador y quiere 
desviarlo de su misión, le responde: «Retírate, Satanás, 
porque escrito está: “Adorarás al Señor tu Dios y a Él 
sólo servirás”»?, Este fue el programa-consigna de la 
vida de Jesús: servir a Dios, servir a los hombres sus her- 
manos. Por eso dice: «No he venido a ser servido, sino a 
servir»*. Si este servicio le exige la pasión y la muerte, 
se duele, como es natural, pero exclama resuelto: «Que 
no se haga mi voluntad, sino la tuya». A Pedro, que le 
aconseja renuncie al camino del dolor y de la humilla- 
ción, lo aleja, diciendo: «Apártate de mí, Satanás. 
Eres para mí escándalo, porque no atiendes a las cosas 
de Dios, sino a las de los hombres»*. 

Esto es lo que se llama «todo un carácter». Aquel 
que sabe a dónde va y a quien nadie es capaz de desviar 
del recto camino. La perfección integral del hombre 
está en el entendimiento y en la voluntad sobre todo. 
Cuando se estudian las fuentes de Jesús, no puede menos 
de sorprender la lucidez de su juicio y la inquebrantable 
firmeza de su voluntad. Las frases repetidas «Yo he 
venido... Yo no he venido...» traducen perfectamente 
aquel «sí» rectilíneo con que Pablo describe la figura 
moral de Cristo*. Es el grito de victoria con que cierra su 
existencia, al pronunciar el consunimatum est de la cruz. 

Alma llena de luz y de energía, es, al mismo tiempo, 
toda bondad, mansedumbre, humildad y limpieza. Euge- 
nio Zolli dice que la esencia del cristianismo es la 
bondad*, Y es que su fundador fue eso: un corazón 
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bueno. El gesto de alargar la mano al leproso, al mismo 
tiempo que le dice: «Quiero, sé limpio»”, basta para 
retratar la bondad de su alma. Su bondad tiene como 
fondo oscuro la maldad de sus enemigos y la incom- 
prensión de los suyos. Por eso es una bondad que es 
también «mansedumbre» y «paciencia». «Aprended de 
mí que soy manso y humilde de corazón»?. 

La hipocresía de los fariseos hace más clara la «lim- 
pieza» y verdad del alma de Jesús, Cuando le presentan 
a la mujer adúltera quieren hipócritamente «cogerle». 
Si perdona, va contra la ley; si no perdona, es cruel. La 
verdad de su alma le permite salvar a la ley y salvar a 
la infeliz mujer: «El que de vosotros esté limpio, que le 
arroje la primera piedra». «Vete en paz y ya no vuelvas 
a pecar»?. Durante el proceso, Pilato se ve forzado a 
confesar: «No encuentro causa de muerte en este hom- 
bre». Y cuando sentencia, se lava las manos. El centu- 
rión que ha presenciado su muerte, dice: «Verdadera- 
mente era Hijo de Dios este hombre». Y uno de los 
ladrones había dicho antes: «Nosotros padecemos por 
nuestros pecados, pero Él ¿qué pecado ha cometido ?»*”, 


AMI encuentro con Cristo, Madrid 1948, pág. 86. 
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V. JESUCRISTO PROFETA Y Mesías. Dos temas abarca 
este apartado: el de profeta y el de Mesías. El primero 
es más general; el segundo, más concreto y particular. 
En Israel hubo profetas, pero uno sólo era esperado 
como Mesías. Jesús fue el «profeta Mesías». La fe en 
esta realidad es la que separa el judaísmo del cristianismo. 
Muchos judíos consideran hoy a Jesús como profeta, 
pero le niegan el título de Mesías. Los mismos mu- 
sulmanes lo consideran como profeta, pero inferior a 
Mahoma. Los cristianos Jo tenemos por profeta y 
Mesías auténtico, que cierra todas las figuras y centra 
en sí toda la historia de Israel. 


l. JESÚS PROFETA. El profetismo es una caracterís- 
tica del pueblo de Israel. Institución que arranca desde 
los tiempos de Moisés y él anuncia como ordinaria para 
cuando el pueblo se haya establecido en la Tierra de 
Promisión!. La palabra usada por Moisés es la de nábi” 
que en las lenguas semitas la raíz significa «decir, llamar, 
nombrar». En árabe, «dar una noticia, anunciar». Nabr? 
en su forma activa es un «narrador u orador», pero no 
autónomo, sino dependiente de quien lo envía. Res- 
ponde exactamente a la palabra griega de «pro-feta», 
quien habla en lugar de otro. El profeta en Israel era un 
auténtico embajador o legado divino. Como tal comuni- 
caba al pueblo «la palabra» de Yahweh y en determi- 
nados casos podía hacer milagros o predecir el futuro. Su 
papel fue decisivo en lo religioso, social y aun polí- 
tico. Si Israel se mantiene fiel a su fe y a su Ley, se debe 
fundamentalmente a la misión de los profetas. Cuando 
Na'ámán fue a Israel buscando ser curado de su lepra 
y le presentó al rey sus cartas de recomendación, dijo 
el rey: «¿Por ventura soy yo Dios con poder para matar 
y vivificar?» Se enteró Eliseo «hombre de Dios» y 
mandó al rey este recado: «Que venga a mí y conozca 
que hay un profeta en Israel»?. La línea de los verda- 
deros profetas no se interrumpe hasta que el pueblo 
vuelve del destierro de Babilonia. Malaquías, que cierra 
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El río Jordán, en el lugar tradicional del bautismo 


dignamente la serie, pertenece probablemente a la época 
en que Esdras y Nehemías trabajaban por la reconstruc- 
ción nacional. Sigue un vacío de varios siglos, en que se 
echará de menos «al hombre de Dios». Cuando Judas 
Macabeo en el siglo 11 A.c. se apodera de Jerusalén, 
piensa sobre lo que se ha de hacer con el altar de los 
holocaustos. Y determina esperar y guardar las piedras 
en un lugar oportuno del monte «hasta que viniese un 
profeta y decidiese lo que con ellas se debía hacer»?. 
Desde los tiempos de Onías III no había pontífice 
legítimo en Israel. Los macabeos parecen escogidos por 
Dios y se determina conferir el sumo pontificado a 
Simón «hasta que viniera un profeta fiel», que decla- 
rase la voluntad de Yahweh?. 

Juan Bautista es saludado por su padre como «profeta 
del Altísimo», y así es presentado por los Sinópticos, 
que nos hablan de «su predicación en el desierto». Exhor- 
ta a la penitencia para preparar «los caminos del Mesías», 
cuya venida está próxima. Cuando Herodes quiere matar 
a Juan, teme al pueblo «porque lo tenían por profeta»?. 
La misión de Juan fue la de revelar al gran profeta y 
prepararle «el resto fiel», que se le debía entregar. 
Cuando muere Juan, ya se ha levantado en Israel otro 
gran profeta «a quien él no merecía desatarle las correas 
de sus sandalias». La fama de Jesús llegó muy pronto a 
Herodes y a sus cortesanos: «Juan el Bautista ha resu- 
citado de entre los muertos. Por esto hace milagros». 
Otros decian: «Es Elías». Y otros: «Es un profeta, 
como todos los profetas»f, 
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de Jesús por Juan, su precursor. (Foto G. Lombardi) 


En Cesarea de Filipo pregunta Jesús a sus discípulos 
cuál es la opinión que de Él corre entre las gentes: «Unos 
dicen que Juan el Bautista, otros que Elías, otros que 
uno de los profetas»”. Cuando Jesús resucita al hijo 
de la viuda de Naím, el pueblo exclama: «Un gran 
profeta ha aparecido entre nosotros. Dios ha visitado 
a su pueblo»*. El fariseo no creía que fuera profeta, 
porque dejaba que le tocase y besase los pies una mujer 
de mala nota: «Si este hombre fuera profeta, sabría 
muy bien quién y qué clase de mujer es ésta que le toca, 
una pecadora». Jesús lo sabía muy bien y también lo 
que Simón estaba pensando en su interior: «Están per- 
donados sus pecados, porque amó mucho. Pero al que 
se le perdona poco, ama poco»?. Jesús fue tenido por 
profeta, porque hizo obras de profeta. Éste es el juicio 
que de Él se formaron sus discípulos, los que mejor le 
podían conocer: «Jesús el Nazareno, que fue varón 
profeta, poderoso en obra y palabra delante de Dios y 
de todo el pueblo»*", 

La síntesis de los dos de Emmaús tiene una fuerza pro- 
bativa extraordinaria. Jesús había sido crucificado. Ellos 
habían perdido la esperanza en su resurrección, pero 
conservan la idea grande que de Él se habían formado: 
«Es un profeta poderoso». El poder se mostró «en obra 
y en palabra». El profeta, como enviado de Yahweh, 
debía mostrar sus credenciales: la doctrina y las obras. 
Jesús había hablado como ninguno y había obrado 
como ninguno. Sus credenciales tenían fuerza «delante 
de Dios y de todo el pueblo». Jesús había hablado y 
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obrado siempre en público: «En el Templo y en las 
sinagogas, donde se reúnen los judíos»””. 

Jesús es profeta poderoso, que supera a todos los que 
le han precedido en Israel. «Los Santos del AT», dice 
Tertuliano, «obraban con poder delegado. Jesús con 
poder propio y connatural.»4 Moisés respondió a Yah- 
weh que lo enviaba al faraón: «¿Quién soy yo para ir 
al faraón y sacar de Egipto a los hijos de Israel ?»"? 
Jeremías, consciente de su pequeñez, también se re- 
sistió: «No digas que eres joven, porque tú obrarás 
todas las cosas para las cuales Yo te he escogido... Yo 
pongo mis palabras en tu boca y te doy autoridad sobre 
las naciones y los reinos»*?*. Moisés antes de obrar un 
milagro tiene que oír la voz de Yahweh que se lo im- 
pone!**, Elías para resucitar al niño de la viuda de Sa- 
repta se extiende tres veces sobre el cadáver y hace 
oración hasta que Yahweh le oye**. Eliseo se sirve del 
manto de Elías para los suyos**f. Jesús no necesita ni 
vara, ni manto ni súplicas. Su simple querer, su palabra 
bastan. Manda a la fiebre y se levanta la suegra de san 
Pedro. Al leproso le dice: «Quiero, sé curado» y la lepra 
se retira. Al joven de Naím le dice: «Joven, Yo te lo 
mando. Levántate». A Lázaro: «Lázaro, sal fuera». «El 
Señor», dice san Agustín, «despertaba con más facilidad 
a los muertos que nosotros a los vivos»P. Los profetas 
del AT muestran siempre sus poderes «delegados», su 
carácter ministerial y las palabras que Yahweh les 
ordena decir. Jesús habla en unión con Dios, pero 
habla sus palabras. «Yo os digo». «El que cumpla mis 
palabras se salvará» (Mt 5,22.24.26.28.34,39,44.). «Mi 
paz os doy, mi paz os dejo»*”, «Tú eres Pedro y sobre 
esta piedra edificaré mi Iglesia»?**, 

AAdv. Marc., 4, 35, en PL, 2, 446. 
PERS. 175 
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2. Jesús Mesías. La misión del pueblo hebreo fue 
doble: conservar la fe en el único y verdadero Dios en 
medio del naufragio universal del paganismo idolátrico 
y mantener viva la fe y esperanza en el Mesías Salvador 
prometido en el Paraíso. Cuando Jesús nace, el pueblo 
judío tiene como nunca encendidas estas dos antorchas. 
Es un pueblo esencialmente monoteísta y mesiánico. 
Como monoteísta rechaza todos los idolos y adora al 
verdadero y único Dios en su Templo de Jerusalén. 
Un Templo y un Dios. Como mestánico es un pueblo 
que espera su salvación, su libertad, su redención. Le 
oprimen muchos enemigos, pero sabe erguirse sobre la 
humillación y esperar. Su tragedia consiste en que, 
cuando «llega» el auténtico Mesías, lo rechaza. Los 
factores de esta infidelidad son complejos. En primer 
plano hay que colocar dos importantes: los intereses 
creados de la clase dirigente y su soberbia, que arrastró 
al pueblo sencillo y bueno. Juan, con su mirada de águila, 
lo vio así y lo consignó en su evangelio: «La luz vino 
al mundo y los hombres amaron más las tinieblas que la 
luz, porque sus obras eran malas»*. El segundo factor 
fue el carácter espiritual y supernacional del mesianismo 
de Cristo. Los judíos, a excepción de almas privilegia- 
das, esperaban un Mesías temporal y nacional, que 
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sirviera a los intereses temporales de la nación. Jesús 
desde un principio choca con los egoismos de la clase 
sacerdotal e intelectual de Israel y, aunque obra algunos 
milagros que favorecen las necesidades temporales del 
pueblo, su predicación es esencialmente espiritual y sus 
promesas se dirigen a todos los hombres. Así resulta 
que «los judíos» oO dirigentes se le enfrentan muy 
pronto y el pueblo se le retira poco a poco, a medida 
que se ve decepcionado en sus aspiraciones terrenas y 
nacionalistas. 

La crisis galilea, que tiene lugar un año antes de la 
muerte de Jesús, reviste estos mismos caracteres. Jesús 
acaba de obrar un gran milagro en el desierto precisa- 
mente y para dar de comer al pueblo hambriento. Todo 
recuerda el poder y la misión de Moisés. «El profeta» que 
Dios les prometiera ha llegado a su pueblo. El pueblo 
quiere aclamar a Jesús «como el profeta que había de 
venir al mundo»?. Quieren cogerle y proclamarlo rey. 
Se mueven en el plano temporal y nacionalista. Jesús 
no puede condescender con semejantes pretensiones, 
tan contrarias a la conciencia que Él tiene de su realeza, 
«que no es de este mundo»?. Jesús huye solo al monte. 
En el discurso de la sinagoga, Jesús afirma el carácter 
espiritual de su mesianismo. Él no ha venido a resolver 
los problemas que crea «el pan de la muerte», sino el 
problema «del pan de la vida» y esto para «todo el que 
cree», para «todo el que coma su carne y beba su 
sangre», sea judío o sea gentil. La vida temporal no es 
vida, sino muerte. Él viene a dar «la vida eterna». «Los 
judíos», es decir, la clase intelectual y dirigente, no re- 
conocen sus credenciales divinas. Aquél es «Jesús, el 
hijo de José», cuyo padre y madre conocen?, mientras 
que el Mesías, según ellos, se debe presentar por sor- 
presa, bajado del cielo. El pueblo se siente defraudado. 
Había esperado la solución de todas sus necesidades y 
ahora Jesús les habla de un pan de vida misterioso, de 
su propia carne y de su propia sangre. «Dura es esta 
doctrina». «Desde entonces muchos de sus discípulos 
se volvieron atrás y ya no querían andar con Él»*. 

Si nos atenemos a las fuentes, es inútil negar la con- 
ciencia mesiánica de Jesús. Desde el principio la lleva 
clavada en su alma, como una espada de dos filos, que 
le hiere a Él — conciencia de Mesías paciente — y ha 
de herir a todos los que buscan «el reino de este mundo». 
A los doce años pronuncia la primera palabra que nos 
ha conservado el evangelio. Es el enviado del Padre, que 
debe estar «en la casa de su Padre»*. 

En el bautismo sabe quién es y a dónde va. Juan lo ha 
reconocido. Se considera indigno de bautizarlo. «Con- 
viene» que ceda y lo bautiza”. La teofanía que sigue al 
bautismo lo proclama abiertamente como Mesías. En 
las tentaciones del desierto Jesús tiene conciencia de su 
misión mesiánica. Los primeros discípulos que conver- 
san con Él en las riberas del Jordán sacan la convicción 
de que Aquél es «el Mesías», «de quien escribieron 
Moisés en la Ley y los profetas», «el rey de Israel»?. No 
se puede hablar de una evolución en la conciencia 
mesiánica de Jesús. 

En los evangelistas, como tales, tampoco se puede 
hablar de evolución. Cuando se ponen a escribir tienen 
muy clara la fe en la mesianidad del Maestro. Mateo 
empieza su narración con la «genealogía» del Mesías 
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Jerusalén. Ángulo sudeste de las murallas de la explanada del Templo, conocido vulgarmente como el 
«pináculo del Templo»; fue el lugar de la segunda tentación de Jesús. (Foto F. Arborio Mella, Milán) 
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«Jesús, a quien se le llama Cristo»?. Su concepción vir- 
ginal es la realización de la profecía del «Emmanuel, 
Dios con nosotros»*”. La historia de los Magos se 
centra en la profecía sobre Belén, como patria del que 
«ha de ser guía y pastor del pueblo de Israel»**. 

Marcos titula su evangelio «principio del evangelio 
de JC, hijo de Dios»*?. Lucas narra las dos anunciacio- 
nes y los dos nacimientos de Juan y de Jesús bien cons- 
ciente de que Juan es «el Precursor» y Jesús «el Mesías», 
que se debe sentar en el trono de David. El anuncio de 
los ángeles a los pastores no puede ser más explícito: 
«Os anuncio un grax gozo, que será para todo el pueblo: 
que os ha nacido hoy un Salvador, que es el Cristo 
Señor, en la ciudad de David»**, Juan empieza su evan- 
gelio lamentando que «su pueblo» haya rechazado a 
Jesús como el enviado por antonomasia del Padre. 
«La Ley fue dada por Moisés; la gracia y la verdad por 
Jesucristo»?*?, 

La crítica literaria de los evangelios impone la con- 
ciencia mesiánica de Jesús y la fe en la misma de los 
evangelistas. La única evolución mesiánica que se puede 
admitir es la exterior de la historia. La manifestación 
de que Jesús es el Mesías se va haciendo «prudencial- 
mente». Primero se hace a sujetos escogidos como Za- 
carías, María y José, Simeón y Ana. La revelación 
pública de los Magos tiene unas consecuencias fatales: la 


muerte de los Inocentes y el destierro de Egipto. Duran- 
te el ministerio público, la revelación se administra y se 
gradúa, porque Jesús sabe su hora y ningún profeta deb> 
morir fuera de Jerusalén*%, A medida que se crea en el 
pueblo la conciencia de que Jesús es el profeta «Mesías», 
crece la animosidad de los dirigentes. El último año 
ya no sube a Jerusalén para la Pascua. Para la fiesta de 
los Tabernáculos sube en secreto. Las reservas de Jesús 
sobre sus milagros y su misión obedecen a una doble 
motivación práctica: no quiere exasperar antes de tiempo 
a los dirigentes ni quiere «revolucionar» políticamente 
al pueblo. Él no es un demagogo ni un revolucionario 
político y nacionalista. Ha venido a dar su vida «para 
que la nación no perezca», pero a «su hora» y en un 
plano «trascendente». 

Cuando Jesús ha muerto y pertenece al mundo de la 
fe, sus discípulos no tienen dificultad en proclamar públi- 
camente y a toda la nación que ha resucitado y Dios lo 
ha constituido Mesías**, Pedro proclama ante la nación 
entera congregada en Jerusalén con motivo de la fiesta 
de Pentecostés que «Jesús de Nazaret, hombre acredi- 
tado por Dios con poder, prodigios y señales delante de 
todo el pueblo como todos saben, procesado y con- 
denado a muerte, ha resucitado». «Toda la casa de Israel» 
debe tener por seguro que este Jesús crucificado es «El 
Señor y el Mesías» en los planes y en la obra de Dios. 


Panorámica de Jerusalén, con la explanada del Templo en primer término. Jesús, en el primer año de su vida 
pública (cf. Jn 2,13-25), subió a Jerusalén y expulsó a los mercaderes del Templo. (Foto J. Starcky) 
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Jerusalén. Interior de la iglesia parroquial grecocatólica, que corresponde, según la tradición, al lugar de la 
sinagoga en la que un día Jesús leyó y comentó un pasaje del profeta Isaías. (Foto P. Termes) 


Esta seguridad y certeza de Pedro en su primer discurso 
penetra todos los siguientes y es recogida por Pablo 
apenas se convierte. «En seguida empezó a predicar en 
las sinagogas que Jesús era el hijo de Dios... afirmando 
que era el Cristo»"”, 


1Jn 3,19. *Jn 6,14. “Jn 18,36. “In 6,42. *Jn 6,60.66. “Lc 
2,49. "Mt 3,14-15. Sn 1,41.45.49. "Mt 1,16. %%Mt 1,23. "Mt 
2,6. *Mc 1,1. "Le 2,10-11. Jn 1,17. *Le 13,33. *%Act 2,36. 


1? Act 9,20.22, 


VI. JESUCRISTO D10S SALVADOR. Los dos temas del 
título se relacionan estrechamente entre sí. Los planes 
de Dios eran salvar al mundo por sí mismo, por su 
«propio Hijo». Los profetas prepararon la obra de sal- 
vación que debía realizar Dios en persona, cuando 
llegase «la plenitud de los tiempos»? La salvación pro- 
metida era una segunda creación, que es obra esen- 
cialmente divina. Por esto Dios Padre «envió a su Hijo». 


1. Jesucristo Dios. Cualquiera que lea imparcial- 
mente las fuentes bíblicas no puede menos de ver que 
sus autores profesan la fe en la divinidad de Jesús. Se 
trata ciertamente de un misterio imposible de compren- 
der. Si la explicación es inasequible, el hecho es cierto: 
los discípulos de Jesús creen en su divinidad y le rinden 
un culto divino, aunque los primeros vienen del judaísmo 
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y se distinguen por su riguroso monoteísmo. Los evan- 
gelistas y Jos apóstoles creen que Jesús de Nazaret es 
«el Señor», el Kyrios del AT, el Hijo de Dios en sentido 
propio. 

La frecuencia y el acento con que Jesús es llamado 
«Hijo de Dios» solamente se explica en el sentido pro- 
pio de la palabra. El ángel Gabriel dice que Jesús será 
llamado «Hijo del Altísimo, Hijo de Dios»?. San Juan 
dice que es «el Unigénito del Padre», término que no 
se aplica a ninguna criatura en los libros inspirados. 
En el bautismo se abren los cielos para dejar paso a la 
voz del Padre que lo proclama «su Hijo, el Amado»?. 
La doble determinación, observa Maldonado, acentúa la 
filiación natural, única y eterna. La misma voz se deja 
oír en la Transfiguración?*, Juan escribe para que crea- 
mos que Jesucristo es «el Hijo de Dios». No se puede 
demostrar que Jos discípulos penetraran en el misterio 
divino de Jesús antes de su resurrección. Pero los evan- 
gelistas escriben después de la Ascensión, cuando «han 
contemplado» su gloria. Una cosa es lo que entendieron 
antes de la muerte y resurrección, y otra cosa lo que 
creen y testifican desde el día de Pascua. Aun después de 
tres años de ver milagros, la humanidad de Jesús se les 
imponía y no estaban preparados ni aun para el hecho 
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de la resurrección. Cuando muere, creen haberlo per- 
dido para siempre y se olvidan de que debía resucitar 
y entrar en la gloria del Padre. La resurrección y la 
gloria de la divinidad se les impone desde fuera. Y ésta 
es la importancia de su testimonio: no creían en la divi- 
nidad, pero terminan creyendo, porque se les impone, 
como se impone la luz. La gran prueba de la misión y 
divinidad de Jesús es su resurrección. Aunque varlas 
veces la había profetizado, los discípulos no la espera- 
ban. Tan profundo había sido el impacto de la pasión 
y de la muerte. Varios son los grados por donde van 
pasando los discípulos hasta admitir el hecho imponente 
de la resurrección. El primer paso psicológico se da con 
la noticia alarmante de Magdalena acerca del robo del 
Señor: «Han robado al Señor y no se sabe dónde lo 
han puesto»*. El segundo es la verificación que hacen 
Pedro y Juan del sepulcro vacio*, El tercero se debe a las 
mujeres que habían salido temprano para «embalsamar» 
el cadáver y volvieron diciendo que «habían visto án- 
geles, que decían que vivía; pero a Él no lo habían 
visto»”. Los discípulos de Emmaús se hacen eco de estos 
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Nazaret. Gebel Qafzah, donde los na- 
zarenos, indignados por las palabras 
de Jesús en la sinagoga, intentaron 
despeñarle. Algunos eruditos opinan 
que dista demasiado de la población. 
(Foto V. Vilar, Archivo Termes) 





tres mensajes, que no lograron 
abrirlos a la esperanza. Cuando 
ellos se habían marchado, llegó 
Magdalena con ej cuarto mensaje 
más concreto y que suponía un 
avance respecto a los primeros: «Yo 
he visto al Señor»?*. Siguieron otros 
dos testimonios: Pedro y los dos 
de Emmaús también lo habían visto?. 
Los ánimos se habían preparado 
para que Jesús en persona se pre- 
sentara y fuera visto de todos los 
discípulos. En un primer momento 
creyeron que veían un espíritu. Jesús 
les obligó a ver sus llagas y a to- 
carle. También les pidió algo de 
comer y le dieron un trozo de pez 
asado*”. La rebeldía persiste en 
Tomás, que no estaba presente el 
domingo. -Él rechazó el testimonio 
de sus condiscípulos y exigía «ver» 
y «tocar» para creer. Jesús aceptó 
las condiciones y se le apareció el 
domingo siguiente para que lo pu- 
diera ver y tocar: «Mete tu dedo 
aquí y mira mis manos. Trae tu 
mano y métela en mi costado»'?, 
Tomás cayó de rodillas y confesó: 
«Señor mío y Dios mío»*?. Las 
palabras son críticamente ciertas 
y su sentido es indiscutible. Es 
una afirmación de fe en la divi- 
nidad del Resucitado, la confesión 
cristiana por antonomasia. 

Los cuarenta días que van a convivir todavía con el 
Maestro glosioso transforman e iluminan a los discípulos. 
El día de la Ascensión lo contemplan subir al cielo y no 
se entristecen. Se vuelven a Jerusalén «gozosos», porque 
han visto y están llenos de la gloria del Señor. Desde 
ahora Jesús de Nazaret será para ellos el Kúpios, «el 
Señor Jesús», que se ha sentado «a la derecha del Pa- 
dre»*?, Asi lo contempla el primer mártir cristiano, que 
dirige a Él su postrera oración: «Señor Jesús, recibe 
mi espíritu»?*, 

Pedro, que tan íntimamente ha tratado con Jesús de 
Nazaret, es el primer creyente en la divinidad del Maes- 
tro. Los judíos han matado «al autor de la vida»?*. 
Jesús es «el Señor de todos»**, Cuando Pedro se dirige 
a los judíos, que todavía no creen, o a los paganos, 
emplea el nombre de Jesús de Nazaret, pero afirmando 
que es el Cristo, el Hijo del Dios de Abraham, de Isaac, 
de Jacob, del Dios de «nuestros padres»; el profeta 
anunciado por Moisés, el Santo y el Justo, el Autor de 
la vida, el Juez de vivos y de muertos, a quien toda la 
casa de Israel debe reconocer como «Señor»*”. Para los 
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judíos no había más que un Señor, un Kúpios, que era 
Yahweh. La versión griega de los LXX traduce el te- 
tragrama divino Yhwhk por Kúpios, de la misma manera 
que traduce “Élóhim por Oeós. El nombre divino de 
Kúpros se lee hasta 8000 veces en el texto griego del AT 
aplicado siempre a Yakweh, mientras que el de Oeós se 
lee 4200 veces. Unas 995 veces se unen en una misma 
fórmula Kúprios-Oeós. Los Salmos de Salomón y la 
Asunción de Moisés traducen también Yahweh por 
Kúpros. Filón llega a decir que el nombre de Kúpros 
ha sido revelado por Dios mismo. La literatura judía lo 
aplica exclusivamente a Dios. En el libro de los Hechos 
Kúpios se lee hasta 107 veces, casi siempre aplicado a 
Jesús. San Pablo lo emplea 275 veces. En Juan figura 
52 veces. Aplicado a Jesús, que es lo ordinario, es nom- 
bre de fe y de amor. Pablo dice que Kúpios es el nombre 
de gloria de Jesús. escogido por el Padre en premio de 
su obediencia y «di lante del cual debe arrodillarse toda 
criatura en el cielo, en la tierra y en los infiernos para 
gloria de Dios Padre»?**, 

Pablo suele reservar el nombre de Oegós para el Padre 
y el de Kúpios para Jesús en su condición de gloria. 
Para los judíos educados en el más riguroso monoteísmo 
debía resultar muy difícil la fe en la divinidad de Jesús, 
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manteniendo la fe en el Padre. Tal vez por esto Pablo 
añade que confesar a Jesús como Kúpios no merma en 
nada la gloria del Padre, sino que cede en su honor. 
Pablo dice también que nadie puede confesar que Jesús 
es Kúpros, sino en virtud de la luz que pone en el alma 
el Espíritu Santo?”, 

¿Cómo el hombre es Dios al mismo tiempo? Éste 
es un gran misterio difícil de exponer. La solución se 
debe buscar en la frase de san Juan: «El Verbo se hizo 
carne»? y que tan estrecho paralelismo guarda con la 
otra de san Pablo: «Cristo Jesús, preexistente en la for- 
ma de Dios, se anonadó, tomando forma de esclavo, 
hecho imagen real de hombre y revelado como hom- 
bre»*, Una misma persona divina, la del Logos, la del 
Hijo, coexistente eternamente en el seno del Padre, 
subsiste en dos naturalezas, la divina desde toda la 
eternidad, y la humana desde el momento de la encar- 
nación. Todo esto es difícil de entender. La razón por 
los teólogos tratará cada día de profundizar más en el 
misterio teándrico. La sustancia de la fe cristiana es 
ésta, un mensaje totalmente nuevo en la historia reli- 
giosa de la humanidad. Se encuentra la deificación de 
un personaje puramente humano. La divinidad de Jesús 
es original y única. Aquí no existe la glorificación pro- 


Nazaret. Precipicio junto a la Mensa Christi. Por su mayor proximidad a la sinagoga, pudo ser el escenario 
de los hechos narrados por Lc 4,28-30. (Foto P. Termes) 
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Cafarnaúm. Capilla de los ortodoxos griegos. Esta ciudad fue el centro de la actividad de Jesús, en Galilea 
y en su sinagoga hizo la promesa de la Eucaristía. (Foto P. Termes) 


gresiva de un ser puramente humano. Las fuentes nos 
dicen que los testigos han creído en la divinidad de un 
Maestro que sigue siendo hombre cabal.' El misterio 
cristiano está precisamente aquí; Jesús de Nazaret, sin 
dejar de ser hombre, es también Dios. Paradoja parece. 
La fe cristiana nos presenta a Jesús como Dios-Hombre. 
En los discípulos no pudo actuar un estímulo para 
inventar semejants dogma. Creen en Jesús de Nazaret 
como Dios y no le quitan nada de lo humano. Su in- 
terés dogmático tiende más bien hacia la humanización. 
Siendo Dios sufre hambre, llora, muere. No les importa 
acentuar sus debilidades humanas. Esto no tiene paralelo 
en la historia de las religiones. Cuando un héroe escala 
el trono de la divinidad, desaparece en él todo elemento 
humano. Antinoo, favorito del emperador Adriano, 
muere ahogado en el Nilo y, tan pronto como es 
adorado se convierte en Osiris. El resultado de la divi- 
nización nunca es un Hombre-Dios, sino un puro Dios. 
Jesús es Dios cuando nace humilde en Belén, cuando 
Hora y trabaja, cuando se duerme y siente cansancio, 
cuando vierte su sangre y muere. Al pasar en la resu- 
rrección y por la resurrección de la condición psíquica 
a la condición pneumática, su cuerpo es visible y palpa- 
ble, habla y camina como los hombres, come y bebe, 
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conserva en su carne las cicatrices visibles de los clavos 
y de la lanzada. 


241.4 4. "De 1,3239. "ME 3,17. 
20,2-10. “Le 24,23. *Jn 20,18. "Lc 24,34-35. + "Le 24,37-43; Jn 
20,20. *1T1. 20,27. **In 20,28.” '*Me 16,19. "Act 7,56,59. **Act 
3,15. *%Act 10,36. 1? Act 2,22,31.36; 3,13-22; 10,38. **Flp 2,10-11. 
Cor 12,3, "Iw 1,14. *“Flb 2,0. 


¿Mc 17,5 *In20,2..*Jn 


2. JESUCRISTO SALVADOR. Para conocer a Cristo hay 
que conocer su obra de salvación y entrega. Pablo decía: 
«Me amó y se entregó por mí»!, «Cuando vino la 
plenitud de los tiempos, Dios envió a su Hijo, nacido 
de una mujer, puesto bajo la Ley, para rescatar a Jos 
que estaban bajo la Ley, para que recibiésemos la adop- 
ción»?. Dios Padre envia a su Hijo con una misión 
concreta de redención. Lo envía en el tiempo oportuno, 
previamente escogido, en la plenitud de los tiempos. 
Nace de una mujer, de la raza de Abraham, para salvar 
a «griegos y judíos». Al morir, Jesús exclama: «Todo 
está cumplido». La misión de salvación. El ángel, que 
anunció su nacimiento, había dicho que se le llamara 
«Jesús», que quiere decir «Salvador», «porque Él había 
de salvar al pueblo de sus pecados»?. El verdadero mal 
del hombre no reside en el cuerpo. El diagnóstico ya 
lo hizo san Pablo: Per peccatum mors, «la muerte vino 
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Jerusalén. Restos de la iglesia bizantina y de la iglesia erigida por los cruzados en la Piscina Probática, tan 
célebre por la curación por Jesús de un paralítico. (Foto F. Arborio Mella, Milán) 
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por el pecado»*. Los griegos tenían a la muerte por el 
más terrible de los males, aunque ignoraban que la muerte 
era obra del pecado. Jesús viene a vencer primero al 
pecado. A la victoria sobre el pecado sigue la victoria 
sobre la muerte: la salvación perfecta de. hombre total. 
La humanidad santa y glorificada de Cristo es imagen 
de lo que debe ser el hombre nuevo. Con la resu- 
rrección de los muertos culmina la obra salvadora de 
Cristo?. 

Fl fin salvador de la venida del Hijo de Dios se expresa 
con múltiples fórmulas en la Escritura. La muerte de 
Jesús es llamada una redención. El Hijo del hombre ha 
venido «para dar su alma como rescate por muchos»*. 
Las expresiones «alma» en vez de vida y «por muchos» 
con sentido de universalidad son hebraiísmos que remon- 
tan al original hebreo. Jesús da su vida para que la hu- 


manidad salga de su estado de muerte y se ponga en 
estado de vida. Como en tantos ejemplos bíblicos «vida» 
tiene un sentido complejo. La vida temporal de Cristo 
es ofrecida libremente para que la humanidad obtenga 
la vida eterna, que es la expresión ordinaria en el 1Y 
Evangelio para significar la salvación. Jesús es «la re- 
surrección y la vida»”, principio y causa de resurrección 
y vida. La resurrección de Lázaro es un hecho histórico 
donde Jesús, dando la vida temporal a un muerto, 
quiere significar su misión y su poder para salvar y 
vivificar definitivamente al hombre. «El que cree en Él 
no morirá para siempre, y aunque muera, vivirá»*. La 
palabra Ec es característica del IV Evangelio como 
expresión de la salvación que aporta el Hijo de Dios. 
Se encuentra en el IV Evangelio hasta 35, mientras que 
en los tres restantes evangelios se lee por un total de 


Región oriental del lago Genesaret, o mar de Galilea, en que puede situarse con cierta verosimilitud el lugar 
en donde Jesús curó a los dos endemoniados gadarenos. (Foto Orient Press) 
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Dabbúriyyah, pueblecillo al pie del Tabor, junto a la bíblica Dabérat, donde según la tradición, Jesús, al bajar 
del monte de la Transfiguración, curó a un joven poseso, epiléptico y sordomudo. (Foto V. Vilar, Archivo Termes) 


16 veces. En cambio, la palabra dwthp y vwTtnpia es 
muy propia de san Pablo. Las emplea 12 y 18 veces 
respectivamente. Le sigue su discípulo Lucas con un 
total de 4 y 10 veces respectivamente. Faltan en Mateo 
y Marcos y se leen una vez en Juan. 

El contenido de la salvación que Jesús ofrece es 
esencialmente trascendente y divino. Presenta un doble 
aspecto: negativo y positivo. En su lado negativo tiene 
por fin propio purificar al hombre, reconciliarlo con 
Dios, liberarlo de la ira y del castigo, de la muerte. 
Es tal vez el aspecto que más se suele subrayar. Sin 
embargo, la entraña de la salvación es esencialmente 
positiva. Consiste en la vida misma de Dios que se co- 
munica al creyente, en la gracia y benevolencia divina, 
como principio activo y creador. El hombre ya en la tierra 
empieza a ser una nueva criatura, hijo de Dios, heredero 
de la gloria. Por la fe y el bautismo, el cristiano es injer- 
tado en Cristo, empieza a vivir la vida de Dios «en 
Cristo», como el sarmiento vive la vida de la vid y el 
miembro la vida del cuerpo y de la cabeza. Dios se 
complace en el hombre como se complace en Cristo; 
Dios ilumina el rostro del hombre, como ilumina el de 
su Hijo muy amado. En virtud de esta unión vital con 
Cristo, el cristiano tiene derecho a la vida gloriosa que 
hoy posee la humanidad de Cristo. Por esto la salvación 
plena que opera Cristo en el creyente tiene lugar en la 
resurrección de los muertos. Hoy poseemos solamente 
en esperanza el fruto de nuestra incorporación a Cristo. 
Como el hombre muere en virtud de su incorporación 
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al primer Adán, así en virtud de la incorporación al 
segundo Adán, vive y resucita?, 

La esencia de la salvación exigía que fuera obra de 
una persona divina, del Hijo de Dios. El modo como 
Dios quería operarla exigía que el hijo de Dios fuera 
también «hijo del hombre», que tuviera una naturaleza 
humana como la nuestra, un cuerpo pasible como el 
nuestro. Salvación divina operada por el dolor y la 
muerte exigía «el Hombre-Dios». Y aquí está el mis- 
terio del Verbum caro factum. Como hombre ha podido 
sufrir y morir en cruz. Como Dios ha podido comunicar 
a la cruz, instrumento de humillación y de muerte, todo 
el poder de Dios, toda la fuerza salvadora de Dios. La 
paradoja del «Hombre-Dios» tiene como fin la otra para- 
doja de «la vida por la muerte». San Pablo decía que 
la cruz de Cristo estaba llena de un contenido. Era el 
contenido del escándalo y de la locura que implicaba 
su ignominia y debilidad, cuando era presentada como 
instrumento de salvación*”. Pero también tiene otro 
contenido divino, el poder de Dios para salvar. El evan- 
gelio de Pablo es el evangelio de Cristo crucificado, «que 
es poder de Dios para todo el que cree»!”, 


Gál 2,20. *Gál 4,4-5. *Mt. 1,210 4Rkom-5,12. *1 Cor 15, 
53-56, “Mt 20,28; Mc 10,45. *Jn' ¡1E25*.*Jn 11,26. *1 Cor 
15,45; Rom 5,17, **I Cor 1,17; Gál. NUI “Rom 1,16. 


VII. EN LA DERECHA DEL PADRE. San Pablo dice 
que JC en virtud de la resurrección «ha sido constituido 
en la condición de Hijo de Dios poderoso»!. Es la 
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Panorámica de Naím, a los pies del Pequeño Hermón, en cuyas cercanías Jesús resucitó al hijo difunto de 
una viuda (Lc 7,11-17). (Foto Orient Press) 


misma idea que se contiene en la exaltación a la derecha 
del Padre?. Por la resurrección Jesús de Nazaret adquiere 
en su humanidad una vida, una fuerza de inmortalidad 
y salvación «a la medida del Espíritu»?. Por esto su 
humanidad puede ser llamada «pneumática»?*, porque 
está llena de gloria, llena de poder y de fuerza. Cristo 
resucitado ya no puede morir*. Esto es lo que nos dice 
la fe y la teología bíblica sobre Cristo. 

Las consecuencias son incalculables. Los demás per- 
sonajes de la historia murieron y muertos siguen. Cristo 
murió y resucitó, es decir, que vive hoy. En este sentido 
podemos decir que no es un personaje histórico, porque 
es un personaje siempre vivo y presente. Coexiste con 
todo el tiempo de la historia y vida cristiana. No lo 
vemos, porque su condición no es de este mundo ni 
sensible, pero está vivo, está presente. Cuando Él dice 
en el evangelio que donde se reúnen dos de los suyos 
allí está Él, no habla en sentido moral y figurado. Habla 
en sentido real. Cristo está presente entre los suyos de 
hoy con una presencia más viva y dinámica que la que 
tuvo en los días de su peregrinación. En la orden misio- 
nera que da a los discípulos les dice: «Sabed que Yo 
estoy con vosotros todos los días hasta la consumación 
de los siglos»*, Esta presencia no consiste solamente 
en la transmisión de los poderes mesiánicos. Es una 
presencia activa y personal. Cuando los discípulos ope- 
ran milagros, obra conjuntamente con ellos Cristo. Así 


491 


lo dice Marcos: «Ellos marcharon a predicar por todas 
partes. Y el Señor cooperó y confirmó las palabras con 
las señales que siguieron»”. Aquí radica el misterio de 
la doble causalidad de los sacramentos. Pedro bautiza, 
Cristo bautiza. Pedro predica, Cristo predica. San Pablo 
sentía hondamente esta presencia dinámica y vital de 
Cristo en su ministerio apostólico. Su trabajo fecundo y 
triunfal no es suyo. Es obra de la gracia de Dios con él?. 
No le desalientan sus propias flaquezas. Se goza en ellas, 
porque así se revela y asienta más fuertemente en sí 
«el poder de Cristo»?, 

Cada día se ha ido estudiando más y conociéndose 
mejor el poder soteriológico de la resurrección de 
Cristo según el apóstol. La frase de que Jesús resucitó 
«por nuestra resurrección»! no tiene un sentido pura- 
mente ejemplar, como si la resurrección de Cristo fuera 
solamente el modelo, la imagen o causa ejemplar de lo 
que hemos de ser sus redimidos. San Pablo desea que 
todos conozcamos «el poder de la resurrección de JC»". 
No se trata simplemente del poder que se revela en el 
hecho de su resurrección. Se trata más bien del poder 
que Jesús resucitado ejerce. Su humanidad resucitada 
es divinamente fuerte y poderosa, con un poder activo 
y salvador. Por esto la concepción paulina del reino de 
Cristo es esencialmente militar y guerrera, que cubre 
todo el período mundano de la Iglesia. Pablo conci- 
be el reino de Cristo al estilo del imperiun que recibían 
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los generales romanos para una guerra o campaña de- 
terminada. El imperiunm y las señales del ¿mperium 
duraban mientras duraba la campaña. Cristo ha recibido 
del Padre los poderes mesiánicos para la obra de sal- 
vación de los hombres. Sus poderes de emperador y 
su actuación como Salvador durará mientras dure la 
campaña, mientras haya enemigos que combatir. Los 
enemigos son las potencias del mal, los ángeles rebeldes, 
que combaten por el pecado y por la muerte. Cuando 
se haya logrado el triunfo definitivo sobre el pecado 
y sobre la muerte, con la resurrección gloriosa de los 
escogidos, habrá terminado la guerra por la salvación 
y los poderes mesiánicos, esencialmente activos, no 
tendrán razón de ser. Entonces tendrá lugar el fin del 
mundo en su estadio presente, Cristo entregará a Dios 
Padre sus poderes, su ¿imperium, porque habrá vencido 
todos los principados, todos los poderes, todas las fuer- 
zas enemigas, con la victoria sobre el pecado y sobre la 
muerte??, 

La liturgia pontifical de que habla el autor de la carta 
a los Hebreos es otro aspecto de la actividad siempre 
viva en Cristo en su Iglesia. Su presencia en el sancta 
sanctorum del cielo es presencia de Sumo Sacerdote, 
que vive para siempre y ofrece al Padre su sangre de 
la cruz para propiciación de los pecados del mundo”. 
Es la idea en forma forense que expresa san Juan en su 
primera carta: «Hijitos míos, os escribo estas cosas para 
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que no pequéis. Pero si alguno peca, abogado tenemos 
ante el Padre: Jesucristo Justo. Que es propiciación por 
nuestros pecados. No sólo por los nuestros, sino también 
por los del mundo entero»*?, 

La presencia de Cristo viva y activa se da también 
en cada uno de los creyentes de una manera individual 
y mística. En su discurso de despedida, Jesús repite la 
exhortación de que no se separen de Él, sino que sigan 
unidos. Se trata de una unión interna y vivificante, como 
la unión del sarmiento con la vid. Él es la vid y los fieles 
los sarmientos. Como el sarmiento separado de la vid 
muere y no puede dar fruto, así todo el misterio de la 
vida interior cristiana se apoya en la unión vital con 
Cristo*. La alegoría de la vid tiene en san Pablo su 
equivalente en la metáfora del cuerpo místico. Los cris- 
tianos viven como miembros ¡incorporados a Cristo, su 
cabeza. La cabeza dirige, vivifica y une a todos los miem- 
bros. Todos los que han sido bautizados en Cristo «se 
han revestido de Cristo»*?, Es otra metáfora bíblica, 
que expresa la misma idea de unión vital e influyente. 
El cristiano incorporado así a Cristo es miembro «de 
Cristo»*”, Pablo habla aquí de una posesión interna. 
Cristo nos posee, como la cabeza o el cuerpo posee 
al brazo. 

Esta teología se encuentra explícita, repartida por todas 
las fuentes bíblicas y encierra dos ideas fundamentales: 
una, la piedra angular y la raíz de todo el misterio, la 


Camino de Betfagé a Jerusalén, que Jesús siguió montado sobre un asno para su triunfal entrada en Jerusalén, 
cinco días antes de su muerte. (Foto F. Arborio Mella, Milán) 
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Jerusalén. Panorámica desde el Dominus Flevit. A la derecha aparece la capilla conmemorativa del llanto del 
Mesías, a causa de la ceguera de los habitantes de la ciudad santa al rechazarle. (Foto P. Termes) 


vida gloriosa y divina que posee la humanidad de Cristo. 
Por su resurrección y glorificación vive en una condición 
poderosa y espiritual, que no tiene fronteras ni limitacio- 
nes de ninguna clase. La otra es su presencia activa en 
medio de los suyos y a favor de los suyos. Su gloria a 
la derecha del Padre es para su Iglesia, para continuar 
su obra de salvación. Hoy vive en medio de los suyos 
con una influencia vital y profunda mucho más intensa 
que la que tenía en los días de su historia en el círculo de 
los discípulos. Hoy sigue siendo el Pastor, el Maestro 
interior, «el pan de vida» de todos los que creen en Él 


Rom 1,4. *Flp 2,9. *Rom 1,4. *1Cor 15,44. "Rom 6,9, 
6Mt 28,20. "Mc 16,20. *1 Cor 15,10. "2 Cor 12,9. *'Rom 4,25. 
1BPlp-31107 *1:C0515,24 ".Heb9 bk-*EIn 214  *JIy15,1-1L 
16Gál 3,27. Gál 3,29. 


VII. PARUSÍA DE LA SEGUNDA VENIDA DE JESUCRISTO. 
El NT se cierra con un grito de súplica y esperanza: 
Veni, Domine Tesu*. En el contexto se trata de la venida 
liberadora en la historia hasta la realización de la Jeru- 
salén celeste, que tendrá lugar en la Parusía, la última 
venida triunfal y poderosa de Jesús. Aunque los acon- 
tecimientos escatológicos sobrevinieron con Cristo, to- 
davía se van desenvolviendo en una sucesión de acciones 
divinas, cuyo conjunto constituye los acontecimientós 
del fin. La historia secular de la Iglesia se encuadra en 
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ella. Pero entre todos los acontecimientos finales, el pos- 
trero y más importante queda por cumplir, el que se 
ordena a la coronación de la obra salvadora de Cristo. 
El símbolo de los Apóstoles contiene un pasaje muy 
notable, que resume tres de nuestros apartados: «Subió 
a los cielos. Está sentado a la disstra del Padre. Y de 
nuevo ha de venir con gloria para juzgar a los vivos y a los 
muertos». Tres tiempos de la obra salvadora de Cristo: 
el pasado (ascendit), el presente (sedef) y el futuro 
(venturus est). La historia cristiana no concluye ni con 
la Ascensión de Cristo ni con la historia de la Iglesia, 
que Cristo preside invisiblemente. Terminará con la 
Parusía o segunda venida. Vivimos en plena historia sa- 
grada. Y si por historia sagrada se entiende la historia 
de las magnalia Dei, resulta que vivimos en un mundo 
donde Dios por su Hijo realiza las maravillas que realizó 
en medio de Israel antes de la venida de Cristo al mundo, 
durante su venida y ahora, mientras está sentado a la 
derecha del Padre. La gran maravilla, la obra grande 
— opus magnum —, queda todavía por realizar. Será el 
punto final de la historia humana: cuando Jesús retorne 
visible y lleno de gloria a la tierra. El día de la Ascensión, 
cuando Jesús sube al cielo y entre su humanidad triun- 
fante y los discípulos extasiados se interpone la «nube 
envidiosa», un ángel interpela a los varones de Galilea 
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y les dice: «Como lo habéis visto subir lo veréis un día 
bajar»?. 

Desde ese momento, en que Jesús se marcha y anun- 
cia su vuelta para un futuro indeterminado, el discípulo 
es un creyente «que espera». Una traducción libre de 
la Vg. nos da esta definición del cristiano: Nosotros 
los de Cristo, qui in adventu eius crediderunt*?, El texto 
griego, que habla del triunfo final por la resurrección, 
se debe traducir así: «Después (resucitarán) los que son 
de Cristo, al tiempo de su Parusía». 

Si el último escrito inspirado del NT se cierra con la 
esperanza de la Parusía*, el primero, que está formado 
por la doble carta a los Tesalonicenses, nos da la fe y la 
esperanza escatológica de san Pablo, que se centra en 
el hecho futuro y cierto de la venida de Jesús para reco- 
ger a los suyos. Como Él posee la vida y el poder eterno, 
los cristianos todos, muertos o vivos, poseerán un día 
esa vida y ese poder. No importa que hayan muerto. La 
resurrección vencerá a la muerte. Esta fe es constante en 
Pablo, como se ve en las dos cartas a los tesalonicenses, 
las primeras salidas de su pluma y en la primera a los 
de Corinto y luego en la de los filipenses. Como Cristo 
vive, viviremos todos los creyentes. Y viviremos como 
somos: hombres de alma y cuerpo. Esto había que acen- 
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tuarlo frente al escepticismo griego sobre el más allá. 
Cuando en el Areópago habló Pablo de la «resurrección 
de los muertos», unos se burlaron y todos cortaron el 
discurso *?. Se comprende que los tesalonicenses no tu- 
vieran ideas claras sobre la suerte de sus difuntos. 
Habían oído a Pablo decir que todos los fieles se habían 
de reunir con el Señor en el día de la Parusía. ¿Esto 
se debía también aplicar a los difuntos?*. El mismo 
problema surgirá más tarde en Corinto”. Pablo afirma 
el hecho de la resurrección de los creyentes unidos a 
Cristo, que ha resucitado y vive; la igualdad de la suerte 
eterna de todos los que han creído en el Señor. El tiempo 
preciso lo desconocemos. Solamente sabemos que nues- 
tra resurrección tendrá lugar el día de la venida glo- 
riosa de Jesús*. 

El escatologismo de Pablo es dogmático en cuanto a) 
hecho fundamental de la segunda venida de Jesús y la 
resurrección de los fieles, y parenético o moral, en cuanto 
a sus aplicaciones prácticas. Para afirmar sólidamente la 
vida cristiana sienta dos principios doctrinales seguros: 
Cristo he de venir glorioso para recoger a los suyos. 
Ese día todos los cristianos se reunirán con Él por la 
resurrección de los muertos o por la transformación glo- 
riosa de los vivos. La suerte de los cristianos todos 


Jerusalén, ángulo noroeste de la explanada del Templo. En el área del Templo tuvieron lugar las últimas 
enseñanzas públicas del Salvador antes de su muerte. (Foto P. Termes) 
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será idéntica: unirse gloriosos a Cristo glorioso. La 
consecuencia práctica es la necesidad de vivir confor- 
me a lo que esperamos y ha de venir. Mientras vivimos 
en la tierra, nuestra vida ha de ser la del soldado que 
está de guardia: vigilar, renunciarse. ¿Razón? Porque 
no sabemos la hora en que ha de venir el Señor. La 
vigilancia concretamente consiste en la vida limpia, 
como el sueño y el descuido consiste en la vida inmoral. 
Pablo no enseña el tiempo de la venida del Señor. En 
el desconocimiento que tenemos sobre el tiempo apoya 
la vigilancia con que debemos vivir. 

La segunda venida de Jesús será una Parusía, porque 
el Señor se hará presente en todo el esplendor de su 
gloria y poder. Este carácter de manifestación personal 


y gloriosa de Cristo está en los evangelios? y está en 
Pablo*”, Pablo habla también de la epifanía referida a 
los propios fieles: «La creación aguarda con ardiente 
deseo la epifanía de los hijos de Dios»*!, «Estáis muertos 
y vuestra vida está escondida con Cristo en Dios. Cuando 
se manifieste Cristo, vuestra vida, entonces os manifesta- 
réis vosotros también en la gloria»*?. La manifestación 
indica una realidad previamente existente, pero oculta. La 
obra gloriosa de Cristo existe ya en Él y en las almas de 
los que se le han incorporado. «Ya sois hijos de Dios»*. 
Esperamos la proyección de la gloria de Cristo resucitado 
en nuestros propios cuerpos. 

La espera del retorno de Cristo constituye uno de los 
caracteres esenciales del cristianismo y entra en la esencia 


Jerusalén. Escalera de época romana que sube desde el Cedrón hasta la actual iglesia de San Pedro in Gallicantu, 
y por la que tal vez pasara Jesús después de la última Cena 
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Jerusalén. El monte Olivete desde la muralla. Abajo, a la izquierda, aparece la basílica del Getsemaní, donde 
Jesús, en su agonía, se ofreció al Padre por toda la humanidad. (Foto P. Termes) 


de su obra de salvación. Dios creador de todo el hombre, 
quiere salvar al hombre entero. Dicha espera es además 
constitutiva de la postura cristiana frente a la vida. 
Define el tiempo presente como tensión entre lo que se 
ha cumplido y lo que queda por cumplir. Corresponde a 
la experiencia de una existencia que, aunque redimida y 
santificada, extraída del mundo, permanece dentro del 
mundo!**, enfrentada con el escándalo del sufrimiento 
y del pecado. La venida última de Cristo realizará obras 
divinas, no más grandes que las realizadas hasta el 
presente, pero si más extensas y deslumbrantes, que 
establecerán la línea iniciada por las obras de Dios en 
los distintos ka1pot de la historia de la salvación. La 
primera de las obras será la justicia, con el juicio sobre 
el mundo. El juicio será una manifestación de los ver- 
daderos y de los falsos valores. Se manifestará «la verdad 
de Cristo»*, San Pablo menciona un segundo aspec- 
to de la obra final: la congregación, la unidad. Todos 
serán todo en Dios**. «Que sean unos como nosotros 
somos unos»?”. Finalmente, el carácter más llamativo 
de la obra final, será la redención plena del cuerpo por 
la resurrección y glorificación. La resurrección no es 
simplemente la revivificación del cuerpo en orden al 
juicio, resurrección universal de buenos y de malos, sino 
la acción divina a favor de los que «son de Cristo», 


501 


comunicándoles la incorruptibilidad de los santos y 
liberándolos de las fuerzas de la muerte. Así se consuma 
la obra salvadora de Cristo, que fue de entrega en la 
cruz y será de entrega de su poder y gloria en la Parusía. 

1Ap 22,20. *Ap 1,11. *1 Cor 15,23. *Ap 22,20. *Act 17,32. 
01 Tes 4,13-18. ?1 Cor 15,15. *1 Cor 15,23. "Cf. Mt24,29. "Cf, 


1 Tes 4,16; 2 Tes 2,8; 1 Cor 15,24-28. 'Rom 8,19. **Col 3,3-4. 
13Gál 3,26. *Jn 17,11. *Jn 16,8-10. *%1 Cor 15,28. *Jn 17,11. 


IX. LA OBRA DE JESUCRISTO. Al final de nuestro es- 
tudio se impone hacer una síntesis de la obra de JC, 
que no se puede medir con el metro común a los demás 
héroes. La obra de JC tiene una proyección hacia el 
tiempo y hacia la eternidad. Es más, la auténtica obra de 
JC no es temporal, sino eterna. Toda su realización y 
fruto en el tiempo es relativa y se ordena a la eternidad. 
Por esto, mientras las obras de los otros héroes pasan, 
la obra de JC permanece para siempre. Así es obra de 
hombre y es obra de Dios, una verdadera creación, 
continuación esencial de la primera. 


1. LA OBRA DE JC EN SU DIMENSIÓN HISTÓRICA. La 
obra de JC en su dimensión histórica puede considerarse 
en dos tiempos: en el que precede a su muerte y en el 
que la sigue; en sí misma y en sus consecuencias y re- 
sultados temporales. 
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La obra histórica personal de JC tiene unas fronteras 
geográficas, cronológicas y raciales pequeñas. Su vida no 
alcanza los cuarenta años y se desarrolla dentro de los lí- 
mites de Palestina y del pueblo judío. En su juventud apren- 
de un oficio manual, que ejercita hasta los treinta años 
para poder vivir con el fruto de su manos. Cumplidos los 
treinta años se presenta ante su pueblo como un maestro 
y un profeta, según hemos visto. Su actividad pública no 
pasa de los tres años y medio. El año antes de morir hay 
una decepción en las masas que le siguen y se opera la 


crisis galilea?, siendo abandonado por muchos de sus pro- 
pios discípulos. Su doctrina y sus promesas no coinciden 
con las esperanzas materiales y nacionales que se habían 
forjado muchos de sus seguidores. Desde este momento, 
Jesús se consagra a la que va a ser su verdadera obra 
histórica: a la formación intensa de los Doce, que había 
escogido de entre la masa de los discípulos, «para que 
fuesen sus compañeros y para enviarlos a predicar»?. 
Por esto les dio «el nombre de apóstoles»?. Tenía el 
propósito de hacerlos cabezas del nuevo pueblo de 


Jerusalén. Este lugar, según la tradición, sirvió de cárcel a Jesucristo la misma noche en que se inció su Pasión. 
(Foto F. Arborio Mella, Milán) 
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Jerusalén. Una calle del «Vía crucis», 

junto a la estación de la Verónica. Es 

de notar, sin embargo, que el camino 

recorrido por Jesús suele estar 2 ó 

3 m por debajo de la calle actual. 
(Foto P. Termes) 


Israel y por eso escogió doce, que 
habían prefigurado los doce pa- 
triarcas, fundadores de las doce 
tribus del viejo Israel. Al frente de 
estos doce debía estar uno, que 
sería Simón, hijo de Juan, el cual 
debería llamarse Cefas o Pedro, 
como le anunció en su primer en- 
cuentro*. Esta predicción inicial 
no la declarará hasta el final de su 
ministerio en Galilea, cuando se 
retira a los confines de Cesarea 
de Filipo y revela a los Doce su 
voluntad resuelta de fundar su Igle- 
sia sobre la roca inconmovible del 
Primado, que iniciará Pedro: Pedro 
había dicho: «Tú eres el Cristo, el 
Hijo de Dios vivo» y Jesús le res- 
pondió: «Tú eres Pedro y sobre 
esta piedra edificaré mi Iglesia, y 
las puertas del Infierno no preva- 
lecerán contra ella»?, 

A la antigua Iglesia de la sinago- 
ga, al antiguo pueblo de Dios iba 
a suceder «la Iglesia de Jesús». El 
libro de los Hechos y la historia 
veinte veces secular del cristianismo 
es el mejor comentario y la mejor 
prueba de la eficacia del propósito 
de JC y de la infalibilidad de su 
profecía. La labor histórica perso- 
nal de JC, si se separa de la de su 
Iglesia, es bien pobre. Unos cuantos 
milagros, unas enseñanzas origina- 
les, si se comparan con las de los maestros de en- 
tonces, pero que se mantienen dentro de la línea de 
los antiguos profetas de Israel, un entusiasmo mo- 
mentáneo de las masas populares que culmina en el 
triunfo del domingo de Ramos, y más tarde, el fracaso 
de la muerte en cruz, pedida por su propio pueblo, 
que lo pospone a Barrabás. El genio y la fuerza de JC 
se revela en la fundación da su Iglesia. A esta Iglesia le 
confía sus poderes mesiánicos y su doctrina, su misión 
propia de salvación. «Como el Padre me envió al mundo, 
asi os envío Yo», dice antes de morir. Y luego, antes de 
partir al cielo, después de la resurrección: «Me ha sido 
dado todo poder en el cielo y en la tierra. Id por todo 
el mundo. Predicad y bautizad a todas las gentes. El que 
creyere y se bautizare, se salvará. El que no creyere, se 
condenará. Yo estoy con vosotros hasta la consumación 
de los siglos»*, 

Jesús sabía muy bien lo que pretendía y a dónde iba. 
Antes de morir había previsto su muerte en cruz y el 
éxito de la misma: «Yo, cuando sea levantado sobre 
tierra, he de atraer todas las cosas hacia mí»?. Aludía 
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a la exaltación de su cuerpo en la cruz y a la atracción 
que había de ejercer la misma cruz sobre la humanidad 
creyente. Es la misma idea que encierra la metáfora del 
grano de trigo que necesita morir para germinar. «Si 
el grano de trigo arrojado a la tierra no muere, se queda 
solo; pero si muere, produce mucho fruto»*. Solamente 
el que está seguro de sí y tiene en sus manos el poder 
sobre la vida y la muerte, puede condicionar a su muerte 
el éxito de su vida. Y la verdad de la historia es que JC 
puso en su muerte el triunfo de su vida y con su muerte 
lo ha logrado. Ninguno como Pablo ha visto el contenido 
profundo y la fuerza divina de este plan humanamente 
absurdo de JC. «Predicamos a Cristo crucificado, es- 
cándalo para los judíos y locura para los gentiles». 
Pero «Dios ha querido salvar al mundo por la locura de 
esta predicación»?. 

Todo el evangelio o predicación de JC está sintetizado 
en la cruz. Su última lección la da en la cruz. Ahí está 
toda la fuerza viva de Dios y todo el plan divino de la 
creación. Dios Padre que escoge y acepta la muerte del 
Hijo muy amado para reparar la ofensa del pecado y 
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mirar con ojos de misericordia al hombre pecador. Dios 
que ama al hombre hasta entregarle a su propio Hijo 
y que pide de los hombres que se amen entre sí como 
hermanos, como hijos de un mismo Padre bueno. La 
trascendencia de la vida en la tierra, la libertad de los 
hijos de Dios, el amor de los hermanos, la dignidad 
humana que es la flor y nata de la doctrina de JC, está 
ahí en la cátedra de la cruz. 

Esta doctrina de verdad y de amor la recoge la Iglesia 
de JC y la lleva en alas del amor y del imartirio por todo 
el mundo y nace «el hombre nuevo», la raza de los 
«santos» que dan su vida por el hermano, sabiendo que, 
según la palabra de JC, «no hay mayor amor que dar 
la vida por el amigo» y que «aquel que la pierde la gana». 
Ésta es la obra de JC en su proyección histórica: la his- 
toria secular de la Iglesia con sus sabios, sus santos y 
sus mártires, con su «evangelio» que, si ha dado muchos 
frutos, todavía está llamado a dar muchos más, porque 
tiene la «fuerza de Dios»*, la del fermento que debe 
hacer sabrosa y viva a toda la masa”. 


1Jn 6,67. *Mc 3,14. Lc 6,13. *Jn 1,42. *Mt 16,16-18. “Mt 
28,16-20;' Mc 16,15-18. "Jn 12,32. .*Jn. 12,24. '*1 Cor' 1,21.23, 
MRom!1,1S0 Mt 113,35. 


2. LAOBRA DE JC EN SU DIMENSIÓN ETERNA. Hay una 
historia humana constituida por las grandes obras del 
hombre. No cabe duda que las obras de los hombres 
son grandes. Pero no se pueden comparar con las obras 
de Dios. Si las obras del hombre reflejan lo que puede 
el hombre, las obras de Dios muestran lo que puede 
Dios. El cristiano tiene el sentido de esta jerarquía de 
valores. La gran obra de Dios es la «salvación». Por eso 
la historia de Dios está en la Biblia, que es «la historia 
de la salvación». Para ponderar la obra de Dios no es 
preciso rebajar la obra del hombre. Los sabios, los in- 
ventores, los artistas, los políticos y los guerreros hacen 
grandes obras. Pero una sola obra es eterna: la salvación. 
La resurrección es la obra divina y eterna por excelencia, 
ya que, de hecho, equivale a la divinización del hombre 
por la virtud del Espíritu. No es simplemente una rea- 
nimación, mero retorno y prolongación de una vida 
mortal, aunque esa vida fuese infinitamente prolongada, 
sino el paso de una forma de existencia a otra. Libera 
a la humanidad de Jesús primeramente, primicias le 
llama Pablo*, no sólo de la muerte como separación 
del alma y del cuerpo, sino de la condición mortal en sí. 
Y la vida que le comunica no es la propia del hombre, 
cuando el alma anima a su cuerpo, sino la vida de Dios 
que viene en ayuda del alma y del cuerpo para comuni- 
carles la gloria, la fuerza y la inmortalidad del Espíritu, 
cuerpo pneumático, conforme a san Pablo?. En la resu- 
rrección se consuma la condición del hombre, como la 
concibió y quiso el Creador, pues Dios creó al hombre 
para la incorruptibilidad. Desde el principio asentó a 
Adán en el Paraíso, en un medio de energías divinizan- 
tes. El pecado redujo al hombre a la condición de la 
carne débil, separándole de la vida y felicidad de Dios. 
En Cristo la humanidad nace de nuevo y para siempre, 
por la vida del Espíritu. El primer paso está dado en 
la propia humanidad del Hombre-Dios. «En Él» la vida 
se comunica a los demás hombres. Como Él ha resu- 
citado, resucitarán todos los que a Él se le unen. Ésta 
es la salvación completa, la obra completa de Jesús, 
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plano que trasciende los límites de la historia presente. 
Jesús ha sido constituido «primogénito entre los muer- 
tos, para que tenga la primacía sobre todas las cosas»*, 
Actualmente existe la lucha contra las potencias del 
hombre: contra los espíritus infernales, contra el pecado, 
contra la muerte. Toda esta historia de ejércitos invisi- 
bles terminará con la victoria de Cristo y de los suyos, 
que dará por resultado «la salvación integral» del 
hombre fiel. Ésta es la obra plena de JC. El reino de 
Dios en el hombre. Reino que será para gloria de Dios 
y para «vida eterna» del hombre. La medida de la obra 
de Cristo nos la dará la eternidad. «Todavía no se ve 
lo que hemos de ser. Seremos semejantes a Él»!. Por 
eso el hombre que se compromete con Cristo tiene que 
vivir de la fe y de la esperanza. «Vivimos por la fe, no 
por lo que vemos»?. 


ICO: Cor 13,44: "Col 1,187 *1 37:32. 54C0r7:3,7. 


X. LA DOCTRINA DE JESUCRISTO. La imagen bíblica 
de JC quedaría incompleta, si no describiéramos la línea 
general de su doctrina, que corresponde exactamente 
a la doble proyección, temporal y eterna, de su obra. Los 
discípulos distinguían a Jesús con el título ordinario de 
«Maestro»: «Vosotros me llamáis el Maestro y el Señor. 
Y decís bien, porque lo soy»!. El título de rabbi, «wi 
señor», era el título ordinario que daban los judíos a sus 
doctores oficiales y a todo el que reunía discípulos. Los 
evangelios, sobre todo san Lucas, traducen la palabra 
aramea de rabbií por la equivalente griega de «Maestro» 
o «Señor». Jesús recibe este título desde el principio de 
su ministerio público. Los dos primeros discípulos del 
Bautista que se dirigen a él lo interpelan así: «Rabbi, 
¿dónde habitas ?»?. Nicodemo, principe de los judíos, lo 
saluda en estos términos: «Rabbí, sabemos que vienes 
de parte de Dios como maestro, pues ninguno puede 
hacer lo que Tú haces, si Dios no está con Él»?. Aquí 
está toda la autoridad magisterial de Jesús: viene de 
parte de Dios, como enviado suyo, y así lo demuestran 
sus obras. Es la idea que repetidas veces sale en el cuarto 
evangelio: Jesús ha sido enviado por el Padre y su doc- 
trina es doctrina y palabra de Dios. Se trata, por tanto, 
de un Maestro auténtico, con misión auténtica y divina. 
Sea ésta la primera característica de la doctrina de JC: 
«Mi doctrina no es mía, sino de aquel que me ha en- 
viado»!. La palabra de JC se identifica con la palabra del 
Padre. Por esto oír a JC es oír al Padre y desoír a JC es 
desoir al Padre: «El que no recibe mi palabra, ya tiene 
quien le juzgue»*?, El autor de la carta a los Hebreos 
empieza con esta misma idea. 

Dios, que en la historia de la salvación había hablado 
de muchas maneras por los profetas, ahora en los últi- 
mos tiempos «nos ha hablado por su Hijo»*. Todos 
los efectos salvadores que entraña la doctrina de JC 
radican en esta cualidad fundamental: su palabra es 
palabra de Dios. Por esto san Pablo puede decir que 
«el evangelio» es «poder de Dios» para salvar”. Y tam- 
bién se puede decir que la palabra de JC no pasará 
como no pasan las obras de Dios*. 

El ministerio público de Jesús fue un constante ejerct- 
cio de la palabra, «en público, en el Templo, en las sina- 
gogas, donde se reúnen los judíos»?. «Enseñaba en las 
sinagogas con grande aplauso y admiración de todos»?”. 
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Jerusalén. Entrada al sepulcro de la familia de Herodes, que proporciona una idea aproximada del tamaño de 
la piedra empleada para cerrar el sepulcro de Jesucristo. (Foto P. Termes) 
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Jesús no era uno de tantos maestros. Hablaba con auto- 
ridad propia, no como los escribas y fariseos!!, Los sa- 
bios de Israel hablaban siempre en nombre de la Ley o 
de los padres. Jesús habla con autoridad y personalidad. 
Los «egotismos» son una de las formas características 
de su lenguaje. En el Sermón de la montaña contrapone 
seis veces lo que Él dice a lo que han dicho los antiguos: 
«Habéis oído... Yo os digo»*?. El magisterio de Jesús 
tiene el sello de la más clara, pronta y vigorosa inteli- 
gencia de los problemas. Nunca duda, nunca reflexiona, 
nunca se aconseja, nunca retira su palabra. Habla como 
vidente, como testigo, como quien intuye lo más recón- 
dito del misterio. Jesús se impone a todos con su pala- 
bra. Los samaritanos decian a la mujer, después de 
haber hablado con Él: «Ya no creemos por tu palabra. 
Nosotros mismos le hemos oído y sabemos que Éste es 
realmente el Salvador del mundo»*. Los discípulos de 
Emmaús lo califican como «profeta poderoso en obras y 
en palabras»!*. Al final de su vida sus propios enemigos 
le cobraron miedo y «ya no se atrevían a preguntarie 
más». Los que no buscaban la verdad se avergonza- 
ban y temían. El pueblo sencillo y recto «se alegraba»!*, 

El contenido de la palabra de JC se caracteriza por 
su perenne y universal vigencia. El hombre de hoy la 
necesita más que el de ayer. Jesús enseña la trascenden- 
cia del hombre, la dignidad del hombre, la fraternidad 
de todos los hombres. Y todos estos aspectos se encierran 
en el principio de la oración que enseñó a rezar a sus 
discípulos: «Padre nuestro, que estás en los cielos». 
Todos los hombres tenemos un Padre común. Todos 
somos hermanos y nos debemos amar como hemranos, 
porque tenemos un mismo Padre. Y como este Padre 
está «en los cielos», la casa y herencia del hornmbre está 
también en el cielo. La quintaesencia de la doctrina de 
JC está aquí en el «Padrenuestro». Jesús ha venido del 
Padre y habla del Padre, que ama y se Interesa por los 
hombres. Hay un reino de Dios en este mundo prepa- 
ratorio para el definitivo y eterno. Los dos se rigen por 
la misma constitución del amor. La ley propia de la 
familia, la del Padre con los hijos y la de los hermanos 
con los hermanos. Frente al ideal de la belleza y el 
placer propio de los griegos, frente al ideal de la fuerza, 
del comer y beber de los romanos, Jesús establece el 
reino de Dios. No hay más ideal que el Reino de los 
cielos, ni más tristeza que el pecado. En el cielo está 
Dios nuestro Padre y la herencia que podemos ganar o 
perder. Las alegrías y tesoros de la tierra, la pobreza 
y los dolores no deben «inquietarnos», «preocuparnos», 
porque todo lo de acá abajo pasa; lo que no se ve, es 
eterno. 

Es muy expresiva la forma con que Jesús expone su 
concepción sobre el verdadero valor de las cosas. Á uno 
que lo invita a un banquete le da este consejo: cuando 
tengas preparado un banquete no invites a tus amigos, 
ni a tus hermanos, parientes o vecinos ricos. Éstos te 
pueden pagar tu invitación con otra invitación. Cuando 
des una comida, invita más bien a los pobres, a los 
enfermos, a los cojos y a los ciegos. Y serás feliz, porque 
éstos no pueden recompensar con nada. Todo tu premio 
se queda para el día de la resurrección de los justos””. 
Ésta es la filosofía original de JC: morir para vivir, 
dar para recibir, perderse para encontrarse. La filosofía 
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humana es la de «vivir», aunque sea a costa de los demás. 
La de JC se resume en la descripción del Buen Pastor, 
que da su vida para que vivan las ovejas, morir para 
que vivan los demás. Esta doctrina no se había predi- 
cado hasta JC y, aunque sigue siendo ininteligible, es 
la única que posee la virtualidad de la salvación y feli- 
cidad del hombre. JC la predicó y la practicó. En la cruz 
es el Buen Pastor que da su vida para que vivan las 
ovejas. Y en la muerte encontró Él la glorificación de su 
propia humanidad y la glorificación de todos los que 
aceptan su palabra y la cumplen. Las bienaventuranzas 
del Sermón del monte se mantienen en esta misma 
línea de paradoja misteriosa. Y Jesús propone su doc- 
trina con absoluta seguridad: «Seréis bienaventurados sl 
comprendéis estas cosas y las practicáis»!*?. San Juan 
alude concretamente a la práctica de la caridad humilde, 
simbolizada en el lavatorio de los pies. 

El programa doctrinal de JC es de una fuerza y lógica 
que pasma. La abnegación, austeridad y renuncia de 
vida que predica llega hasta lo último y se funda en el fin 
trascendental del hombre. «Si tu mano o tu pie te es- 
candaliza, córtalo... y si tu ojo te escandaliza, arrán- 
calo... Mejor te será entrar en la vida con sólo un ojo 
que ser arrojado con tus ojos a la gehenna del fuego»!”. 
Y todas estas exigencias de Jesús vienen fundadas en la 
persona y autoridad del propio Maestro: «El que ama 
a] padre o a la madre más que a mí, no es digno de 
mí; y el que ama al hijo o a la hija más que a mí, no 
es digno de mí: quien no toma su cruz y me sigue, no es 
digno de mi»?”, La doctrina de Jesús tiene dos aspectos 
fundamentales: uno de meta y término, que señala la 
cumbre a donde es preciso llegar, a la posesión del reino 
eterno de Dios, a la posesión del propio Jesús. Otro 
de senda y camino, que es el de la renuncia. Y Jesús es 
siempre sincero y claro. No tiene dificultad en revelar 
las ásperas dificultades, los sacrificios que impone su 
doctrina: «Entrad por la puerta estrecha, por que la 
puerta que conduce a la perdición es ancha, y el camino 
espacioso, y son muchos los que entran por ella. ¡Qué 
estrecha es la puerta y qué angosto el camino que con- 
duce a la vida y qué pocos son los que la encuentran!»?, 

La doctrina de Jesús afecta a todo el hombre Si se. 
practica, no es una doctrina estéril, sino que salva. Es 
doctrina de vida. La filosofía de JC es sencilla, pero 
eficaz. No hace grandes discursos sobre las virtudes y 
los vicios. No trata cuestiones sutiles ni da definiciones 
ni hace divisiones agudas. Sin palabras sonoras y gran- 
dilocuentes ha trazado la senda del vivir honesto y hu- 
mano, el camino de la vida eterna. «Un mandamiento 
nuevo os doy: que os améis los unos a los otros. Como 
Yo os he amado, amaos también mutuamente. En esto 
conocerán todos que sois mis discípulos, si tenéis amor 
unos a otros»?*?, 

La doctrina de JC no es para satisfacer curiosidades, 
sino para vivirla. La actitud del hombre frente a ella 
debe ser sinceridad y verdad. Como la de Newman: no 
pecar contra la luz. 


Ta 13:13:1,1*Jmw 1533: 
1,27. “Rom. 116 *M€ 13,31, 
1,21. 22Mt 5,21-22.27-28,38-44, “In 4,42. *Lc 24,18. 
46.; "Lc 4,22. *Lc 14,12:14, **IJn 13,17. * Mt 18,8-9. 
37-38. “Mt 7,13-14. *2Jn 13,13-15.17,34. 
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Jerusalén. Estado actual de la entrada de la basílica del Santo Sepulcro, que encierra en su recinto el lugar del 


Calvario y la tumba de Jesús. (Foto P. Termes) 
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“Amwás. Basílica de época cruzada y ábside, vistos del lado de la epístola de la iglesia del siglo 111. Según muchos 
autores, esta ciudad se identifica con la Emmaús evangélica, en donde Jesús se apareció a dos discípulos. 
(Foto P. Termes) 
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J. LEAL 


JESUCRISTO, La lengua de. Jesús y sus discípu- 
los empleaban una forma de lenguaje semítico llamado 
arameo palestinense. Esto no excluye que conocieran 
otras lenguas en uso en la Palestina del siglo 1, tales como 
el hzbreo y el griego. Sin embargo, parece altamente im- 
probable que Cristo utilizara el griego como instru- 
mento de enseñanza; pero quizá se sirvió del hebreo y 
del arameo en ocasiones solemnes, como, por ejemplo, 
en la institución de la última Cena. 

Al preguntar qué fuentes existen para la restitución 
del arameo que hablaron el Señor y sus apóstoles, sólo 
cabe una respuesta: mo se conserva ninguna contem- 
poránea. Con la excepción del de Qumrán, del que se 
tratará más abajo, no ha sobrevivido fuente o documento 
arameo, de mucha o poca monta, procedente del lapso 
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de tiempo comprendido entre el 100 A.c. y el 70 D.cC. 
Algunos libros intertestamentarios (los apócrifos y pseu- 
doepigráficos) del AT se compusieron en arameo, pero 
sus originales se han perdido. Hay también inscripciones 
arameas de este período, aunque ninguna tiene mucho 
valor para resolver la presente cuestión (cf. Cook). En 
el período que importa a la misma, es decir, más o 
menos entre el 100 a.c. y el 100 D.c. aparece una so- 
lución de continuidad en el material informativo que 
pudiera restaurar la lengua de Jesús. 

No obstante, no debe entenderse que se carezca de 
fuentes, para el conocimiento del arameo palestinense 
en las fechas límites indicadas; es fácil exagerar las 
diferencias entre el habla de los apóstoles y, p. ej., el 
lenguaje de los tempranos midrasim judíos. Hubieron 
de ser, en sustancia, idénticos en estructura y vocabula- 
rio básicos. Los cambios en los idiomas, especialmente 
los fundamentales, ocurren sólo durante un largo es- 
pacio de tiempo. Pero ocurren. E importa, en la bús- 
queda del habla de Jesús, recordar que no pudo ser 
exactamente la misma que la que se presenta en cualquie- 
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Jerusalén. Edículo de la antigua igle- 
sia de la Ascensión, que señalaba el 
lugar del ascenso de Cristo a los 
cielos. En 1187 fue transformado en 
mezquita. (Foto P. Termes) 


ra de las fuentes que han llegado 
hasta nosotros. El problema con- 
siste en determinar cuál de ellas 
representa con mayor fidelidad el 
arameo palestinense del siglo 1. 

No hay que olvidar tampoco que 
lo que se busca en dichas fuentes es, 
no un oscuro patois palestinense del 
siglo 1 de la era cristiana, sino un 
lenguaje capaz de transformarse en 
vehículo de tan magníficas compo- 
siciones literarias como la oración 
del Padrenuestro o partes del Ser- 
món de la montaña. 

En otro lugar se expusieron am- 
pliamente las razones para consi- 
derar el arameo de la tradición 
targúmica del AT como el mejor 
representante del arameo que ha- 
blaron Jesús y sus apóstoles?. 

No cabe duda sobre la antigile- 
dad de esa tradición traductora 
del AT; se remonta hasta los tiem- 
pos de Esdras y Nehemías la prác- 
tica de acompañar la lectura de la 
SE de una paráfrasis arameaB. El 
Targúm básicamente más antiguo 
es el de *Onqélós, el de «Aquila», 
arameo del Pentateuco, que apro- 
bó finalmente la sinagoga. Su com- 
posición, en su forma original, 
puede ascender hasta el siglo 11 
D.Cc.; su redacción final se llevó 
a cabo en Babilonia entre los siglos 
v y X D.C. Hasta el 1x o el x el 
de >Onqélós no se transformó en la versión aramea 
sola y autorizada. 

Por desgracia, el valor de ?Onqélós mo es grande 
cuando se trata de restablecer la lengua de Jesús. Es un 
arameo de traducción, muy fiel al original hebreo, y, 
por lo tanto, exento de libertad idiomática; en suma, su 
carácter palestinense sufrió una honda influencia del 
arameo que utilizaban los judíos babilónicos (Black). 
Lo mismo puede decirse la mayoría de las veces del 
llamado Targúm de Jonatán a los Profetas (el Teodo- 
ción arameo)“ y del Targúm a los Hagiógrafos. 

En los restos de lo que se suele denominar Targúm 
palestinense al Pentateuco se halla el arameo, libre y 
literario, que interesaP. En un caso de transcripción 
de un vocablo arameo en los evangelios, la pronuncia- 
ción del mismo está de acuerdo con la del nuevo Targúm 
y discrepa de la ”Onqgélóos. El faffouvi, paffouv [e] 1 
del evangelio! aparece varias veces en los fragmentos del 
Targúm nueyo. Así en éste (Gn 44,18) se halla vocaliza- 
do en dos ocasiones como rabbuni, es decir, plenamente; 
en otros casos, la vocalización de la palabra es incom- 
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Jerusalén. Piscina Probática, también llamada de Bezeta, de Betesda o de Betsaida, escenario de la curación del paralítico. 


pleta: Gn 44,5; Éx 21,4.5.8. Dalman ofrece dos ejem- 
plos de la voz, el primero vocalizado ribbóni, Gn 33,11 
COngqélos) y el segundo ribbónána”, Gn 23,6 Ongélos), 
uno y otro con la acepción de señor humano, que tam- 
bién tiene en todos los casos en que aparece en el Targíiim 
palestinense al Pantateuco. Por lo regular, la palabra 
se reserva al Señor divino en la literatura judía (Dal- 
man). Su uso en el Targúm palestinense al Pentateuco 
indica que pudo ser corriente, en el arameo palestinense 
primitivo, para aludir a un señor humano. Su pronun- 
ciación en "Onaélós contrasta con la corrección pales- 
tinense del nuevo Targúm, concertando con la trans- 
cripción evangélica (Black). 

Una faceta importante de este Targúm, en lo que atañe 
a la cuestión que ahora se estudia, es que sobrevivieron, 
dentro de la paráfrasis libre, antiguos himnos litúrgicos, 
composiciones arameas en su origen, a menudo formadas 
sobre un tema o texto de la Biblia, y que se compu- 
sieron probablemente en un principio para recitarlas en 
la sinagoga en ocasiones especiales, tales como en fies- 
tas. Están emparentadas con los salmos, himnos y orácu- 
los del AT hebreo, como paralelos literarios de los him- 
nos, oraciones y enseñanzas poéticas (y proféticas) de 
Cristo. Se compusieron en arameo palestinense libre e 
idiomático. Un notable ejemolo es Dt 32,10 (F): 


Los halló (ára“), vagando por una tierra desierta 
Carsa), 

en un desierto de noche y desolación; 

Él tendió sobre ellos las nubes de su gloriosa Sekiná 
(sékinéteh) ... 

Él veló (tayyén) por ellos y los protegió, 

como el párpado (Sékina”) protege el ojo (“ayn). 


Otros ejemplos típicos se hallarán en Éx 19,4 (F) y 
20,1-2 (G). En las últimas palabras de Jacob, en Gn 
49,18 (F), se encuentra un poema de expectación me- 
siánica: 


No por la redención de Gedeón espera mi alma, 

que es la redención de una hora; 

ni por la redención de Sansón mi alma esperó, 

porque es la suya una redención efímera: 

pero la redención que Tú prometiste a tu pueblo Israel, 
ésa aguarda mi alma, pues tu redención es eterna 
(dé-purgának purgán “áalémin)!. 


Se pueden rastrear algunas composiciones poéticas, 
conservadas en el Targúm, aún más atrás con la ayuda 
del NT. Ya se ha aludido al dístico «Como nuestro 
Padre es misericordioso en el cielo, así seréis miseri- 
cordiosos en la tierra»Y. Incluso más notable es un 
fragmento poético de TalY, formando parte de la 
versión aramea de las Bendiciones de Jacob en Gn 49, 
pareado que fue, al parecer, un «midrás flotante», 
porque reaparece, en un texto arameo variante, en 
Bé-rersic Rabbá” 98, nueva indicación de su antigiiedad. 
Pudiera ser que citase al propio Lc 11,27, si tal explica- 
ción no fuese completamente antihistórica (cf. Strack- 
Billerberck). Los versos son: 


«Benditos sean los pechos que te amamantaron, 
y las entrañas que te llevaron». 
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Ambas citas son breves fragmentos, pero su antigie- 
dad es indiscutible, y dan pie a que se confíe en la an- 
tigiedad semejante de algunos de los piyyúfim más ex- 
tensos. Sólo se sabrá el número de éstos cuando se haya 
investigado todo el material y establecido un texto crí- 
tico. Con todo, puede empezarse por los piyyutfim que 
hay en el material de la Génizah: Gn 35,9 (MS.C); 
38,26 (C,E), que contiene el dicho proverbial de Mc 4,24 y 
par. en arameo“; Lv 22,27 (F = Ox. e 43); Éx 15,20 (G); 
Éx 20,2 (F). El último pasaje contiene un engaste poético 
de los Diez Mandamientos en un antiquísimo fragmento 
textual (Black). 

Recientemente se han logrado descubrimientos de 
considerable importancia dentro de la tradición de este 
Targúm palestinense. 

La siguiente noticia, debida al profesor Alejandro Díez 
Macho de la universidad de Barcelona, se publicó en 
la revista EstB, 15 (1956), págs. 446-447: 

«Tenemos el gusto de comunicar que se ha identificado 
una copia del Targúm jerosolimitano (ID o “palestinense” 
a todo el Pentateuco. Este Targúm se solía llamar “Tar- 
gúm fragmentario” (Fragmententhargum), porque hasta 
ahora sólo lo conocíamos en fragmentos: los contenidos 
en el cód. 110 de la Biblioteca Nacional de París editado 
por Ginsburger (1899), en el manuscrito 440 de la Vati- 
cana o en algunos otros mss., así como los fragmentos 
publicados en las Biblias Rabínicas. Algunos nuevos 
fragmentos habían sido publicados por P. Kahle en su 
Masoreten des Westens y por nosotros en Sefarad, 15 
(1955), págs. 31-39. En el Homenaje a René Bloch 
aparecerán otros dos fragmentos del Targúm palestinense 
que descubrimos en Nueva York. Tanto los fragmentos 
publicados por Kahle como los que nosotros hemos pu- 
blicado o vamos a publicar, parecen provenir de la 
Geénizah de El Cairo. Tales fragmentos de la Génizáh 
son muy apreciados, porque su lengua no suele tener 
contaminaciones de arameo targúmico o talmúdico orien- 
tal, como ocurre en casi todos los manuscritos de arameo 
palestinense copiados por escribas europeos ignaros del 
arameo palestinense. Desgraciadamente, esos fragmentos 
orientales y antiguos del Targúm palestinense son muy 
escasos. Y aun los framentos de tal Targúm reco- 
gidos en manuscritos europeos nos conservan dicha 
paráfrasis aramea en muy pequeña parte. 

»Por aquí se verá cuán importante es que hayamos 
identificado en la Escuela targúmica de Barcelona una 
copia integra de todo el Targúm palestinense al Penta- 
teuco. Gracias a los buenos oficios del P. Juan Arias, 
M.S.C., logramos obtener de la Biblioteca Vaticana un 
microfilm del cód. Neophyti 1, y habiéndole hecho am- 
pliar y encomendado su estudio a nuestro colaborador 
y coprofesor J. A. G.-Larraya, éste pudo prontamente 
identificar tal manuscrito como una excelente copia de 
todo el Targúm jerosolimitano. Nada menos que 450 
folios abarca el espléndido manuscrito. Desde ahora ya 
no se podrá hablar del “Targúm fragmentario”... Una 
rápida ojeada por el arameo del cód. Neophyti 1 nos 
ha mostrado que en no pocos casos es más palestinense 
que el arameo del manuscrito 110 de París, sin que 
su pureza palestinense sea tanta como la del manuscrito 
Beresit Rabbá” (sic) Vaticana 30, 
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»La identificación del Targúm palestinense completo 
es un paso muy importante en el conocimiento del 
léxico y gramática del arameo palestinense — del arameo 
galilaico — que era la lengua hablada por Jesucristo...». 

Se tiene una ilustración del carácter y de la antigiiedad 
de este nuevo Targúm en la hálákah de Éx 22,5.6 (Kahle). 
Según la Misnáh, estos dos versos se refieren a los per- 
juicios ocasionados al campo de un vecino, a) por un 
buey descarriado (daño en el campo o viñedo, ver. 4), y 
b) por el fuego que se extiende hasta él, etc. Sin embargo, 
el hebreo del ver. 4 resulta ambiguo, y puede entenderse 
que el fuego (no una bestia) penetra o se extiende por 
la heredad próxima. Así lo entendió el Targúm de la 
Génizáh, por lo cual los dos versículos se refieren a los 
daños producidos por el fuego. El manuscrito Neof. 
está de acuerdo con él y es incluso más explícitoH, 

Sobre esta halakáh, el Dr. Kahle escribe: 

«... Esta Interpretación contrasta claramente con 
todas las autoridades judías oficiales, y en un antiguo 
texto judío puede entenderse sólo presumiendo que se 
remonta a tiempos lejanos, antes de que la ley oral 
codificada en la Misnah tuviera validez. Tiene impor- 
tancia que esa traducción se conserve en un viejo rollo 
del Targúm palestinense, porque prueba que los Tar- 
gúmim escritos debieron de existir en edades más aleja- 
das de nosotros». 

Cuantos están interesados por la trascendental descu- 
brimiento esperan con ansiedad la importante edición 
del Prof. Díez Macho, al que hay que felicitar por su 
excepcional hallazgo, al que sólo excede el del volumen 
arameo de Qumrán, que se considera a continuación. 

Comparado con la abundancia de textos hebreos 
encontrados en Qumrán, hasta ahora ha visto la luz un 
corto número de documentos arameos. En su mayoría 
consisten en pequeños fragmentos misceláneos, que a 
veces encierran sólo una palabra e incluso una sola 
letra (Barthélemy-Milik), y muy de tarde en tarde in- 
cluyen varias líneas, como, p. €8J., los trozos de «obras 
apócrifas» (del libro de Enok o de los Testamentos 
de los Doce Patriarcas). Además, en el caso en que un 
texto más largo existiese, se conserva en tan mal estado 
que resulta en ocasiones apenas inteligible (Baillet). Por 
ello, el descubrimiento de un rollo entero de veintidós 
columnas, de unas treinta y cinco líneas, aproximada- 
mente, cada una (Avigad-Yadin), supone una estimable 
significativa adición a la biblioteca qumránica y, en par- 
ticular, a su mermado contenido aramec,. 

La antigúedad de esta paráfrasis aramea de la Escri- 
tura se prueba con su avenencia con el NT!., 

En la col. 22, línea 27, Gn 15,1 se traduce: «Después 
de estas cosas Dios apareció a Abram en una visión 
Cithaziw *élaha? léePabrám be-hazya) y le dijo...» 

No sorprende que todos los Targúmim eviten un 
lenguaje tan «antropomórfico», sobre todo porque no 
corresponde al hebreo. 

Act 7,2-3 alude al pasaje paralelo Gn 12,1, en que 
el Señor habló a Abram en forma de ó Oeós TñsS Só- 
Ens 4e3n TÁ Tratrpl fiuódv *"APBpadu ... kad eltrev TTpos 
autóv ... («el Dios de la gloria se mostró a nuestro 
padre Abraham ... y díjole ...»). 

Si bien los dos pasajes son distintos, el empleo de una 
fórmula idéntica a duras penas puede deberse a la ca- 
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sualidad. A la pregunta de dónds Esteban (o Lucas) la 
sacó, la contestación sólo puede ser: de la fórmula fami- 
liar del Targúm arameo d:l período, conservada por 
escrito en el nuevo rollo. 

Ciertos rasgos generales de la «versión» de la narra- 
ción del Génesis se parecen a las más antiguas formas 
del Targúm palestinense del Pentateuco, tal como existe 
en los textos de la Génizáh o en el Targúm fragmentario. 
Si sigue el hebreo, de vez en cuando, muy ceñidamente 
(como en Gn cap. 14), casi siempre se trata de una 
paráfrasis libre, con extensos desarrollos y adiciones, 
como al describir la belleza de Sara, en la col. 20, o en 
la parábola de la Palmera y el Cedro, en la col. 19. 

Estos poemas tienen cierto valor literario. El segundo, 
traducido de la versión inglesa de Avigad-Yadin, reza: 


«Y yo, Abram, tuve sueño ... 

y de aquí, vi en mi sueño un cedro 

y una palmera. 

... Y llegaron hombres y quisieron talar 

y descuajar el cedro y dejar la palmera sola. - 

Y gritó la palmera y dijo: “No derribéis el cedro ...” 
Y por mor de la palmera el cedro se salvó». 


(El cedro es Abram y la palmera Sara, que, ofre- 
ciéndose a sí misma, salvó al patriarca en Egipto). 

Éstos son los paralelos literarios que se poseen más 
contiguos a las parábolas y poemas originales (poéticos) 
de Jesús. 

Si se aceptan las conclusiones generales de los arqueó- 
logos, el rollo debió de escribirse antes del año 70 p.c. 
Soportan esta temprana datación las afinidades con los 
apócrifos y pseudoepigrafos (sobre todo con el Libro de 
los Jubileos). Hay que esperar la publicación de todo 
el texto antes de aducir un número suficiente de giros 
arameos característicos de un período, que sirvan para 
identificar la época del rollo según criterios lingiiísticos. 
Sin embargo, los folios publicados presentan ya un im- 
portante hecho filológico: el texto utiliza el adverbio 
arameo "édayin, bedayin (por ejemplo, col. 22, líns. 2, 
18,20), que figura no menos de veintiséis veces sólo en 
Daniel, pero jamás en arameo targúmico. En otros 
varios casos se encuentran empleos no targúmicos, por 
ejemplo, hilléta o hutléta? (col. 22, líns. 4), con la acep- 
ción de «valle»; Targúm, halala? significa «caverna»; sir. 
hit”, la «vaina» de una espada. El verbo *thflim (lín. 5), 
con el significado de «hacerse fuerte, robusto», se halla 
en siríaco, pero no en arameo targúmico. Por consl- 
guiente, en su aspecto lingilístico, el rollo aparenta per- 
tenecer a la edad del «arameo antiguo». 

Ciertamente, se trata, casi con seguridad, de una de 
las más antiguas muestras de arameo palestinense es- 
crito, en segundo lugar, en fecha y en importancia, des- 
pués de las porciones aramezs del AT, que datan pro- 
bablemente del siglo 1 A.C. Desde el punto de vista 
lingúístico y literario es un valiosísimo testimonio del 
lenguaje y de la literatura aramea del tiempo de Cristo. 
El Neof. y texto de Qumrán suninistran un material 
lingúístico de suma trascendencia para el estudio del 
arameo palestinense del siglo 1. Sumados a la tradición 
del Targúm palestinense al Pentateuco 7, constituyen 
las principales autoridades en lo que se refiere a la 
lengua que habló Jesús. 
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AM. BLACK, An Aramaic Approach..., pág. 13 y sigs. BCf. P. 
KAHLE, The Cairo Geniza, pág. 117 y sigs., para tener una completa 
y moderna visión de conjunto de los distintos «Targúmim» y de su 
historia. “Véanse los recientes trabajos de A. Díez MACHO, en Sef, 
16 (1956) y EstB, 15 (1956). DPEn el Targúm fragmentario (FT), 
Targum del Pseudojonatán (PJ), y en los nuevos fragmentos de la 
Génizáh publicados por P. KAHLE, Masoreten des Westens, UU. V. 
The Cairo Geniza, lc. YGinsburger no ofrece esta significativa 
variante, pero se hallará en las Biblias Rabínicas. FP. LAGARDE, 
Prophetue Chaldaice, pág. 138. “Cf, DALMAN, Jesus-Jeschua, pág, 
202 (hebreo). HEl Targúm de la Génizah traduce yb*r por ybqr. 
palabra que los Targúmim emplean normalmente con la acepción 
de «buscar», y en este caso «dejar (un campo) en barbecho»; tradu- 
cirlo por «quemar» es conceder a la palabra el significado del original 
hebreo. En Neof., de otro lado, el hebreo yb*r se vierte por ywqd 
(«si un hombre prende fuego a un sembrado o huerto...»). 1Cf. 
supra. “Dos de mis alumnos, los señores M. C, Doubles y G. J. 
Kuiper, se dedican a estudios preparatorios de nuevas ediciones 
del Targúm palestinense. 


Bibl.: A. MEYER, Jesu Muttersprache, Friburgo de B. - Leipzig 
1896. A. Cook, A Glossary of the Aramaic Inscriptions, Cambridge 
1898, pág. 3 y sigs. J. COURTENAY, The Language of. Palestine, 
Edimburgo 1920. G. DALMAN, Jesus-Jeshua, Leipzig 1922; íid., Die 
Worte Jesu, 2.2 ed., Leipzig 1930. C.C. ToRREY, The Four Gospels. 
A New Tradition, 1933. D. DAULE, Concerning the Reconstruction 
of «the Aramaic Gospels», en BJRL, 29 (1945), pág. 1. P. KAHLE, 
The Cairo Geniza, Londres 1947, pág. 122 y sigs.; íd., Das zur Zeit 
Jesu in Palástina gesprochene Aramáisch, en TAR, 17 (1948-1949), 
págs. 201-216. E. Y. KutrscHER, Studies in Galilean Aramaic, en 
Tarb, 21-23 (1952) (en hebreo). M. BLACK, An Aramaic Approach 
to the Gospels and Acts, 2.2 ed., Oxford 1954, pág. 17 y sigs., 21, 
243-244. H. BIRKELAND, The Language of Jesus, Oslo 1954. D. 
BARTHÉLEMY - Jf. T. MILIK, Discoveries in the Judaean Desert. Qum- 
ran Cave 1, Oxford 1955, págs. 97, 147, 84, 87. M. BaAlLLer, Frag- 
ments araméens de Oumrán 2. Description de la Jérusalem Nouvelle, 
en RB (abril 1955), pág. 222 y sigs. N. AvIGAD - Y. YADIN, A 
Genesis Apocryphon. A Scroll from the Wilderness of Judaea, Jeru- 
salén 1956, descripción y contenido del rollo, facsímiles, transcrip- 
ción y traducción. R. MeYer, en O£Z, 1/2 (1957), cols. 47-50. 
M. BLACK, Die Erforschung der Muttersprache Jesu, en TREZ (1957), 
cols. 654-668. P. KAHLE, Das palástinische Pentateuchtargum und 
das zur Zeit Jesu gesprochene Aramáisch, en ZNW, 49 (1958), págs. 
100-116; íd., The Cairo Geniza, 2.2 ed., Oxford 1959, págs. 191- 
208. W.F. ALBRIGHT, Arqueología de Palestina, Barcelona 1963 
(trad. cast.). 
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JESÚS («salvador», et. — Yého3ua*; "Inoous; VE. 
Tesus). Nombre de seis personas del AT y NT: 

1. Hijo de Sirach, autor del Eclesiástico y abuelo del 
traductor al griego del citado libro y autor a la vez 
del prólogo al mismo* (—> Eclesiástico). 

2. Nombre propio de Cristo (— Jesucristo). 


3. Antepasado de Nuestro Señor, citado en la genealo- 
gía del evangelio de Lucas, padre de Er e hijo de Elie- 
zer*. Muchos códices griegos ofrecen la grafía de iwo1. 


4, Célebre bandolero que vivió en la época de Je- 
sucristo (—> Barrabás). 

5. Uno de los coadjutores judíos en la predicación, 
citado por san Pablo (— Justo). 


6. Nombre que se da a Josué, el conquistador de la 
Tierra Prometida, en los Hechos de los Apóstoles y en 
algunas versiones de la epístola a los Hebreos?. 


MEclo, cf. Prólogo. *Lc 3,29. *Act 7,45; Heb 4,8. 
M. GRAU 


JESÚS, Cronología de la vida de. 1. PLANTEAMIENTO 
CLÁSICO DE LA CUESTIÓN. Presupone que los datos 
cronológicos de los evangelios son seguros y exactos 
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y que el orden con que en ellos se narran los sucesos 
es, si no se demuestra lo contrario, cronológico. Esta- 
blece una cronología relativa de la vida de Jesús, armo- 
nizando, si es preciso, las discrepancias que presentan 
los distintos relatos evangélicos. A falta de datos cro- 
nológicos absolutos, se sirve de los sincronismos que 
aparecen en los evangelios, para relacionar hechos fun- 
damentales de la historia evangélica con otros de la 
historia profana e insertados así en una cronología 
absoluta. 


ll. NACIMIENTO. Jesús tuvo que nacer antes de la 
muerte de Herodes el Grande!. Éste murió el año 7530 
de Roma, o sea el 4 A.Cc.4 Recordemos que el monje 
escita Dionisio el Exiguo cometió un error de cálculo, 
cuando en 525, por encargo del papa Juan 1 y para 
sustituir con lá era de la Encarnación la de Diocleciano, 
o de los mártires, usada hasta entonces en la Iglesia, 
fijó en el año 754 de Roma el nacimiento de Jesús, co- 
mienzo, por lo tanto, de la era cristiana. Entre esos dos 
hechos — narimiento de Jesús y muerte de Herodes — 
se calcula que transcurrieron unos dos o tres años?. No 
es posible precisar más. Ni siquiera acudiendo al censo de 
Quirino de que habla Lucas en 2,1-2. Los que — como 
Lagrange — echan mano de un expediente filológico 
pera soslayar las dificultades históricas que presenta ese 
texto, no pueden ya hacer uso de él para establecer la 
cronología del nacimiento. Entre las demás soluciones 
propuestas al enigma de ese texto, dos parecen ser las 
que, empalmando con los datos anteriores, mejor sol- 
ventan las dificultades históricas: se trata, o bien de un 
censo comenzado antes del año 9 A.c. por Quirino, 
como legado ordinario, y terminado los años siguientes 
por su sucesor Saturnino, o bien de un censo realizado 
durante una misión extraordinaria de Quirino entre los 
años 8 y 6 A.c. Esto supuesto, si tuviéramos que seña- 
lar para el nacimiento de Jesús una fecha fija, nos incli- 
naríamos por el año 7, dejando, tanto por delante como 
por detrás, el margen de un año. 

AF. JoseFO, Ant. fud., 17,8,1; 17,9,3; id., Bell. Iud., 1,33,8; 2,1,3. 


Cf. E. SCHÚURER, Geschichte des júdischen Volkes, 1, 4.* ed., Leipzig 
1909, págs. 415-417, 444-449. 


1Mt 2,1; Lc 1,5. 2Mt 2,1.7.19. 


TIT. COMIENZO DE LA VIDA PÚBLICA. En 3,1-2 inserta 
Lucas la entrada en escena del Bautista en el cuadro 
general de la historia de su tiempo. El bautismo de 
Jesús, que en la tradición cristiana más antigua marca 
el comienzo de la vida pública? tuvo que seguir muy 
cerca a la aparición del Bautista. Porque apenas puede 
dudarse de que al referirse Lucas a ésta pretendía sobre 
todo datar el bautismo de Jesús. De los seis sincronis- 
mos que nos proporciona Lucas, sólo el primero — el 
año 15 del imperio de Tiberio César — es suficiente- 
mente concreto y determinado. Pero aplicando diversos 
sistemas de cómputo se origina una fluctuación de tres 
años. Partiendo de la fecha de la muerte de Augusto 
-— 19 de agosto del año 14— el año 15 de Tiberio 
resulta ser el 28-29, Si el punto de partida es el año 12, 
en que Tiberio se asoció a Augusto como collega imperil, 
resulta el 26-27. Y si al primer cómputo se le aplica el 
sistema judío, que contaba el año civil a partir del pri- 
mero de octubre y consideraba como primer año la 
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fracción del mismo transcurrida antes de dicha fecha, 
el año 15 de Tiberio iría desde el octubre del 27 al sep- 
tiembre del 28. Las tres hipótesis están de hecho en 
función de la duración del ministerio público de Jesús 
y de la fecha de su muerte. Quienes suponen para el 
primero un mínimo de dos años y meses y aceptan 
-— conforme a la datación más corriente — que Jesús 
murió el año 30, han de recurrir necesariamente al 
segundo o tercero de los sistemas expuestos. En realidad, 
si nos atenemos al modo normal de computar los años, 
que ciertamente se seguía en las provincias orientales 
del imperio, habría de descartar el segundo sistema. 
No se ha aducido ningún argumento positivo que pruebe 
una excepción en este caso. Queda ciertamente la po- 
sibilidad de que Lucas se ajustase al sistema judío. Con 
el resultado de este último sistema de datación — 27-28 — 
coincidiría el sincronismo que ocasionalmente nos pro- 
porciona san Juan en 2,20. Si la construcción del Templo 
herodiano se inició el año 20 A.c.4 y se cuentan años 
completos como parece exigir el texto, resulta que los 
judíos pronunciarían la frase de 2,20 en la Pascua del 
28. Otra indicación nos ofrece Lucas en 3,23, que parece 
no avenirse con el sincronismo de 3,1-4. Suponiendo 
que nació el año 7, Jesús cumplió treinta años el año 24. 
Para resolver la duda, subrayan algunos que Lucas 
emplea una fórmula aproximativa. Esta fórmula, co- 
rriente entonces, como lo demuestran numerosas ins- 
cripciones funerarias, para expresar la edad de las per- 
sonas, redondeaba la cifra y permitía un margen de 
varios años. Aquí el margen debería ser de unos cinco 
años. Y esto parece a otros excesivo. Observan éstos 
que la edad de treinta años era la que se requería entre 
los judíos para entrar al servicio del "Templo u ocupar 
cargos públicos. Y ésta era la práctica también en la 
secta de Qumrán. Según esta interpretación, Lucas in- 
dicaría simplemente que Jesús había llegado a la edad 
de la madurez y podía, por consiguiente, desempeñar 
— conforme a la Ley — un ministerio oficial y público. 
Esto cuadra perfectamente con el contexto lucano y 
explica por qué Lucas usó una fórmula aproximativa, 
dándole un tan amplio margen a la aproximación. 


AF, JOSEFO, Ant. lud., 15,11,1. 
1Cf. Act 1,21-22; 10,37-38. 


IV. DURACIÓN DE LA VIDA PÚBLICA. Los Padres de 
la primera época, entre ellos Clemente de Alejandría 
y Orígenes, interpretaron literalmente el «año de gracia» 
que Lucas, evocando un pasaje y una práctica vete- 
rotestamentaria*, menciona en 4,19, y concluyendo que 
el ministerio público tuvo que durar un solo año. 
De atenernos exclusivamente a los datos cronológicos 
de los Sinópticos llegaríamos a una conclusión seme- 
jante. De hecho, los Sinópticos mencionan sólo la últi- 
ma Pascua y el material narrativo que nos proporcionan 
encuentra tal vez cabida suficiente en el año que la pre- 
cede. Una desconfianza sistemática como la que pro- 
fesaba una crítica historicista ya superada por los 
datos del cuarto evangelio, apenas podía salir de ahí. 
Aunque algunas indicaciones de Marcos — las espigas 
de 2,23 y la hierba verde de 6,39 — sugieren ya una 
duración mayor. Pero, tomando literalmente los datos 
del cuarto evangelio, habría que admitir tres Pascuas 
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distintas? y por consiguiente un mínimo de dos años 
para el ministerio público. 

La hipótesis de un tercer año cabría solamente en el 
triple supuesto de que la frase de Jn 4,35 de pronun- 
ciarse en enero, la fiesta de Jn 5,1 fuese la Pascua y ésta 
no pueda identificarse con la que en Jn 6,4 se declara 
próxima. Esta identificación sería posible tanto en la 
hipótesis menos probable de que originalmente el orden 
de los caps. 5 y 6 era inverso al actual, como si al ccm- 
poner estos dos capítulos no quiso el autor del cuarto 
evangelio — por razones teológicas, que habrá que in- 
dividuar — atenerse a un orden cronológico estricto. 
Pero lo que hace sumamente frágil la hipótesis del tercer 
año son los otros dos puntos. Difícilmente puede la 
fiesta de Jn 5,1 identificarse con la Pascua, porque, aun 
prescindiendo de la variante textual sin artículo — «una 
fiesta» —, que está tan bien atestiguada en la tradición 
manuscrita como su contraria con artículo, en los otros 
tres pasajes en los que san Juan menciona por primera 
vez la Pascua?, la llama siempre por su nombre propio. 
Por otra parte, si — como supons la teoría del tercer 
año — la frase de Jn 4,35 se pronunció en pleno invierno, 
no se explica tan bien la fatiga y la sed de Jesús* y por 
qué el agua del pozo estaba tan profunda*?. Además, 
el largo período de nueve meses entre la Pascuaf y el 
enero siguiente? habria que llenarlos sólo con la pre- 
dicación en Judea?, y el último testimonio del Bautista ?. 
Y sobre todo, la buena acogida prestada por los galileos 
a Jesús a causa de los acontecimientos de la primera 
Pascua?*”, parece suponer que ésta es un hecho todavía 
reciente. 

A causa de esas dificultades se propuso ya hace tiempo 
otra interpretación del pasaje de Jn 4,35. La primera 
parte — «todavía cuatro meses y viene la siega» — 
sería una frase proverbial de uso corriente para indicar 
que faltaba un largo plazo para algo. En realidad, la 
fórmula «vosotros decís» allí empleada, introduce, como 
en otros pasajes evangélicos*!, un refrán. En la segunda 
parte se tomaría el hecho real de la mies madura como 
un símbolo de la conversión de los samaritanos. Según 
esto, el diálogo, del que la frase en cuestión es parte, 
se desarrollaría hacia el mes de mayo. Resulta, por lo 
tanto, más probable la hipótesis de las tres Pascuas, 
que supone para el ministerio público una duración de 
dos años y meses. Sólo de la primera y de la última 
Pascua nos consta que Jesús se trasladó a Jerusalén 
para celebrarlas. El cuarto evangelio supone otras tres 
idas a Jerusalén para celebrar allí otras tantas fiestas 
religiosas*?, En cambio, los Sinópticos mencionan ex- 
presamente sólo la ida para la última Pascua, ida que 
para Lucas se convierte en un largo viaje*? y reviste 
un carácter estructural de amplias perspectivas teoló- 
gicas. Aunque algunas frases de los Sinópticos** apenas 
puedan entenderse, si Jesús no estuvo y actuó pública- 
mente varias veces en Jerusalén. 


Ly 25,10. *Jn 2,13; 6,4; 13,1. *Jn 2,13; 6,4; 13,1. “Jn 4,6-7. 
51n 4,11, *JR Z13,. “1425. *Ja. 3,22: *3n 3,27-36. "Ja 4,43. 
AMBIAIS M7, 117 Lo 1254338. “IB 31; 7,2; 10,22. "Lc 9,31. 


1 Mt 23,37-39; Lc 13,34-35; 19,41-44. 


V. FECHA DE LA MUERTE. Según una antigua tradi- 
ción, que nos conservan Hipólito, el prólogo de los 
Actos de Pilatos, Lactancio y san Agustín, la crucifixión 
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habría tenido lugar durante el consulado de los dos 
hermanos Gemini, o sea el año 29. Uno de los testimo- 
nios más antiguos de esta tradición, la obra Contra 
ludaeos, que se atribuye a Tertuliano, pone como da- 
tación equivalente a la anterior el año 15 de Tiberio. 
Esto indica que la primera fecha fue calculada en fun- 
ción de Lc 3,1 y 4,19, suponiendo que la vida pública 
no había llenado un año íntegro. Aquella tradición se 
formó, pues, seguramente al socaire de la interpretación 
literalista de Lc 4,19 y no la podemos por esto tener en 
cuenta en la solución del problema. Éste podría resol- 
verse sirviéndonos de los datos ya previamente estable- 
cidos del comienzo de la vida pública y de la duración 
de la misma. Independientemente de ellos, el único 
medio es el del cálculo astronómico montado sobre la 
base de otros datos evangélicos. Desgraciadamente, los 
datos no coinciden exactamente y se muestran reacios 
a los esfuerzos concordistas. La crucifixión tuvo lugar, 
o el 15 de Nisán, si la última Cena fue pascual', o el 
14 del mismo mes, si el rito pascual no se había cele- 
brado todavía?. Sólo la nueva cronología de la Pasión, 
basada en el calendario de Qumrán, parece dar una 
explicación satisfactoria a esa dificultad (> Cena, Fecha 
de la última y Jueves Santo, Problema cronológico del). 

Los evangelios coinciden en afirmar que Jesús murió 
el viernes de la semana de Pascua. Por cálculo astro- 
nómico se puede determinar en qué años el 14 ó el 15 
de Nisán cayó en viernes. Así resultan posibles las 
siguientes fechas: 11 de abril del 27; 18 de marzo del 29; 
7 de abril del 30; 3 de abril del 33. La tercera es la que 
mejor encaja con los demás datos ya establecidos de la 
cronología y por esta razón es la que suele admitirse 
como más probable. El año 27 resulta demasiado tem- 
prano y el 33 demasiado tardío. Este último crea además 
serias dificultades a la cronología de la edad apostólica. 
El año 29 coincide con el año del consulado de los dos 
hermanos Gemini, pero el 18 de marzo resulta una fecha 
extraordinariamente anticipada y por eso corre el pe- 
ligro de haber sido suplantada por la siguiente luna llena. 
En tales casos se intercalaba un mes, ya sea que se pre- 
tendiese evitar que la Pascua cayese antes del equinocio 
de primavera, ya que la posible intercalación dependiese 
del estado de las cosechas. En todo caso es éste un mo- 
tivo que hace cuestionable la datación del año 29. La 
fecha más probable resulta, pues, el 7 de abril del año 30. 
Pero tampoco aquí es posible lograr más que un cierto 
grado de probabilidad. En tiempo de Jesús, el primer 
día del mes se determinaba no por cálculo matemático, 
sino por observación. El comienzo de la nueva luna 
debía ser observado por dos testigos. La observación 
de éstos quedaba sujeta a la variabilidad de las condi- 
ciones atmosféricas y a una serie de imponderables que 
podían ocasionar la diferencia de un día. Y ello podía 
repercutir en la fijación del día 14 de Nisán. 


Mc 14,12. *Jn 18,28; 19,14. 


VI. SISTEMAS CRONOLÓGICOS. Resumiendo las dis- 
tintas posibilidades, que permiten las fechas anterior- 
mente indicadas, es posible formar diversos sistemas 
cronológicos. Si el año 15 de Tiberio coincide con el 
28-29 (terminus a quo = muerte de Augusto), caben dos 
posibilidades: un año de ministerio público y crucifixión 
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el año 30; tres o cuatro años de ministerio público y 
crucifixión el año 33. Si el año 15 de Tiberio es el 25-26 
(terminus a quo = asociación de Tiberio al imperio de 
Augusto), hay que escoger entre un ministerio público 
de dos o tres años, que culminaría en la Pascua del 29, 
o un ministerio público de tres o cuatro años, que 
culminaría en la Pascua del 30. Si, coincidiendo en esto 
con el dato de Jn 2,20, el año 15 de Tiberio se extendiese 
desde el octubre del 27 al septiembre del 28 (terminus 
a quo = muerte de Augusto + computación según el 
uso judío), habría que admitir, o un año de vida pública, 
que terminaría el 29 o dos años, que culminarían en la 
Pascua del 30. Este último sistema es el que en su con- 
junto parece más probable y de hecho reúne un mayor 
número de sufragios en su favor. Ateniéndonos a ese 
sistema, los datos fundamentales de la cronología de 
la vida de Jesús serían los siguientes: nacimiento entre 
el 6 y el 8 A.c. con cierta preferencia por el año 7; 
inicio de la vida pública a fines del 27 o comienzos del 
28; duración de la vida pública: dos años y meses; 
crucifixión y muerte: el 7 de abril del año 30. 


VII. NuEvO PLANTEAMIENTO DE LA CUESTIÓN. Algu- 
nos hechos muestran un cambio de situación. En el 
primer tercio de nuestro siglo abundaban las monogra- 
fías sobre los problemas cronológicos. Después comen- 
zaron a escasear. En el último decenio, los autores, 
ocupados en la controversia sobre el Jesús histórico y 
el Cristo de la fe, apenas dedican atención a los proble- 
mas cronológicos. La mueva situación responde a un 
nuevo planteamiento, cuyo factores son: 


1. Al concepto positivista de la historia ha sucedido 
un concepto más fino y comprensivo de la misma, que 
une al rigor de la comprobación empírica la insoslayable 
exigencia de una intervención, que dé el sentido de los 
hechos. Con esto, la cronología y la topografía se con- 
vierten de presupuesto fundamental en valioso auxiliar 
del conocimiento histórico (cf. H. 1. Marrou). 


2. Los evangelios entran en una categoría especial 
del género histórico, cuyas líneas fundamentales se van 
perfilando. Predomina en ellos la finalidad teológico- 
kerigmática. Pero no está ausente de ellos el interés 
por la historia. El kerigma en ellos proclamado se apoya 
sobre hechos, de los que la interpretación teológica cons- 
tituye su dimensión profunda. Esos hechos no se pre- 
sentan a la curiosidad del investigador, sino a la fe del 
creyente; no son considerados como comprobables ex- 
perimentalmente y mi siquiera en su significación pura- 
mente humana, sino como salutiferos: obradores y 
portadores de la salud. Y, sin embargo, por medio de 
indicaciones cronológicas y topográficas, lo bastante 
exactas para el fin que se pretende, quedan perfecta- 
mente insertados en una época bien determinada de la 
historia humana. 

Hoy se manifiestan dos tendencias. Algunos se limitan 
a constatar unos hechos fundamentales dentro de un 
cuadro elástico, soslayando sistemáticamente las cues- 
tiones cronológicas y topográficas (Bornkamm, Nisia). 
En una posición más moderada se sitúan los que, como 
Léon-Dufour, conceden una cierta importancia a las 
cuestiones de la cronología absoluta de la vida Je Jesús, 
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pero se dedican casi exclusivamente a determinar a base 
de indicios literarios cuál es el contexto histórico ori- 
ginal de un pasaje, para rehacer así la economía histó- 
rica de la vida de Jesús. Ese nuevo modo de enfocar la 
cuestión se halla expuesto en la obra del citado autor. 

En el estado actual de la cuestión deberían tenerse 
presentes las siguientes consideraciones: 


a) Los datos cronológicos de los evangelios tienen 
una función fundamental: la de insertar la gesta salvífica 
de Cristo en la historia humana. Por esto no se pueden 
rehuir los problemas fundamentales de una cronología 
absoluta. Aunque en ellos, dado el fin propio de la his- 
toria evangélica, no se requiere un grado de certeza. 


b) La finalidad teológico-kerigmática, que predomina 
en los evangelios, puede determinar en muchos casos la 
economía de la narración. El orden de los evangelios 
no es ni necesaria, ni tal vez ordinariamente cronológico. 
Pero esto no nos exime de la tarea de estudiar cada caso 
aplicándole las leyes propias de composición de cada 
autor. Y puede tener aplicación en el problema de las 
transcripciones. 


c) La función estructural atribuible a ciertos datos, 
p. ej., las fiestas mencionadas en el cuarto evangelio, y 
la significación teológica aneja a ella, no excluye su 
función cronológica. Lo teológico del autor no excluye 
lo histórico, sobre todo porque para él la historia es una 
revelación de lo divino. 


d) En todo caso, los datos cronológicos y topográ- 
ficos de los evangelios deben ser tratados con seriedad. 
Pero al juzgar de su alcance, ha de tenerse en cuenta 
que la exactitud de los mismos ha de medirse por la 
intención de los autores y ésta por la finalidad propia de 
la obra. 


Bibl.: U. HOLZMEISTER, Chrorologia vitae Christi, Roma 1933, 
E, A. CERY, Recent Studies on the Date of Crucifixion, en CBO, 7 
(1945), págs. 223-230. D.J. O'HerLiKY, The Year of the Crucifixion, 
en CBO, 8 (1946), págs. 298-303. J, LEBRETON, Jésus-Christ, Chrono- 
logie de la vie de, en DBS, 1V, cols. 970-975. L. GIRARD, Le Cadre 
chronologique du ministere de Jésus, Paris 1953, A. FERNÁNDEZ, 
Vida de Nuestro Señor Jesucristo, 2.* ed., Madrid 1954, págs. 53*-65*, 
37-39. MH. U. InstrinskY, Das Jahr der Geburt Christi, Munich 
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págs. 16-18. E. BARNIKOL, Das Leben Jesu der Heilsgeschichte, 
Halle (Saale) 1958, págs. 326-322. A. TRICOT, Chronologie évan- 
gélique, 3.2 ed., París 1959, págs. 635-646. J. JeREMIAS, Die Abend- 
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M. SALA 


JESÚS HIJO DE DIOS. Para expresar su relación 
con el Padre, Jesús principalmente procedió y oró como 
una persona que se encuentra para con Dios en una 
situación absolutamente única; y éste era ciertamente 
el método más claro y eficaz para dar a entender a los 
hombres su naturaleza, como veremos al final de la 
presente breve exposición. Para proceder con orden, 
consideraremos: 1. Elsignificado de la expresión «Hijo 
de Dios en el AT. 2. El significado de la misma en 
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los evangelios. 3. Jesucristo, Hijo de Dios según los 
evangelios y los demás escritos del NT. En efecto, el 
significado de la expresión atribuida a Jesucristo no se 
puede determinar con un simple examen de los términos; 
es necesario primero dar una ojeada al uso del AT y 
al de los judíos contemporáneos de Jesús. La expresión 
puede ciertamente designar a la segunda Persona de 
la Santísima Trinidad en su filiación eterna, pero sería 
imprudente tanto el afirmarlo como el negarlo a priori. 


1. Enel AT, la expresión «Hijo de Dios» tiene muchas 
acepciones y está bien lejos de aquella cierta uniformidad 
que encontramos en el NT. En el AT dicha expresión 
designa, en primer lugar, al pueblo de Israel, como se ve 
por los siguientes pasajes: «Así dice Yahweh: “Israel 
es mi hijo primogénito... Deja ir libre a mi hijo...; si te 
niegas a dejarle ir. Yo mataré a tu hijo (del faraón), a 
tu primogénito”»*; «pues Yo soy un padre para Israel 
y Efraím es mi primogénito»?; «Cuando Israel era 
niño, Yo le amé y de Egipto llamé a mi hijo»?. El mismo 
sentido puede verse en Eclo 36,14 y especialmente en 
el apócrifo Libro IV de Esdras (6,58). Particular interés 
tienen los textos en que se encuentra esa expresión refe- 
rida al rey, especialmente en el día de su coronación; 
así leemos del rey Salomón: «Yo seré para él como 
Padre y él será para mí como hijo»?*; «tú eres mi hijo, 
Yo te he engendrado hoy»?*; así también del futuro rey 
mesiánico?. Naturalmente, como puede deducirse de 
cuanto antecede, la expresión se encuentra también refi- 
riéndose particularmente a los israelitas justos: «Para 
Yahweh, vosotros sois hijos»”; «el número de los hijos 
de Israel será como las arenas del mar... y serán llama- 
dos hijos del Dios vivo»?*; y el mismo sentido hallamos 
en Eclo 4,11. Y en un buen número de textos se lee con 
referencia a los ángeles?. No deja tampoco de referirse 
a veces a personas justas en particular, y señaladamente 
al justo perseguido: Sab 2,13-18, texto al que probable- 
mente alude Mt 27,43. Finalmente, se dice también del 
Mesías, pero no en los libros canónicos ni en la litera- 
tura rabínica, sino exclusivamente en los escritos apó- 
crifos; así en el Libro IV de Esdras (7,28-29; 13,32.37.52) 
y en el Libro de Enok (105,2); este último texto podría 
ser también una interpolación cristiana (J. Bonsirven). 

1Éx 4,22-23. *Jer 31,9. *0Os 11,1; cf. Mt 2,15. *2Sm 7,14 y 
1:Cr 17:135 cf. Heb 1,55: Ap 21,7. *8Sal 2,7; c£ Heb 1,56. *Sal 


89,27. "Dt 14,1. *Os 2,1 (Ve. 1,10); ef. Rom 9,26. *Job 1,6; 2,1; 
38,7; Sal 29,1; 89,7. 


2. La expresión «Hijo de Dios» conserva aún en el 
evangelio y, en general, en el NT, los dos sentidos prin- 
cipales que tenía en el AT. Se dice aplicándolo a todos los 
cristianos, representantes del nuevo Israel: «Cuantos son 
llevados por el Espíritu de Dios, éstos son hijos de 
Dios»*; «El que venciere poseerá en herencia estas 
cosas, y Yo para él seré Dios, y él para mí será hijo»?. 
A diferencia de san Pablo que, salvo pocas excepciones?, 
suele llamar a los cristianos vioi Oeoú y no Ttékva OQeoÚ, 
san Juan se sirve constantemente del término Téxvov 
hijo”) y Téxva (“hijos”) derivado del verbo tixTw (“en- 
gendrar, procrear”) y nunca designa la relación de 
los cristianos con Dios, empleando el término vids 
(“hijo”); hasta parece que san Juan evite intencionada- 
mente este término al tratar de los cristianos y lo re- 
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serva exclusivamente para Jesucristo (así, p. ej., en 
Jn 10,34, donde el evangelista limita la cita del AT al 
primer estico del Sal 82,6); para san Juan, pues el tér- 
mino viós referido a Dios Padre, designa una relación 
enteramente particular y exclusiva que compete sola- 
mente a Jesucristo (B. F. Westcott). 

También en el AT tiene su origen el valor mesiánico 
de Hijo de Dios que se encuentra a veces referido a Je- 
sucristo. Así, en boca de los demonios? el título equivale 
a «santo de Dios», «escogido de Dios», «Mesías» O 
«Cristo»; sentido mesiánico particularmente claro en la 
interpretación que da el mismo san Lucas: «Salian de 
muchos los demonios gritando y diciendo: “Tú eres el 
Hijo de Dios”. E increpándolos, no les permitía decir 
que sabían que Él era el Mesías»*. El mismo sentido, 
probablemente, se debe reconocer en las palabras del 
tentador: «Si Tú eres Hijo de Dios...»*; ni es verosímil 
que a la expresión de Natanael: «Rabbií, Tú eres el Hijo 
de Dios, Tú eres el rey de Israel»? se le pueda dar más 
significado que el de una confesión de la mesianidad 
de Jesús, pues el segundo título explica el primero. 

Las palabras del bautismo: «Tú eres mi Hijo amado»? 
y de la transfiguración: «Éste es mi hijo querido»? 
consideradas en sí mismas, en su significado inmediato, 
tienen probablemente igual valor mesiánico que los 
textos precedentes. Es verdad que la forma del bautismo, 
cual nos ha sido transmitida por la tradición sinóptica, 
es claramente trinitaria e insinúa, por tanto, un sentido 
muy diverso de la filiación — como se la encuentra cier- 
tamente en la fórmula de Mt 28,19 —; empero en la 
narración que san Juan nos da del bautismo, la expre- 
sión: «Sí, yo (el Bautista) he visto y he dado testimonio 
de que éste es el Elegido de Dios»*”, indica que la voz 
del Padre fue entendida, a lo menos por el Bautista, en 
sentido mesiánico. Nestlé, Merk, Lagrange, Mollat, 
Lyonmet y muchos otros prefieren en el texto que acaba- 
mos de citar la lección «Elegido» a la de «Hijo». Y 
cuando Jesús afirma que aun el «Hijo» ignora el día 
de la última venida del Hijo del hombre*”, el término 
se ha de entender también en sentido mesiánico, puesto 
que en cuanto Verbo eterno del Padre no podía ignorar- 
lo; con todo, se insinúa claramente que el Mesías es 
muy superior a los ángeles. 

Este empleo del título de Hijo de Dios, fundado en el 
AT y en el judaísmo, no es en el NT exclusivo de los Si- 
nópticos, sino que se encuentra también en san Pablo*? 
(Lagrange, Boismard, Lyonnet). 

En la pregunta de Caifás**: «¿Eres Tú el Cristo, el 
Hijo del Bendito?» referida por Lucas así: «Si Tú eres 
Cristo, dínoslo»**, el título no va, probablemente, más 
allá del sentido mesiánico; en efecto, Jesús respondiendo 
afirmativamente hace hincapié en el título de Hijo del 
hombre**, Del mismo modo, la exclamación del centu- 
rión romano: «Verdaderamente este hombre era Hijo 
de Dios»**?, no parece tenga más alcance que el visto 
hasta ahora, como nos lo sugiere el texto paralelo de 
Eucas: «Verdaderamente este hombre era justo»*”. Sin 
embargo, no hay duda de que en el evangelio de Marcos 
parece que la expresión conserva todo su valor tras- 
cendente de una filiación natural y que corresponde a 
una profesión de fe del evangelista como la que hay al 
principio de su evangelio**: la primera parte del evan- 
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gelio de Marcos culmina en la profesión de fe de Pedro*”; 
la segunda nos lleva al acto de fe en la dignidad suprema 
por la cual fue Jesús condenado. 

Si el título bíblico de Hijo de Dios no expresa necesa- 
riamente una filiación de naturaleza, puede tener aún 
un sentido y un valor mucho más alto que cuanto 
hemos dicho hasta ahora, y referirse a una filiación pro- 
piamente dicha, trascendente. Y no ha de sorprender- 
nos que la Iglesia primitiva no siempre entendiera 
este título en el sentido de la eterna filiación natural, 
sino también en el sentido que, según hemos visto, era 
tan común en el AT y en el sentido mesiánico de los 
evangelios +. 


ACf. p. ej., JUSTINO, Adv. Tryph., 88,8. (CLEMENTE ALEJANDRINO, 
Pred., 1,6,25. MHILARIO, In Psal., 2, n. 27-29. 


¡Rom 3,14. ?*Ap 21,7; cf. 25m. 7,14 y Heb 1,5. *Cf. Rom 8, 
16-17; 9,8-9: B£"S,L,. *Cf. Mc HA io 4 41: ef. Mt 8,29 
y par. Mt 4,6. ?Jn 1,49. *Mc 1,11 y par. *Mc 9,7 y en espe- 
cial Lc 9,35 y cap. 11. *"Jn 1,34. ¡"Me 13,32; Mt 24,36, **C£. 
1 Cor 15,20-28 y probablemente Rom 1,4. **Mc 14,61; cf. Mt 
26,63. *Lc 22,67. *Mc 14,62; cf. Mt 26,64 y especialmente Lc 
22:69:70. “Me 15,39 "Lec 23,471 14M cap! TL. "Mc 8,29. 


3. Jesucristo, Hijo de Dios según los evangelios y 
los escritos del NT: La expresión Hijo de Dios, que 
para nosotros significa una filiación ontológica de quien 
posee la naturaleza divina por el hecho de la generación 
eterna del Padre, ha tenido, pues, una larga historia 
con un significado puramente moral; aún más, tanto 
en la tradición bíblica como en la rabínica no es ni si- 
quiera un titulo característico del Mesías, y los contem- 
poráneos de Jesús pudieron llamarle Hijo de Dios sin 
pensar en una filiación divina verdadera y propia. Por 
otra parte, Jesús nunca dijo: «Yo soy el Hijo de Dios», 
pues la expresión no podía ser comprendida en su ver- 
dadero sentido; pero Él se condujo de tal modo que su 
unión con el Padre aparece ser única y trascendente. 
Y éste era, al fin y al cabo, el mejor modo de descubrir 
el divino misterio de su persona. 

Una lectura atenta de los evangelios nos muestra la 
importancia decisiva que tuvieron a los ojos de cuantos 
creían en Jesús las maravillas obradas por Él; con ellas 
mostraba tener un poder sobrehumano sobre la na- 
turaleza y particularmente sobre los cuerpos de los 
enfermos, sobre los muertos, sobre los malos espíritus, 
sobre Satanás. Es verdad que la antigiiedad grecorroma- 
na nos cuenta milagros obrados por divinidades (cf. As- 
clepiades de Epidauro y Serapis de Canopo) o por 
hombres (cf. Pitágoras y Apolonio de Tiana), y de modo 
parecido la historia del judaísmo y, sobre todo, el AT 
hablan de milagros (cf. Elías y Eliseo, que resucitan 
muertos*; multiplican el pan y el aceite*; hacen bajar 
fuego del cielo?*; hacen llover*; endulzan las aguas amar- 
gas*; curan la lepra*; y también los prodigios obrados 
por Moisés”); pero los milagros obrados por Jesús 
sobrepujan a todos por su naturalidad y coherencia, y 
por el modo con que se realizan. Jesús obra con autori- 
dad sobrehumana, con un gesto, con una palabra *; suele 
hacer sus milagros con sobriedad y reserva, cediendo a 
la piedad y a la fe?; los obra siempre por un fin superior, 
como para acreditar su misión y para hacer que los 
hombres crean en sus palabras. Sus milagros, pues, son 
esencialmente «señales» que tienen por objeto llevar a 
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algo más profundo que el simple prodigio, y Ja dispo- 
sición que Él pide es la fe en su misión y en su Persona”. 

11 Re 17,17-24; 2 Re 4,18-37. ?1 Re 17,7-16; 2 Re 4,1-7.42-44, 
"1 Re 18,21-40; 2 Re 1,9-14. *1 Re18,41-46. "2Re2,19-22. "2 Re 
5,14. "Éx caps. 5-15. ¿Mc 1,31.41-42; 2,11-13; 3,5. "Mc 1,44; 
5,43: 7,36; Lo 7,4 y sigs. 13. **Mo 2,5; 5,34; 9,23-24 y par. 

Jesús no sólo obra milagros; Él se conduce de modo 
sobrehumano y tiene unas exigencias que nadie jamás 
se ha atrevido a manifestar. Él es el vencedor de Sa- 
tanás?, en Él obra la misma fuerza de Dios?, su palabra 
tiene un valor y una eficacia eterna como la de Dios?, 
su doctrina no está atada ni a la Escritura ni a la tra- 
dición, Él enseña con autoridad propia*; a quien le 
quiere seguir pide que renuncie a todo?*; ordena que 
se tomen posiciones o a favor de Él o contra Él*; que se 
le quiera a Él más que al padre y a la madre”, y 
asegura que de la decisión que se tome en pro o en 
contra de Él depende la vida eterna *?. Jesucristo vindica 
para sí una grandeza mayor no sólo que la de Salomón, 
sino también que la del mismo Templo y la de los án- 
geles ?; se arroga el poder de perdonar los pecados*”; de 
disponer del sábado**; de remontarse —en la Ley 
judaica — por encima de Moisés hasta el principio mis- 
mo de la creación, hasta Dios*?; y de modo completa- 
mente inaudito, en nombre propio interpreta, corrige, 
completa la antigua Ley, afirmando: «Oísteis que se 
dijo... Yo, empero, os digo...»**. Jesús se proclama 
«el Hijo» y «el Hijo único», «el heredero» de Dios 
Padre!*! y la voz celestial en el bautismo y en la transfi- 
guración confirma ésta suposición*?; en fin, en un céle- 
bre texto afirma que su verdadera naturaleza sólo el 
Padre la conoce, y que sólo Él, conociendo al Padre, es 
el que lo da a conocer a los hombres: «Todas las co- 
sas me fueron entregadas por mi Padre, y nadie conoce 
al Hijo sino el Padre, y nadie conoce al Padre sino él 
Hijo y aquel a quien quisiere el Hijo revelarlo»*, Él, 
por tanto, se distingue completamente de sus apóstoles 
y de todos los demás hombres, oponiendo y distin- 
guiendo siempre entre «mi Padre»*” y «vuestro Padre»?*?; 
su filiación divina no la pone nunca en el mismo plano 
que la de los otros; nunca dice «nuestro Padre»; única, 
y sólo aparente, excepción representa la frase: «Vosotros, 
pues, habéis de orar así: Padre nuestro...»*?. En el 
evangelio de san Juan aparece bien clara esta oposición 
con la frase: «Subo a mi Padre y a vuestro Padre, a mi 
Dios y vuestro Dios»?", 

1Mc 3,27. *Mt 12,28. *Mc 13,31; ef. Is 40,8. 
7,28-29. Mt 10,37-38. *Mt 12,30. "Mt 19,29. 
9,26; Mc 8,38. *Mt 12,6.41-42; 13,41; Mc 8,38; 13,27. 1% Mc 2,5. 


10; Lc 7,48, *1Mc 2,28 y par. *?*Mc 10,5-9. 1% Mt 5,21-48. "Mc 
12,6 par.; 13,32 y par... Mec 101159.7 Y par. *""Mt 14,273 cf, 


“Mec 1,22: Mt 
8Mt 10,32; Lc 


10,22. * Mt 7,2+5:10,32-335 11,27; 12,305 Ec, 2,497 10,225 22,29; 
24,49, etc. 1$Mt 5,16.45.48; 6,1.8.14-15;18,14; Mc 11,25, **Mt 6,9. 
In. 20,17, 


Acerca del modo de orar de Jesús, es interesante hacer 
notar una verdadera perla que nos ha sido conservada 
sólo por san Marcos: en la oración de Getsemaní, Jesús 
se dirige al Padre con el apelativo —> *abbá”?*; ahora bien, 
un estudio más profundo (cf. especialmente J. Jeremias) 
ha advertido que en las plegarias de la literatura judía 
contemporánea, era cosa corriente invocar a Dios como 
Padre; pero no se usaba nunca la palabra *abba”, y aun 
en toda la literatura judía nunca se la encuentra como 


3593 


referida a Dios; era un término que usaban los peque- 
ñines al dirigirse cariñosamente a su padre terreno. No 
deja, pues, de tener un profundo significado el que Jesús 
empleara este nombre, y que los cristianos después de Él 
se dirijan a Dios casi únicamente con el apelativo de 
Padre; y más aún, que este término propio de Jesús 
sea la invocación con que el Espíritu, en cuanto Espíritu 
de Jesús, clama en el corazón de los cristianos?. 

¿Acabaron de entender claramente los apóstoles la 
divinidad de su Maestro durante la vida terrena de Él? 
En el evangelio de san Mateo leemos dos veces una 
profesión de fe en la divinidad de Jesús: la primera, 
después del milagroso caminar sobre las aguas del lago?; 
la otra, en la confesión de Pedro*; pero en los textos 
paralelos de los otros dos sinópticos no hay nada de 
eso?. Parece, pues, muy verosímil que los dos textos 
de Mateo reflejen la fe de los apóstoles después del 
misterio pascual; porque, en efecto, no es probable que 
Marcos haya expresamente dejado pasar por alto decla- 
raciones tan importantes; por otra parte, es sabido que 
el texto griego del evangelio de Mateo es posterior al 
de Marcos. Debió de costarles mucho a los apóstoles el 
llegar a reconocer en Jesús el Mesías, Hijo del Dios vivo: 
el modo demasiado humano de concebir al Mesías*, 
su lentitud en comprender el proceder del Maestro”, su 
escándalo aun en el tiempo de la Pasión? y su compor- 
tamiento después de la resurrección ?, son otros tantos 
elementos que no nos permiten afirmar con seguridad 
que los apóstoles comprendieran claramente la divinidad 
de Cristo antes de la venida del Espíritu Santo. 

1Mc 14,36. *Gál 4,6; Rom 8,15. *Mt 14,33. *Mt 16,16. 
bMc 6,1-52; 8,29; Lc 9,20. “Mt 16,23; Mc 8,33. *Mc 4,13.40; 
5,7.18; 8,17-18,21. *Mc 14,27.30.50.66-72 y par. *Mt 28,17; Lc 
24,25.41. 

Con este cuadro histórico evangélico concuerda muy 
bien la visión paulina del Cristo, Hijo de Dios. Rara 
vez da san Pablo a Jesús el título de «Dios»; parece 
que los únicos textos son: «Dios bendito por los siglos»; 
«Manifestación de la gloria del gran Dios y Salvador 
nuestro, Jesucristo...»?; pues el tal título lo reserva para 
Dios Padre. Como todos los hagiógrafos del NT, in- 
cluido san Juan, también san Pablo no considera tanto 
a las Personas divinas en el plano abstracto de su natu- 
raleza, cuanto en el plano concreto de la realización de 
la salvación; concibe al Cristo histórico en cuanto Dios 
encarnado, y lo muestra, por tanto, subordinado al Padre 
en la obra de la creación y en la de la salvación esca- 
tológica?; fue después de la resurrección cuando se dio 
a Jesús el título de Kúpios («Señor»), título propia- 
mente divino que en el AT sólo se da a Yahweh* y 
es también después de la resurrección cuando recibe de 
un modo nuevo el título de Hijo de Dios*; no obstante, 
Jesucristo es esencialmente Hijo de Dios*, es Hijo del 
amor del Padre”, ha venido al mundo enviado por el 
Padre?, pero preexistía eternamente, porque es Hijo de 
Dios de modo ontológico?; es Él en quien el Padre ha 
concebido todo el plan salvífico, y Él es también su fin, 
la sabiduría y la imagen por medio de la cual todo fue 
creado y restaurado*”, en Él está la plenitud de la di- 
vinidad y de la creación*. Sin ninguna duda, pues, 
Jesucristo es Dios, una de las tres Personas de la Santí- 
sima TFrinidad?*”. 
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Rom 9,5. 
3,6: 11,3; 15,27-28. 


2 Tit 2,13. *Cf. Flp 2,5-8; Col 1,15-20; 1 Cor 3,23; 
1Cf. Flp 2,9-11; Ef 1,20-22; Heb 1,3-4 y Act 
2,36; Kom 109,13. "Act 13,33: Rom 1,4; Heb. 1,5; 3,5, eto... *GÉ 
Rom 1,3.9; 5,10; 8,29; 1 Cor 1,9, etc. *Col 1,13. *1 Cor 15,47; 
Rom 8,3; Gál 4,4. *1i Cor 10,4; Flp 2,6; 2 Cor 8,9. "Ef 1,3-4; 
Col 1,1620, *1 Cor 1,2430: 2 Cor 4,4; Col 1,15-17; 2,9... “C£ 
4 Cor 13,13. 


Según el cuarto evangelio, tampoco nunca afirmó 
Jesús directamente que Él fuera Hijo de Dios ni jamás 
consintió explícitamente cuando otros hacían semejante 
afirmación!; a veces Jesús se llamó indirectamente Hijo 
de Dios? o de modo equivalente?. En san Juan, del 
mismo modo que en los Sinópticos, la realidad de la 
filiación divina ontológica se manifiesta sobre todo en 
la sublimidad de las palabras de Jesús, de sus acciones 
y de su vida. Cuatro aspectos del Cristo del cuarto 
evangelio nos interesan particularmente para nuestro ar- 
gumento: Él es el legado del Padre a la humanidad?, 
su actividad acá abajo se caracteriza por una total de- 
pendencia del Padre5, Él es el revelador del Padre*, Él 
está en misteriosa unión con el Padre”. ¿Implica todo esto 
la eterna filiación divina en sentido propio? Así lo creyó 
indudablemente el evangelista? y parece que en tal di- 
rección orientaría Jesús a sus íntimos. 

En el delicado y profundo problema de la divinidad 
de Jesucristo, es interesante y es obligado observar Ja 
sobriedad y el arcaísmo de los evangelios Sinópticos, y 
las consideradas y ponderadas expresiones de san Juan 
en el cuarto evangelio. Los evangelistas, aun habiendo 
escrito en un período del cristianismo primitivo en el 
que la fe en la divinidad de Jesucristo se expresaba 
claramente y profesando también ellos esta fe, conser- 
varon, al narrar la vida de Jesús sobre la tierra, su 
ambiente propio y no le prestaron nunca aquellas ex- 
presiones que serían más propias de la Iglesia de Pente- 
costés que del Jesús del lago de Genesaret y de Jerusalén, 
ni quisieron nunca levantar el velo que durante la vida 
terrena encubrió siempre el misterio del Cristo (> Je- 
sús Hijo del hombre). 

En conclusión, tanto en el AT como en el NT, el tí- 
tulo de Hijo de Dios no tiene un significado unívoco ni 
aun cuando se dice del Mesías, del Jesucristo de la his- 
toria; ni es un título del que, considerado en sí mismo, 
se pueda deducir la naturaleza trascendente de Jesús, su 
filiación divina natural. Los evangelistas, no insistien- 
do sobre este título, testifican su propia fidelidad a 
las enseñanzas del Maestro, cuya naturaleza divina se 
trasluce por un conjunto de elementos que tienen un 
valor más claro y decisivo que el solo título. «El creer 
que Dios hablaba por medio de Jesucristo era ya para 
los judíos un vislumbrar y aceptar el misterio de una 
divina filantropía y, en el orden del conocimiento sobre- 
natural, era dar el primer paso hacia una fe más plena 
y luminosa» (J. Huby). Si los apóstoles, mientras oían 
directamente las enseñanzas de Jesús no llegaron a co- 
nocer claramente su filiación divina natural, su fe quedó 
definitivamente iluminada por el gran misterio pascual 
y por el Espíritu Santo el día de Pentecostés. Fe cimen- 
tada sobre las palabras y las obras del Maestro que, 
por cuanto podían comprender sus contemporáneos, 
había manifestado claramente su conciencia de que era 
desde la eternidad Hijo de Dios por naturaleza y lo 
había demostrado con sus obras, con su vida y también 
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aplicándose a sí el título de Hijo del hombre, título que, 
en el evangelio, da a entender, más aún que el título de 
Hijo de Dios, la naturaleza divina del Cristo. 

¿G Ja 149: 11,27, “Chin 3,237 10367 1145 17D. "Cl. 14 
5,19-23; 6,40; 8,38: 14,13, *Cf£ Jnv3,34:37; $%36-38. *C£. In 4, 
34:18: 104032: 135,10. "Cf INSIF0Z6;: 1584 cf. 1,18. ?*CL 
Jn 5,20 y 3,351.10,3035 17,11.21.2% GE Ja L IyrsiBa,; 3,173 1299 
y l Jn 4,9-10. 
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L. MORALDI 


JESÚS HIJO DEL HOMBRE. Esta expresión, tan 
familiar al lector asiduo de los evangelios, ha sido 
objeto de muchos estudios y de divergentes interpreta- 
ciones. Hoy, si bien no se puede hablar aún de una 
sentencia común, se ha llegado a cierta conformidad, a 
lo menos, acerca de los elementos fundamentales de los 
que hay que partir y del camino que se ha de seguir, 
de modo que las interpretaciones de cuarenta años atrás 
se pueden considerar, en general, como abandonadas 
por los contemporáneos que estudian esta cuestión. La 
importancia del asunto es muy considerable si se tiene 
presente que el título de Hijo del hombre (con el de 
«Hijo») es la única expresión que tanto en los Sinópticos 
como en Juan usa Jesús, y solamente Él, para designarse 
a sí mismo, aun en la respuesta a la pregunta formal del 
sumo sacerdote. 

En el presente estudio veremos: 1. El significado de 
la expresión Hijo del hombre. 2. La expresión Hijo del 
hombre en el AT, en el judaísmo y en la literatura hele- 
nística. 3. La expresión Hijo del hombre en el NT. 


1. Considerada en sí misma, la expresión Hijo del 
hombre es un semitismo, es decir, una traducción literal 
del original hebreo ben "dam y del arameo bar *énás 
(o bar ná$) y significa «hijo de un hombre», esto es, un 
individuo de la especie humana, un ser humano. Es 
propio de la índole de estas lenguas el designar a un 
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individuo de una especie, anteponiendo «hijo de» al 
nombre de la especie. Nuestra expresión debería, pues, 
traducirse «un hombre» o bien «el hombre», y puede 
referirse con toda propiedad a cualquier individuo de 
la especie humana. De esta unánime comprobación filo- 
lógica se derivan dos sentencias que durante algún tiempo 
fueron muy comunes: según Bonsirven, Jesús se sirvió 
de esta expresión solamente porque — dadas las con- 
diciones del judaísmo de entonces — no podía presen- 
tarse directamente como Hijo de Dios y como Mesías; 
con el título Hijo del hombre, Él pretendía reivindicar 
un poder sobrehumano y subrayar su debilidad frente 
a la omnipotencia divina, orientando así hacia un Mesías 
paciente. Conseguida esta finalidad pedagógica, la ex- 
presión cayó en desuso, porque no era más que un marco 
vacío en el que se invitaba a los discipulos a ir forman- 
do poco a poco el retrato. Lagrange ve en la expresión 
Hijo del hombre un título muy modesto que pone de re- 
lieve la naturaleza humana de Jesús de conformidad con 
las predicaciones de la pasión y también con las pre- 
rrogativas gloriosas del Cristo en el momento oportuno: 
«escogiendo llamarse “el hombre” o “el hijo del hombre”, 
no se desentendía Jesús del cometido que se le había 
confiado, sino que le daba un carácter muy real. No era 
una designación expresa de la naturaleza humana para 
distinguirla de la divina; era una muestra de simpatía 
para con todos los hombres». 

2. Es cierto que la expresión Hijo del hombre no era 
una designación común para decir «hombre»; se em- 
pleaba, sin embargo, en este sentido, aunque no dejaba 
de tener fundamentalmente cierto énfasis y solemnidad ; 
y precisamente en fuerza de esta característica elevación 
es por lo que en nuestras lenguas, en vez de la simple 
y propia traducción, se ha conservado la forma hebrea, 
como ya lo habían hecho los evangelios, escribiendo 
en griego viós Toúu dáv9powrou en lugar de escribir 
simplemente ¿vSpuwrtros. No fue Jesús quien inventó esta 
expresión; sus oyentes ya la conocían. Se trata de deter- 
minar los conceptos que sugería esta expresión antes de 
Jesús, teniendo también presente que Él no la hubiera 
empleado de no haber encontrado en ella algunos de 
los elementos esenciales que necesitaba para acreditarse 
a sí mismo y a su divina misión: de no ser así, se hu- 
biera servido de otro título. 

Dos son los libros del AT, a los que se recurre para 
comprender la figura del Hijo del hombre en el NT: 
Ezequiel y Daniel. El profeta Ezequiel, que en el preciso 
momento de la catástrofe hebrea que siguió a la caída de 
Jerusalén bajo Nabucodonosor tuvo que alimentarse 
de las palabras de Dios y recibirlas en su corazón para 
transmitirlas a Israel, del que había sido constituido 
«pastor» y «centinela», es llamado continuamente por 
la voz divina con la expresión de «hijo del hombre», 
hasta el punto de que se convierte en el apelativo del 
profeta; si con ella se pretendía solamente hacer resaltar 
la flaqueza humana frente a Dios, parece que no había 
para qué emplearla con tanta frecuencia, pues llega a 
leerse más de 90 veces. Ezequiel, hijo del hombre, tiene 
la misión de hacer ver a Israel sus pecados, de anun- 
ciarle que por causa de ellos debería morir, pero 
Dios — que no se complace en la muerte de los malos — 
desea que Israel se vuelva a Él y viva; si no les amonesta 
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a las claras, el hijo del hombre será responsable de la 
muerte de los malos; si, en cambio, cumple bien su mi- 
sión, el Hijo del hombre salva su propia vida y la de 
los otros*. La actividad de Ezequiel, hijo del hombre, 
no se limita a una visión puramente terrena; anuncia 
un orden nuevo, a un nuevo y verdadero pastor, una 
alianza de paz, un retorno paradisíaco con una nueva 
creación en la cual tendrá el hombre un corazón y un 
espíritu nuevo? (cf. Ez caps. 34 y 37); los términos 
«vivir» y «salvar» tienen ciertamente valor completa- 
mente escatológico. No es, pues, de maravillar que un 
célebre exegeta haya visto aquí el origen de la expresión 
evangélica Hijo del hombre (O. Procksch). 

Para los aspectos que nos interesan, tiene todavía el 
profeta Ezequiel otros elementos y tal vez más impor- 
tantes: la descripción de la gloria de Yahweh cuando 
abandona el Templo sobre las alas de los querubines 
para seguir a los deportados? y su vuelta después de la 
cautividad de Israel, cuando «la gloria de Yahweh entró 
en el Templo por la puerta que mira a oriente»!, Hay 
además algún texto que describe la gloria de Yahweh 
como una figura humana: sobre el firmamento que se 
apoya en las cabezas de los cuatro seres vivos se forma 
una especie de trono, y sobre él «una figura de aspecto 
humano... así se me aparecía la gloria de Yahweh»?*; 
y en otra parte: «Al mirar vi una figura de aspecto 
humano... de sus lomos hacia abajo era fuego, y de los 
lomos arriba aparecía como resplandor... Y de ahí la 
gloria del Dios de Israel...»*. 

Entre los muchos puntos de contacto entre Ezequiel 
y Daniel es necesario mencionar el texto que nos interesa 
más directamente y al que Jesús se refirió al dar su 
respuesta al sumo sacerdote: del mar, esto es, del abis- 
mo, simbolo de las turbulencias de los pueblos y de todo 
lo que se opone a Dios, salen cuatro bestias, símbolo 
de los reinos terrenos; después de esta visión terrestre, 
ve el profeta que en el cielo hay unos tronos preparados, 
entre fuego, nubes y llamas aparece «el Anciano de 
días» con miríadas de seres que forman su corte, se abren 
los libros del juicio y se da principio a las sentencias 
contra las bestias; el vidente prosigue: «Yo estaba mi- 
rando... y he aquí que en las nubes del cielo viene uno 
semejante a un hijo de hombre; se adelanta hasta el 
Anciano de días y es conducido a su presencia; a Él se 
dio poder, majestad y reino, y todos los pueblos, 
naciones y lenguas le servirán; su poder es un poder 
eterno que no pasará, y su reino no será destruido»?”. Es 
importante observar cómo la versión griega de este texto 
mesiánico (aun para los judios) asimila prácticamente la 
figura del Hijo del hombre con la del Anciano de días 
(que es Dios), como aparece desde el comienzo de la 
descripción: «... como un hijo de hombre y como un 
Anciano de días...». Este personaje misterioso se pre- 
senta como la manifestación visible del Dios invisible: 
ser sobrenatural, no sólo porque viene del cielo, sino 
sobre todo porque está sobre las nubes, acompañamiento 
ordinario y característico de las teofanías; pertenece, 
pues, a la categoría de lo divino y es como una especie 
de encarnación de la gloria divina según el tipo de 
la descripción de Ezequiel (es interesante la reminiscencia 
de los dos profetas en Ap 1,12-16). Hay que notar 
que la interpretación individual de la figura del Hijo 
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del hombre no todos la admiten, pero todos los exegetas 
reconocen que nos encontramos frente a un contexto 
misterioso que contiene dos significados que no apare- 
cen igualmente evidentes en cada uno de los momentos 
de la divina revelación: el individual, evidente en el sím- 
bolo y sobreentendido en la explicación ?*, y el colectivo, 
latente en el símbolo y puesto de relieve en la explicación. 

Se puede preguntar si la figura del Hijo del hombre 
ha pasado directamente de Ezequiel y Daniel al NT o, 
mejor, si esta figura se encuentra sólo en estos profetas y 
queda desconocida en el ambiente del judaísmo tardío 
y en el helenismo. Entre los textos ahora conocidos, la 
figura del Hijo del hombre aparece en la literatura judía 
solamente en el Apocalipsis siríaco de Bárúuk, en el £t- 
bro IV de Esdras (cap. 13) y en la tercera parte del Libro 
etiópico de Enok (caps. 37-71: el llamado libro de las 
parábolas); cronológicamente, las dos primeras obras 
son del siglo 1 D.C., la tercera del siglo 11-1 A.c.; el Libro 
de Enok, el más importante con mucho en la presente 
cuestión, es objeto de graves controversias, más agudi- 
zadas hoy por el hecho de que, si bien las otras partes 
se hallan representadas de algún modo en la literatura 
descubierta en Qumrán, no se ha encontrado hasta ahora 
ningún indicio de su tercera parte (caps. 37-71) en los 
escritos apócrifos de Qumran; de varias partes se ha lan- 
zado la hipótesis de que estos capítulos debieron de ser 
una interpolación cristiana en un escrito judío, hipótesis 
que tendría ahora una cierta confirmación, pero no se 
trata de una razón decisiva, y las razones que están por 
una redacción judía o precristiana son aún las más fuer- 
tes (cf. A. Dupont-Sommer); sigue, pues, aún más sólido 
que nunca el testimonio de este libro en lo que se refiere 
a la figura del Hijo del hombre. 

En esta literatura judía, en especial en el Libro de 
Enok, los rasgos esenciales del Hijo del hombre son éstos: 
es una persona, no una colectividad; tiene la naturaleza 
divina; está en el ámbito de la gloria celestial; vive en 
el cielo con el Señor de los espíritus; ha pertenecido 
siempre al plano celeste y existía antes que todos los seres 
creados; esto no obstante, se le llama Hombre (= Hijo 
del hombre), término que, probablemente, indica cierta 
calificación suya de ejemplar ideal de la humanidad; 
pero se le llama también «Mesías», «el Justo», «el Ele- 
gido»; parece que en cierto modo tenga alguna rela- 
ción con la creación, y es él quien lleva a término los 
planes divinos sobre lo creado; clarísima es su conexión 
en los últimos tiempos; el Hijo del hombre es una figura 
escatológica y será el instrumento de la restauración 
de lo creado en el estado de perfección original; ha sido 
elegido y preservado para el conflicto contra Sata- 
nás y contra las potencias del mal; no tiene nada que 
ver con sus ideas mesiánicas nacionalistas; vendrá sobre 
las nubes del cielo, pero se dice también que vendrá del 
mar; a su llegada juzgará al mundo. 

A las fuentes judías, pueden agregarse también: el 
Targúm de los Salmos 8,5; 80,18; 144,3 que traduce res- 
pectivamente ben *adám y bar "énas por «el Mesías»; 
así, el término “dnanée («nubes») en Dan 7,13a era in- 
terpretado como «hombre de la nube» o equivalente a 
bar néfele, «hijo de la nube», y referido al Mesías; es 
también significativa la interpretación dada por algún 
rabino a Dan 7,13 en relación con Zac 9,9 (en periodo, 
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empero, algo tardio) y la explicación del plural «tronos» 
en Dan 7,9 dada por R. “Áqiba”: está en plural porque 
un trono es para Dios y el otro para el Mesías (cf. Strack- 
Billerbeck). No hay duda que en los ambientes más 
estrictamente ortodoxos y conservadores del judaísmo la 
figura del Hijo del hombre ha encontrado muchas dificul- 
tades y parece que no ha sido nunca aceptada. Una de 
las razones decisivas fue probablemente la altísima figura 
del Mesías, su naturaleza sobrenatural, el hecho de que 
la escatología oficial veía en Dios al único juez del 
mundo. 

Estudios más profundos han demostrado que la figura 
del Hijo del hombre tiene importantes paralelos en reli- 
glones, corrientes de pensamiento y países diversos desde 
el Irán a Egipto, desde el Asia anterior a Grecia: se 
trata del «Hombre primordial», del «Hombre divino- 
celeste». Con matices más o menos diversos, es concebido 
como un ser divino, existente antes de la creación, 
hijo del Dios supremo o identificado con uno de los 
dioses principales, tiene cualidades y características di- 
vinas y está revestido de gloria; está en estrecha relación 
con todo lo creado; es el prototipo de la humanidad, 
el tipo ideal; posee el secreto de todas las cosas y es el 
mediador de toda inteligencia; a las veces se cree que 
ha sido creado para combatir el mal, las tinieblas, los 
demonios, para liberar la luz; por esto es salvador y 
redentor que se encarna y está presente en los perfectos; 
desciende directamente del Ser supremo y está desti- 
nado a volver a unirse con él. 

No es posible determinar qué rasgos del «Hombre 
primordial» hayan influido principalmente en la figura del 
Hijo del hombre; todo induce a creer que el judaísmo 
debió de ponerse en contacto con estas ideas en perío- 
dos, ambientes y formas diversas; pero parece que no 
hay duda que debieron tener un influjo decisivo, al cual, 
sin embargo, se le sobrepuso y con el cual se combinó 
un conjunto de elementos castizamente veterotestamen- 
tarios y judíos. Por lo cual, la figura del Hijo del hombre 
es quizás una variante especificamente judía del 4vSpw- 
tros divino y primordial de tipo oriental y helenístico; 
«las diferencias son obvias..., pero es ciertamente claro 
que el Hijo del hombre del cuarto evangelio tiene más 
afinidad con el GvS9pwrros de Poimandres (de la litera- 
tura hermética) que con el Hijo del hombre de la lite- 
ratura apocalíptica judía» (cf. Dodd, pág. 44). Al iden- 
tificar al Hijo del hombre con el Mesías, el judaísmo hizo 
de Él el representante del Dios vivo y personal que crea 
el mundo y se manifiesta en el curso de la historia: 
resulta con esto una figura de Mesías eterno y tras- 
cendente, pero también histórico y humano; la literatura 
apocalíptica judía insiste sobre todo en su misión y 
aspecto escatológicos; sobre su preexistencia antes del 
comienzo de su actividad, sólo se dice que está escon- 
dido cabe el Señor de los espíritus. De todos modos, 
se puede suponer acertadamente que las diferencias 
entre el «Hombre primordial» y el Hijo del hombre son 
más notables que las semejanzas y, no obstante, todo 
induce a creer que la figura del Hijo del hombre tiene 
raíces mucho más profundas que lo que revela el texto 
de Daniel, que las semejanzas con Ezequiel y que las 
explícitas y extensas descripciones que se leen en el 
Libro de las parábolas de Enok (cf. S. Mowinckel) y aun 
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que las mismas semejanzas con la literatura sapiencial 
(cf. sobre todo A. Feuillet): ella participaba, de modo 
no uniforme, de varias corrientes de la literatura y de la 
religión comunes en el mundo helenístico. 

1Cf. Ez caps. 2-3; 11,14-21. ?Cf. Ez caps. 34-37. %Ez 11,22- 


23. “Ez 43,1-5. "Ez 1,26-28. “Ez 8,2-4. *Dan 7,13-14. *Dan 
+41 72d, 


En los evangelios, la expresión «Hijo del hombre» la 
hallamos usada solamente por Jesús mismo (o en refe- 
rencia directa a sus palabras); en los evangelios, se 
presenta 30 veces en Mt, 14 en Mc, 25 en Lc (comprendi- 
da la lección variante griega de 9,35), 13 en Jn. Fuera de 
los evangelios sólo se la halla en Act 7,56 y en el Ap 
1,13; 14,14. La forma de la expresión es siempre ó utos 
TOÚ GávIpwTrou, «el hijo del hombre». El contexto 
evangélico en que Jesús se da el nombre de Hijo del 
hombre es triple: 


a) El Hijo del hombre está desde ahora presente sobre 
la tierra y en ella realiza sus obras: tiene la potestad 
de perdonar los pecados?, es señor del sábado?, ha 
venido a buscar y salvar lo que se había perdido*, siem- 
bra la buena semilla *, no tiene donde reclinar la cabeza*, 
se ha acomodado a la vida ordinaria de todos los hom- 
bres, «come y bebe»”, no ha venido a ser servido, sino 
a servir*, el pecado y la blasfemia contra Él serán per- 
donados?, Él es acá abajo un misterio: «¿Quién dicen 
los hombres que es el Hijo del hombre ?»*% 


1Cf. Lc 24,7; Jn 12,34. *Mt 9,6; Mc 2,10; Le 5,24. 2Mt 12,8; 
Mc 2,28; Lc 6,5. “Mt 18,11; Le 19,10. “Mt 13,37. *Mt 8,20; 
Lc 9,58. ?Mt 11,19; Lc 7,34, *Mt 20,28; Mc 10,45. Mt 12,32; 


Ec 12,10. Mt 16,13. 


b) El Hijo del hombre tiene que sufrir, padecer, morir 
y resucitar: será rechazado por los ancianos, los sacer- 
dotes, los escribas, resucitará al tercer día*, padecerá 
mucho, será entregado en poder de los hombres, lo 
matarán, pero al tercer día resucitará como está escrito 
de Él?, será entregado a los sacerdotes, a los escribas, lo 
condenarán a muerte, lo entregarán a los paganos, se 
burlarán de él, le azotarán, le darán muerte, tres días 
después resucitará*, es traicionado por Judas con un 
beso*, es entregado en manos de pecadores? para ser 
crucificado*, se realizará en Él (Jesucristo) todo lo que 
está escrito sobre el Hijo del hombre”, se repetirá en Él 
la señal de Jonás?. 

"Me 831: Lc 9,22, 
> Mt 20,18; Mc 9,33-34; 10,33; Lc 18,31. 


Mc 14,21. *Mt 26,24.45; Mc 14,41. “Mt 26,2. 
Mt 20,183. $Mt 12,40; cf. Lc 11,30. 


2Mt 17,9,12,22; Mc 99.12.31; Lc 9,44. 
“Lc 22,22,48; Mt 26,24; 
“Lo 19,317 4473 


c) El Hijo del hombre vendrá en la gloria como juez: 
en el juicio se declarará en favor de quien le haya con- 
fesado acá abajo, y abandonará a quien no le haya 
querido confesar y haya rehusado el padecer por Él!, 
vendrá, en efecto, en la gloria de su Padre, pero primero 
enviará a sus ángeles para quitar de en medio a todos 
los escandalosos y a los que obran la iniquidad?, llegará 
de repente como el diluvio y como el día de Sodoma y 
Gomorra, y rápido como el relámpago?, será deseado 
el día de su venida?, todos lo verán llegar sobre las nubes 
del cielo con majestad, con gloria y poder; a su lle- 
gada todo el mundo se conmoverá, y Él, rodeado 
de su corte de ángeles, se sentará sobre el trono de su 
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gloria para juzgar a todos los pueblos de la tierra, y, 
desde todos los puntos cardinales, reunirá a sus esco- 
gidos$; ¿encontrará fe cuando llegue a la tierra ?*; es 
necesario orar y velar para conseguir escapar de las ase- 
chanzas y estar luego ante el Hijo del hombre”; y pre- 
cisamente con esta visión escatológica contestó Jesús 
al sumo sacerdote: «Veréis al Hijo del hombre sentado 
a la diestra del Poder y viniendo entre las nubes del 
cielo» $. 

1Mc 8,38; Lc 6,22; 9,26; 12,8; Mt 16,27-28. 2Mt 13,41. 3Mt 
24,37-44; Lc 12,40; 17,24-30. *Lc 17,22. “Mc 13,26; Mt 19,28; 


24430. 237913 Lc 41,27. “Lc 13.8. “Lc 21/36: *McC 714,62; Mi 
26,64; Lc 22,69. 


El cuarto evangelio, como de costumbre, sigue su 
camino propio y es algo más difícil, y quizá sería hasta 
injusto dada la recurrente bivalencia de sentidos que 
les es tan característica, reunir los textos en un estrecho 
cuadro: los apóstoles verán los cielos abiertos y a los 
ángeles que suben y bajan sobre el Hijo del hombre!; 
nadie sube al cielo sino quien bajó de allí, el Hijo del 
hombre?; el Hijo del hombre será levantado (en la cruz)?; 
Dios ha dado a Jesucristo el poder de juzgar, porque 
es el Hijo del hombre*; quien creyere debe afanarse por 
un manjar de vida eterna, manjar dado por el Hijo del 
hombre y que es su propia carne*; el Hijo del hombre 
subirá adonde estaba primero*; el Hijo del hombre tiene 
la hora de su glorificación”. 

Que Jesús se identifique con el Hijo del hombre, es 
indudable, como se ve, p. ej., por los siguientes textos: 
a Hijo del hombre (en Mt 16,13; Mc 8,31 y Lc 6,22; 
9,22; 12,8) corresponde un pronombre personal re- 
lativo a Jesús (en Mc 8,27 y Lc 9,18; Mt 5,11; 10,32; 
16,21). Es también interesante notar la relación de 
filiación que media entre el Hijo del hombre y el Padre?: 
se trata de una relación que subraya el aspecto esca- 
tológico del Hijo del hombre y revela uno de los ele- 
mentos más antiguos de la predicación evangélica 
(cf. Schrenk). 

Los tres textos que, fuera de los evangelios, mencio- 
nan expresamente la figura del Hijo del hombre convie- 
nen, sin duda alguna, con el contexto de juez escato- 
lógico?. 

1Jn 1,51. Jn 3,13. 


21.31094... "Ja 6,63 *Jn 12,23;.1331, 
26 con 13,32, y asimismo con Mt 16,27. 


Jn 3,14; 8,28; 12,34. “Jn 5,27. 5Jn 6, 
9 Mt 25,31-34 y cf. Mc 13, 
2 Act 7,56; Ap 1,13; 14,14, 


De los datos evangélicos aparece con suficiente cla- 
ridad que el solo texto de Daniel 7,13-14 no puede expli- 
car el triple uso de la expresión Hijo del hombre. Par- 
tiendo de tales datos y teniendo en cuenta los aspectos 
veterotestamentarios, judíos y helenísticos, se puede 
finalmente precisar claramente su profundo sentido en 
los evangelios: 


a) En los evangelios, la expresión de Hijo del hombre 
suscita en nosotros la idea de una persona que incor- 
pora consigo al pueblo o a la humanidad en su aspecto 
ideal, concepto sustancialmente idéntico al del hombre 
primordial, o celeste, liberador de la humanidad a la que 
restituye el dominio perdido. Pero el ávSpuwrros hele- 
nístico era una abstracción; en los evangelios, en cambio, 
se trata de una persona real, concreta, de un individuo 
histórico de la especie humana, de un nuevo Adán 
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(cf. S. Mowinckel, C. H. Dodd, J. Jeremias, A. Feuillet). 
En efecto, en el evangelio, el ministerio público de Jesús 
comienza con el bautismo, cuando sobre las aguas del 
Jordán aletea de nuevo el Espíritu Santo, como en el 
principio de todo lo creado, con el evidente simbolismo 
de una nueva creación; inmediatamente después del 
bautismo presenta Lucas? la genealogía de Jesús, hijo 
de Adán, Hijo de Dios, con la evidente intención de 
hacer notar el eminente sentido con que es Hijo y prin- 
cipio de quien arranca una nueva humanidad, hombre 
primordial, nuevo Adán, muy superior al primero; in- 
mediatamente después de la genealogía de san Lucas? 
y a renglón seguido del bautismo? se nos presentan 
las tentaciones de Jesús en el desierto, entre las bestias 
salvajes, con una nueva llamada al primer hombre 
en el Edén entre los animales; a éste, vencido por la 
serpiente, se contrapone el nuevo Adán en el paraíso 
del fin de los tiempos*; el Sal 8, hablando del Hijo 
del hombre, se inspira en el relato de la creación? y canta 
su realeza sobre todo lo creado, prescindiendo tanto del 
pecado como de la realidad concreta que el poeta tenía 
ante los ojos; este salmo se aplica en el NT a Jesucristo?. 
San Pablo conocía el título de Hijo del hombre”, como 
se deduce del sentido mesiánico que reconoce al Sal 8, 
pero por no exponerse a ser mal entendido por los 
etnicocristianos, se servió exclusivamente del término 
«Hombre»: el pecado es obra de un hombre, la gracia 
la tenemos por obra de un «Hombre», Jesucristo?*; la 
muerte vino al mundo por obra de un hombre, la resu- 
rrección por obra de un «Hombre», Jesucristo: uno es 
fuente de muerte, el otro de vida ?*; la unión matrimonial 
simbolizaba, desde los comienzos de la humanidad, la 
unión del Cristo con la Iglesia, la humanidad nueva*”; 
el «Hombre» Jesucristo, como miembro de la humani- 
dad que había que salvar, representa a toda la humanidad 
y es su único mediador ante Dios*!, pensamiento que se 
desarrolla ampliamente en la epístola a los Hebreos; el tí- 
tulo de Hijo del hombre se halla también en los escritos 
paulinos en el extenso desarrollo que se le da a la tipo- 
logía Adán-Cristo, de la que el apóstol se sirve particu- 
larmente para demostrar la certeza de la resurrección y 
del cuerpo pneumático (espiritual) de los resucitados, 
y la universalidad del pecado y de la gracia*?; y si bien 
la aparición terrestre de Cristo es posterior a la de 
Adán, en realidad es anterior a él: «Primogénito de toda 
criatura»**; el aspecto escatológico del Hijo del hombre 
lo muestra san Pablo también con la expresión «el 
último Adán» (6 toxartos *Añap)** y con «el segundo 
hombre» (6 Seútepos *ASáp)**; es en fin interesante 
notar la semejanza entre la afirmación de san Pablo 
«el segundo hombre es del cielo»** con la de san Juan 
«nadie ha subido al cielo, si no es el Hijo del hombre, 
que ha bajado del cielo»?”. 

A propósito de san Pablo, es notable observar que en 
la literatura de Qumrán hasta ahora conocida, nunca 
se encuentra la expresión Hijo del hombre, pero, en 
cambio, se halla el término *adám («hombre») en textos 
que permiten una cierta aproximación al uso que del 
mismo término se hace en las epístolas paulinas. Los 
que pertenecen a la comunidad son elegidos por Dios 
para la alianza eterna «y a ellos pertenecerá la gloria 
del Hombre» (1 QSa, IV 22 b-23); en otra parte se dice 
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que a los elegidos les serán perdonados los pecados y 
serán partícipes de toda la gloria del Hombre» (1 QH, 
17,15); y también «toda la gloria del Hombre perte- 
necerá» a los miembros de la comunidad (CDC, 3, 
20-21): en los tres textos nos encontramos en un con- 
texto escatológico. Es verdad que a la traducción del 
hebreo *adám («hombre») se podría preferir Adán, nom- 
bre propio, aun con referencia al texto del Eclo 49,16. 
(cf. M. Manscor); pero para lo que tratamos, esta posi- 
bilidad de una diversa traducción no hace más que sub- 
rayar la naturalidad con que se pasa del primer hombre 
al último, esto es, de Adán a una humanidad ideal en 
el fin de los tiempos, conexión que tan bien sabe ex- 
plotar el apóstol. 


Lo 3,38 y sigsi "Le 4,71 y signi Is IAS. CL Is 11,658; 


65,25. *Gn 1,26-27. “Mt 21,16; 1 Cor 15,27: Ef 1,22; Heb 2,6-7. 
¿Ch 1 Cor: 13,27. *Rom 5,115. 1 “aria 1i22. 20 Ef 331.32. 
12 Tim 25.' *Rom 'S;12: y sigs iio 79:44:48.. Col, 1,15. 
241 Cor, 15,45. 11 Cor (15,47. “*IGCoOrni47Jp 3,13, 


b) El título Hijo del hombre pretende con toda evi- 
dencia evocar al personaje escatológico de Dan 7,13-14 
y se enlaza con aquellas concepciones de reducidos 
grupos religiosos judíos que han dejado vestigios en los 
libros apócrifos antes mencionados, como se ve también 
por la temática fundamental: fin de los tiempos, parusía 
celeste, gloria, juicio escatológico sobre todos los pue- 
blos. A este contexto convergen todos los textos evangé- 
licos referentes a la escatología, y la declaración más 
solemne que Jesús hizo sobre sí mismo y sobre su misión 
ante el sumo sacerdote. Figura celeste, cabeza escato- 
lógica de la humanidad, ser trascendente y divino y 
preexistente que tiene una misión de juicio y de salva- 
ción universal, el Hijo del hombre personifica una figura 
mesiánica muy superior a la tradicional imaginada por 
los judíos. No en vano en el NT el cap. 7 de Daniel 
es el más explotado: ¡de él se encuentran por lo menos 
treinta y una citas! Parece además que los textos neotes- 
tamentarios en que aparece el término «Hijo» (ya usa- 
do en forma absoluta, ya en relación a «Padre») y el 
término «Señor» referido a Jesucristo, encierran una 
alusión o una reminiscencia del texto de Daniel acerca 
del Hijo del hombre (cf. G. Schrenck). En fin, al uso 
evangélico de la expresión Hijo del hombre no son ex- 
traños otros textos veterotestamentarios, como los Sal- 
mos 2,7; 110,1 además del ya citado Sal 8; pero 
sobre todo, hay en él al menos un eco de los varios 
aspectos del libro de Ezequiel (cf. en particular H. 
Kosmala). «Que Jesús se encuentre a sí mismo en el 
apocalíptico Hijo del hombre constituye la demostra- 
ción más segura de su conciencia divina» (O. Procksch). 
Parece, pues, que podemos admitir la opinión de los 
que creen (y son la gran mayoría) que la acusación 
alegada por el sanedrín contra Jesús no fue la 
aserción de que fuese «Hijo de Dios», en el sentido me- 
tafísico que nosotros damos hoy a esta expresión (pre- 
tensión que ni podía ocurrírsele al sanedrín), sino porque 
Jesús se había atribuido una naturaleza sobrehuma- 
na, identificándose con el Hijo del hombre: «Cuando 
Jesús lo declaró formalmente, los sanedritas se indigna- 
ron por la blasfemia, y, desde su punto de vista, tenían 
razón: llamarse Mesías en el sentido —-—según ellos — 
ortodoxo y tradicional no habría tenido nada de blas- 
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femia, pero era claro que Jesús pretendía mucho más y 
se alzaba al plano divino. Asimilándose al Hijo del 
hombre de Daniel, Él daba al mismo título de Hijo 
de Dios un sentido, no metafórico, sino propio y tras- 
cendente, que para el riguroso monoteismo del sane- 
drín era inaceptable*. Por esto decretaron su muerte» 
(P. Benoit). No fue condenado porque dijo: «Yo soy 
el Hijo de Dios», sino porque se identificaba con el 
misterioso juez escatológico, con el Hijo del hombre. 


1Cf. Lc 22,70; Jn 19,7; Mt 27,40,43, 


c) Con poderoso acercamiento, Jesús funde la figura 
del Hijo del hombre con la del Siervo de Yahweh!, enri- 
queciéndola con la noción, que contrasta fuertemente 
con aquella figura, de una misión de sufrimiento y 
explación. Por causa de esa misión, según nos enseñan 
los evangelios Sinópticos, desde la cumbre de su gloria 
terrena (la transfiguración) en adelante, Jesús repite una 
y otra vez abiertamente a los apóstoles la necesidad de 
la pasión, muerte y resurrección del Hijo del hombre, 
como se desprende de la segunda serie de textos arriba 
citados. «Comenzó a enseñarles que el Hijo del hombre 
tenía que padecer muchas cosas, ser desechado por los 
ancianos, por los sumos sacerdotes y por los escribas, 
y ser entregado a la muerte, y a los tres días resucitar. 
Y decia estas cosas abiertamente»*; «Recordad cómo 
os habló cuando estaba aún en Galilea, diciendo que el 
Hijo del hombre debía ser entregado en manos de los 
pecadores y ser crucificado y al tercer día resucitar»?. 
En el IV Evangelio, la identificación de Hijo del hombre 
como Siervo de Yahweh se patentiza sobre todo con los 
verbos «glorificar» (S5o8áfew)* y «levantar» (UúyoUv)?, 
y además, recalcando algunas expresiones de Isaías 
acerca de la misión del Siervo de Yahweh: juntar los 
hijos dispersos de Jacob-Israel*f, ser luz de las gentes 
y librar de las tinieblas”, librar del hambre, de la sed y 
guiar a las fuentes de las aguas?. También en el Libro de 
las parábolas de Enok aparece el Hijo del hombre con 
muchos de los rasgos característicos del Siervo de Yah- 
weh (cf. especialmente J. Jeremias), pero no parece que 
haya argumentos suficientes para creer que, según el 
judaísmo, el Hijo del hombre tendría que padecer y morir 
por la salvación de los hombres; y, ciertamente, esto 
no entraba en el concepto que se tenía del Mesías, como 
resulta también de la reacción de san Pedro al oír el 
primer anuncio de la pasión del Maestro? (cf. en par- 
ticular S. Mowinckel y E. Sjóberg). 


Icaps: uo. *Me 8,31. Ec. 24,4%. *C£. Jn 12,23; 13,31 con 


Is 49,3. *Cf. Jn 3,14; 8,28; 12,34 con Is 52,13 y 53,7-8. “Is 49,5 
y Jn 11,52. ”Is 49,6.9 y Jn 8,12; 12,46. *Is 49,9-10 y Jn 4,14; 
6,35; 10,39, *Mt 16,21-22, 


En conclusión, resumiendo todo cuanto precede, po- 
demos aseverar que, en la primera serie de textos, los 
que presentan al Hijo del hombre desde que empieza 
su obra en la tierra, puede fácilmente distinguirse una 
asimilación de Jesús con el hombre primordial y celeste, 
no sólo miembro de la humanidad, sino principio de 
estirpe de la verdadera humanidad, el nuevo Adán; en 
la segunda serie de textos, los que insisten en la nece- 
sidad — para el Hijo del hombre — del sufrimiento y 
de la muerte y resurrección, hay una evidente asimila- 
ción con el Siervo de Yahweh; en la tercera serie de 
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textos, los que anuncian de antemano el hecho escatoló- 
gico del Hijo del hombre como juez supremo, no hay 
duda que presentan a Jesús como la personificación de 
la misteriosa y divina figura del Hijo del hombre de la 
literatura apocalíptica veterotestamentaria y judía. En 
la figura del Hijo del hombre, como nos la describen 
los evangelios, convergen, pues, las más diversas y, 
aparentemente, contradictorias corrientes del AT, del 
judaísmo y del helenismo, que correspondían también 
a los anhelos más elevados, universales y profundos, 
aunque, a veces, habían sido sólo bosquejados. 

Llamándose Hijo del hombre preexistente y escatoló- 
gico, misericordioso y salvador, paciente y resucitado, 
Jesús descubría y encubría lo más íntimo de su esencia, 
muy superior a la del Mesías tradicional; un conjunto 
de textos, diseminados por los cuatro evangelios, están 
de acuerdo en afirmar que Jesús, Hijo del hombre, 
se atribuía poderes divinos*, una misión de salvación 
fundada en las exigencias de una voluntad celeste? de 
antemano anunciada en las Escrituras? y, por tanto, 
se presentaba no como un delegado celeste destinado a 
preparar la intervención salvífica de Dios, sino como 
el realizador de la salvación y juez escatológico de toda 
la humanidad!. Este título, con el que Jesús expresó su 
conciencia divina, no tuvo resonancia prácticamente 
en la Iglesia primitiva: esto se debió en parte al hecho 
de que con la pasión-muerte-resurrección Jesús manl- 
festó plenamente su ser divino y la expresión «Hijo de 
Dios» adquiere un sentido metafísico único; en parte, 
al hecho de que la primera solemne profesión de fe 
cristiana, esto es, que Jesús es Señor, encierra toda la 
gama de los ricos matices que Jesús había puesto en 
relación con el título de Hijo del hombre; y en parte, 
finalmente, parece que se debería al peligro que a los 
etnicocristianos este título les dijese precisamente todo 
lo contrario de lo que verdaderamente significa, como 
se deduce de la Carta a Bernabé (12,10) y de la Carta 
a los Efesios de san Ignacio (20,2). 


1Mc 2,10.18. *Mc 8,31; 10,45. *Mc 9,12; 14,21. “Mc 8,38; 
14,62. 
Bibl.: O, PRockKscH, en Christentum und Wissenschaft, UT (1927), 
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tiques, en RB, 62 (1955), págs. 161-196. A. GELIN, Messianisme, 
en DBS, V, cols. 1200-1209. C. H. DopbD, The Interpretation of the 
Fourth Gospel, Cambridge 1955. E. SIOÓBERG, Der Verborgene 
Menschensohn in den Evangelien, Lund 1955. S. MOWINCKEL, He 
That Cometh. The Messiah Concept in the Old Testament and Later 
Judaism, Oxford 1956, pág. 346 y sigs. J.T. Mizik, en RB, 63 
(1956), pág. 60; íd., Dieci anni di scoperte nel deserto di Giuda, Turin 
1957, pág. 24 y sigs. S. ScHuLTZ, Untersuchungen zur Menschen- 
sohn-Christologie im Johannesevangelium, Gotinga 1957. MH. Kos- 
MALA, Hebráer-Essener-Christen, Leiden 1959, págs. 282 y sigs., 
413 y sigs. H.E. Tot, Der Menschensohn in der synoptischen 
Uberlieferung, Gútersloh 1959. A. DUPONT-SOMMER, Les écrils 
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JETRO 


Sinaí. Llanura del ciprés hasta donde, según la tradición, Aarón y los ancianos acompañaron a Moisés en su 
subida al Sinaí. La institución de los jueces fue debida a una sugerencia de Jetro, suegro de Moisés. 
(Foto F. Nicolau, Archivo Termes) 


esséñiens découverts pres de la Mer Morte, 2.% ed., París 1960, pág. 
312 y sigs. P. BenNOIT, La divinité de Jésus, en Exégese et théologie, 
París 1961, págs. 133-142. M. MANSOOR, The Thanksgiving Hymns, 
Leiden 1961, págs. 42-43, 189. 

L. MORALDI] 


JETRO (heb. yitró, «preminencia»?; *loSóp; VE. 
Tethro). Sacerdote madianita y suegro de Moisés!. Se 
le llama Re“wél, «amigo de Dios», según la etimología 
popular, en otro pasaje?. Sobre el problema de si Jetro 
y Ré“iel fueron la misma persona, identificación que 
llevan a término los LXX?, es bastante difícil decidirse, 
a causa de la diversidad de tradiciones que han conser- 
vado estos distintos nombres (cf. Clamer). Sus siete 
hijas fueron a los pozos a fin de sacar agua con que 
abrevar los rebaños de su padre y los pastores las ex- 
pulsaron. Moisés, que había huido de Egipto, estaba 
sentado cerca del lugar; intervino en favor de ellas 
y abrevó a las reses. Jetro, o Reé“ú”él, asombrado del 
pronto regreso de sus hijas, se enteró de la oportuna 
intervención del «egipcio». Ofreció su hospitalidad a 
Moisés, que optó por quedarse con él. La estancia en 
casa de Jetro condujo al matrimonio del fugitivo con 
Séfora, una de las hijas del sacerdote* Moisés cuidó 
largo tiempo de los rebaños de su suegro?, hasta que 
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el Ángel de Yahweh, en medio de la zarza ardiendo 
en el Horeb, le llamó para la liberación de los hebreos 


del poder de los egipcios; obtuvo la anuencia de Jetro 


para ir junto a su pueblo, llevándose a su mujer y a sus 
dos hijosf. 

Dado que el texto no lo relata, habrá que conje- 
turar que Séfora y sus hijos regresaron al lado de Jetró, 
puesto que no vuelve a hablarse de ella hasta que su 
padre, tras el paso del mar Rojo, la devuelve, acompa- 
ñada de sus hijos, a Moisés en las inmediaciones del 
territorio de los madianitas”. Jetro, oída la intervención 
de Yahweh en Egipto y la liberación de los hebreos, 
ofreció holocaustos a Dios y aconsejó a su yerno, abru- 
mado por la administración de la justicia, que nombrase 
jueces equitativos, encargados de solventar todas las 
causas, menos las más importantes y difíciles que serían 
de la competencia de Moisés, El consejo se aceptó y 
Jetro volvió a su país? (> Hobab). 


ex 2,1621, 
SÉx 18,8-27. 


1x/2,16. 
"Éx 18,1-7. 


2Éx 2,18; cf. Nm 10,29. 
cÉx 4,18-20. 


Ey 3,1, 
Bx 327 CE /ACk 7:30, 


Bibl.: A. CLAMER, Les Nombres, en La Sainte Bible, 1, París 
1946, pág. 75. M. NorH, Uberlieferungsgeschichte des Pentateuch, 
Stuttgart 1948. 

P, ESTELRICH 
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JEZABEL 


JEZABEL (heb. *izébel; et.?; "lefapeA; Vg. Jezabel). 
Nombre de dos personajes bíblicos: 


1. Reina fenicia de Samaría, hija de "Etbá“al de Tiro, 
rey de los sidonios, esposa del rey Acab*, madre de 
Joram, rey de Israel, suegra de Joram, rey de Judá, 
y abuela de Ocozías, rey de Judá. Mujer inteligente, 
ambiciosa y poseída por un espíritu de odio contra 
Yahweh, contra su culto, sus instituciones y sus pro- 
fetas. El concepto que la casa de Omríi, y ella princi- 
palmente, tenían de la autoridad regia, de las relaciones 
de Israel con los demás pueblos, de la religión hebrea 
con la cananea, chocaría con los sentimientos tradi- 
cionales existentes en el reino de Israel y los dere- 
chos de las personas ante los abusos de la autoridad 
regia. Jezabel, por su parte, favoreció el culto de BáSal, 
el dios principal de la religión feniciocananea, a quien 
su esposo servía y adoraba?, y promovió la persecución 
contra los profetas de Yahweh, por medio de sus pro- 
pios servidores?. De esta persecución se lamentaba Elías: 
«Los profetas, decía, han sido pasados al filo de la 
espada»*. El profeta se opuso a su influencia anti- 
yahwista en el juicio celebrado contra los falsos profetas 
en el monte Carmelo *. Otro ejemplo de la influencia de 
Jezabel sobre el rey, su esposo, se puede ver en la narra- 
ción de la injusta adquisición de la viña de Nabot, 
que acabó con el asesinato de éste, debido todo a las 
instigaciones de la reina*. En esta ocasión, el profeta 
Elías anunció al rey Acab el castigo que caería sobre él 
y sobre su esposa: «Los perros comerán a Jezabel en 
el campo de Yizré“él»”; profecía repetida luego por un 
discípulo de Eliseo al ungir como rey de Israel a Jehú*. 
Así, de hecho, se cumplía en tiempo de Eliseo en ocasión 
de la entrada de Jehú en Israel, al presentarse Jezabel 
con su altanería, sabiendo que su suerte estaba deter- 
minada. Unos criados la arrojaron por la ventana del 
palacio, donde estaba asomada, y así pereció?. 

11 Re 16,31. ?1 Re 16,31-33. *1Re 18,4.13.19. *1 Re 19,10. 51 Re 
18,30-40. "1 Re 21,4-16. 71 Re 21,23. *2 Re 9,7-10. *2 Re 9,30-40. 

2. En el mensaje a la iglesia de Tiatira que se lee en 
el Apocalipsis!, Jezabel se presenta. como tipo de la 
mujer propagadora de la idolatría. Jehú, quien la mandó 
ejecutar junto con sus hijos, hablaba de la propaganda 
idolátrica de Jezabel como de sus fornicaciones*. La 
mujer mencionada en el texto del NT no debía de llevar 
una vida licenciosa, sino que sería una persona de 
consideración, que pasaba por profetisa, pero que por 
condescendencia enseñaba a tomar parte en los ban- 
quetes sacrificiales que celebraban los gremios de la 
ciudad de Tiatira. Cuando san Pablo corregía a los de 
Corinto que eran de este parecer, lo hacía con más 
suavidad, pero no con menor vigor?. La severidad de 
las palabras de Jesucristo en el mensaje del Apocalipsis 
se explica por la resistencia de la profetisa a arrepentirse. 
En el barrio caldeo de la ciudad de Tiatira se hallaba 
un templo dedicado a la sibila hebrea Sabba, que al- 
gunos llamaban babilónica y otros egipcia*. Algunos 
comentadores creen que bajo el nombre de Jezabel se 
hace alusión a dicha sibila. Quizás un oráculo suyo 
o de una de sus profetisas había dado testimonio en 
favor de los cristianos, como lo había hecho la joven 
pitonisa de Filipos*, y sus habitantes, por veneración 
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a la sibila, se daban a un sincretismo supersticioso O 
idolátrico. 

APAUSANIAS, 10,12,9. 

1Ap 2,20. ?2Re 9,22. 3%Cf. 1 Cor 10,14-21. “Act 16,16-18, 


Bibl.: Véanse los comentarios a los libros de los Reyes y al 
Apocalipsis. 
G. CAMPS 


JEZREEL. Llano situado entre los montes de Gali- 
lea y los de Efraím. — Yizré-e7. 


JINETES DEL APOCALIPSIS. Al abrir los cuatro 
primeros sellos, después de haber sido llamados por uno 
de los cuatro seres vivientes, aparecen cuatro jinetes!: 
el primero montado en un caballo blanco, con arco y 
corona, como victorioso y para seguir venciendo; el 
segundo, en un caballo alazán, con una gran espada, 
para quitar la paz de la tierra; el tercero, en un caballo 
negro, con una balanza, como anuncio de una carestía, 
de una escasez de trigo y de cebada, los alimentos más 
importantes, aunque no de aceite y de vino; el cuarto, 
llamado «muerte», y con el infierno en calidad de cor- 
tejo, monta un caballo de color bayo. La significación 
de los tres últimos jinetes es clara: la guerra, el hambre 
y la muerte (particularmente en forma de peste y epi- 
demias); en Ap 6,8 se dice expresamente: «Se les dio 
poder sobre la cuarta parte de la tierra para matar con 
la espada, el hambre y la muerte, y con los animales 
salvajes de la Tierra» (fue añadida la muerte en atención 
a que en Ez 14,21 se habla de los cuatro azotes de Dios: 
espada, hambre, animales salvajes y peste). El primer 
jinete es vinculado con frecuencia a la caballería de los 
partos, armada de arcos, y cuyos reyes montaban en 
caballos blancos y habían amenazado al imperio ro- 
mano durante más de dos siglos. Otros piensan en el 
victorioso imperialismo y militarismo que antiguamente 
representaba el imperio romano. Los colores blancos, que 
en el Apocalipsis aparecen siempre relacionados, son los 
seres celestiales ? y la salvación ?, y se oponen a la idea según 
la cual el primer jinete es también portador de desdicha. 

14p6,1-8. ?Ap1,14;4,4;19,11.14. *Ap3,4-5.18;6,11;7,9.13-14. 


El texto no dice en ningún lugar que los cuatro jinetes 
signifiquen todos ellos calamidades; la enumeración: es- 
pada, hambre y muerte, en el ver. 8, se refiere más 
bien a los últimos tres, y no hay motivo para ver simbo- 
lizado el primer jinete en los animales salvajes. Á eso 
se opone también el orden de sucesión. Si el arco significa 
guerra, los dos primeros jinetes representarían lo mismo; 
no está tampoco probada por el texto la consideración 
del segundo jinete como representación de la guerra 
civil, para distinguirle del primero. Los cuatro jinetes 
se complementan entre sí, puesto que cada uno repre- 
senta un hecho concerniente a la tierra entera. Según 
el mártir san Victorino, el primer jinete es la «palabra de 
la predicación, que fue enviada (por Cristo) a la tierra 
por mediación del Espíritu Santo» (PL, S, 328). Esto co- 
rresponde a lo que indica el Apocalipsis 14,6 (la serie de 
siete en 14,6-20 corresponde a los siete sellos, como visión 
que presagia los acontecimientos futuros), donde apa- 
rece un ángel llevando el «evangelio eterno» para anun- 
ciarlo a todos los pueblos. Los cuatro jinetes significan 
lo mismo que Cristo había anunciado, y que igualmente 
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Tumba de los Jueces. En las afueras y al norte de Jerusalén, hay una serie de hipogeos judíos, en su mayoría de época asmonea. 
El más importante de estos sepulcros se denomina «Tumba de los Jueces» o «Sepulcro del sanedrin». (Foto S. Bartina) 


Jerusalén. Interior de una tumba judía excavada en la roca y vulgarmente denominada «Tumba de los Jueces» (Qubúr al- 
Quddáh). A pesar de su nombre, lo más seguro es que perteneciese a una familia noble del período asmoneo. (Foto S. Bartina) 


ne A a q : A uo , 
A ; a de AN 





vio ya Victorino: los preliminares del fin del mundo son 
guerras, hambre, peste, terremotos; pero antes el evan- 
gelio será anunciado al mundo entero?. El arco es asi- 
mismo un símbolo del anuncio triunfal de la palabra 
de Dios, como el siervo de Dios, en calidad de profeta, 
es comparado a una flecha?; y en Sal 45,6 se habla 
de las agudas flechas del rey, a las cuales, interpretado 
a la luz del NT este salmo, cumplido en Cristo?*, debería 
darse un significado figurativo. Si el arco del primer 
jinete fuese indicado como arma mortífera, cabría es- 
perar su mención en el ver. 8. También la entrega de 
la corona y la misma caracterización del primer jinete 
como vencedor absoluto demuestran que no es un poder 
funesto, sino que se halla colocado junto a los vencedores 
mencionados en el Apocalipsis*, tal como Cristo, que 
sale para la victoria final en un caballo blanco?, aun 
cuando sin que aparezca simplemente igualado a aquél, 
como pretendieron muchos. A tal interpretación se 
opone el hecho de que Cristo aparece como Cordero 


en la visión de los sellos y también, sobre todo, la signi- 


ficación de los tres jinetes restantes, que no representan 
personas, sino hechos, así como los motivos ya referidos, 
o sea el primer jinete representa la triunfal difusión 
del evangelio de Cristo a través del mundo. Habría 
que prestar mayor atención a esta interpretación tra- 
dicional, defendida hoy por Allo y Pieper. 


1Mt 24,6-14; Mc 13,7-10. ?Is 49,2. *Cf. Heb 1,8. 
3,11; 12,1. “Ap 19,11; cf. 14,14. 


“Ap 2,10-11; 


JOAB 


Bibl.: Cf. los comentarios al Apocalipsis, especialmente: E. B, 
ALLO, L'Apocalypse de S. Jean, 4.2 ed., Paris 1933, págs. 95-102. 
K. PIEPER, Der Charakter des ersten apokalyptischen Reiters, en 
TG! (1947-1948), págs. 54-57. 

J. SCHILDENBERGER 


JIRAFA. Las versiones antiguas traducen por jirafa 
el hápax legómenon heb. zémer (en pausa zámer; xkú- 
undorrápiadis; Vg. camelopardalus)', que aparece en 
la lista de los animales que no debían comerse a causa 
de su impureza. Esta traducción es posiblemente inexac- 
ta, puesto que la jirafa sólo existe en el África central. 
El zémer se identifica, por lo general, con una cabra o 
carnero montés, el Oryx, el musmón, etc. (> Fauna). 


1Dt 14,5. 


Bibl.: -— Fauna. 
]. A. PALACIOS 


JOAB (heb. yó%ab; «Yahweh es padre»; "lwdp; 
Vg. foab). Nombre de tres personajes veterotestamen- 
tarios: 


1. Miembro de la tribu de Judá, descendiente de 
Qénaz, hijo de Sérayah. Es presentado como fundador 
del valle de los Herreros (heb. ge” háarásim), pues su 
oficio y quizás el oficio de su familia era el de herrero. 
Alguien traduce simplemente el vocablo hebreo por 
«artesano» u «obrero hábil». Su oficio dio el nombre 
al lugar donde se establecieron, que, según Abel%, po- 


Vista parcial de “Ammán, la Rabbat “Ammón del AT. Cuando Joab sitió la ciudad dispuso las cosas, por orden 
de David, de manera que Urías hallase allí la muerte. (Foto G. del Cerro, Archivo Termes) 
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Región de Galaad en donde Absalón, cuando iba huyendo, quedó prendido por su cabellera de una encina y 
fue muerto por Joab. (Foto P. Termes) 


dría identificarse con Sarafand el-Haráb, a 7 km al 
oeste de Ramlah?. 


2ABEL, 1, pág. 405. 
11 Cr 4,13-14; Neh 11,35. 


2. Hijo de Séruyah, hermana de David. Fue, por 
tanto, sobrino de este rey. Era hermano mayor de 
"Abiñay y de “Asab?il!. 

General del ejército de David, hombre rudo y sin 
entrañas en la manera de comportarse, lleva con acierto 
las campañas en las que intervino. No se pueden seguir 
éstas con mucha precisión cronológica. La finalidad de 
las memorias que se conservan es proponer la extensión 
y pujanza del reino de David. Joab en toda su actuación 
da pruebas de ser hábil estratega y un valeroso con- 
ductor de tropas. Obtiene el mando desde el momento 
que los gibbórim deciden que el rey no vuelva en persona 
a la guerra para no exponer su vida. 

Cuando ”Abnér proclamó rey al hijo de Saúl, *15- 
boset bajó con el ejército a Gabaón, en donde se celebró 
un torneo con el ejército de David que mandaba Joab. 

El torneo consistió en la lucha de doce hombres de 
cada uno de los bandos, celebrándose en las orillas del 
estanque de Gabaón; a partir de entonces se llamó a 
tal lugar Helgat ha-Surim (Vg. Ager robustorum)»?. 
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En el mismo sitio, se dio la batalla, en que el ejército 
de David, al mando de Joab, logró una gran victoria?, 

Al huir ?Abnér con algunos de sus hombres, se vio 
obligado a matar a “Asab'él en legítima defensa cuando 
éste iba en su persecución?. 

Debido a las desavenencias que tuvo con su rey, 
”Abnér se entrevistó con David para ofrecerle sus servi- 
cios*?. Enterado más tarde Joab de este suceso, protestó 
ante David por haberle dejado escapar, ya que, según 
él, había venido como espía a las órdenes de *ISboget 
para luego derrocarle”. 

Obrando Joab a espaldas de David, envió inmediata- 
mente mensajeros en pos de ”Abner a quien encontraron 
en Sirah. Engañado por las palabras amistosas de Joab, 
tuvo una entrevista con él, en la cual fue traidoramente 
asesinado”. 

Los motivos de este asesinato no están muy claros; 
para unos se trata de una venganza de Joab por la 
muerte de su hermano “Asab*él en la batalla de Gabaón, 
en la cual ?Abnér obró única y exclusivamente en legí- 
tima defensa; para otros se trata de un asesinato para 
impedir que ”Abnér llegase a ocupar el cargo de gene- 
ralísimo de los ejércitos de David, con lo que Joab y 
su hermano *Abisay perderían su posición destacada 
entre los principales de David. 
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Aun cuando debido a su inestable posición, David 
no tomó represalias inmediatas, lo cierto es que nunca 
estuvo de acuerdo con esta desalmada acción; él se libró 
de toda responsabilidad en el asunto como se desprende 
de las palabras que a este respecto se citan en las SE: 
«Caiga sobre la cabeza de Joab y sobre toda la casa de su 
padre la sangre de ?Abnér; que nunca falte de la casa 
de Joab quien padezca flujo, ni leproso, ni quien ande 
con báculo, ni quien muera a cuchillo, ni quien tenga 
falta de pan». Por orden del rey se enterró a ”Abneér en 
el valle de Hebrón, habiendo gran duelo por su muerte?, 

Joab fue nombrado generalísimo de los ejércitos de 
Israel debido a su valor en la toma de la fortaleza 
de Yébús, en donde fue el primero en entrar?. 

La siguiente conquista de Joab fue Edom, donde 
permaneció durante seis meses, en los cuales mató a 
casi todos los varones?””. 

Al poco tiempo tuvo lugar la confederación de los 
ammonitas con los sirios; Joab, tuvo la jefatura de la 
batalla entregando parte de las fuerzas al mando de su 
hermano ”Abisay con el encargo de que atacase a los 
ammonitas, mientras él se encargaba de los sirios, pero 
ambas partes de los aliados se retiraron antes de co- 
menzar la batalla?”. 

Durante el sitio de la ciudad de Rabbáah, tuvo lugar 
el episodio de la muerte de Urías, a quien, obedeciendo 
órdenes de David, Joab puso en la primera fila para que 
muriese en el ataque. Poco tiempo después cayó la 
ciudad, cuyo asedio fue tan bien llevado por Joab, que 
de haberlo deseado hubiese logrado su rendición mucho 
antes; cuando ya estaba para capitular mandó llamar 
a David, para que con sus propios ojos viese la hazaña 
realizada?”. 

Gracias a su astucia, al enviar a David a la mujer de 
Tégóa”, logró que el rey perdonase a su hijo Absalón por 
el asesinato de su hermano ”Ámnón; más Absalón 
le mandó quemar sus campos de cebada cuando en cierta 
ocasión, a pesar de haberle llamado dos veces, no acudió 
para intervenir nuevamente ante su padre?*, 

Cuando Absalón se rebeló contra su padre, Joab tuvo 
a su cargo la primera división de las fuerzas reales. 
Él fue quien clavó en Absalón tres dardos cuando se 
encontraba colgado de un árbol por los cabellos después 
de la derrota de su ejército?**, 

Durante un corto tiempo fue destituido de su cargo 
y fue elegido “Ámasa”. Influido por los celos, celebró 
una conferencia con él y le asesinó traidoramente de la 
misma manera que antes había hecho con ”Abnér. Acto 
seguido y en unión de su hermano >Abiay, persiguió al 
ejército de Séba", aplastando la rebelión. Esto le valió a 
Joab el ser nombrado nuevamente comendante en jefe**, 

Posteriormente, David dio la orden a Joab de efectuar 
un censo, que hizo mal de forma intencionada”*. 

Fue también Joab uno de los que se unieron a Adonías 
cuando su conjuración, pero se separó en cuanto supo 
que Salomón se habia proclamado rey?”. 

En su lecho de muerte, David encargó a Salomón 
que hiciese justicia a los dos hombres a quienes Joab 
había asesinado, ?Abnér y “Ámasa?. A pesar de refu- 
giarse en el Templo, Salomón encargó a Bénayahú que 
le matase; después de muerto, fue enterrado con sus 
padres en el desierto?*, 


> 


JOACAZ 


12CF 2,16; cf. 15m 26,6. 
2,19-23. *2Sm  3,6-11.20-21. 
82Sm 3,28-29,32-35. "1 Cr 11,6. *1Re 11,13-16. 
15. *22Sm 11,1.6-7.14-17; 12,26-31. 28m cap. 14. 
2-16. 152Sm 19,14; cap. 20. *%2Sm 24,2-9; 1 Cr 21,2-6. 
1,7.19,41. **1 Re 2,5.22.28-33. 


22 Sm 2,12-16. 
«2$m  3,23-23. 


12 Sm 2,17. *28m 
128m  3,26-27, 
11i Cr 19,6- 

142 Sm 18, 
17] Re 


3. Jefe de una familia que volvió con Esdras del 
cautiverio de Babilonia, en tiempo del rey Artajerjes?. 


1Esd 2,6; 8,9; Neh 7,11. 
B. M.* UBACH 


JOACAZ (heb. yehoaház, «Yalweh toma»; *lwáxaS; 
Vg. loachaz). Nombre de tres hebreos: 


1. Rey de Israel en Samaría. Sucedió a su padre — 
Jehú?, y reinó durante diecisiete años (814/13-798 A.c.) 
Fue el undécimo de los reyes del reino del Norte?. 
A imitación de su padre siguió practicando los cultos 
que habían sido establecidos al principio del cisma, 
quedando relegado a un segundo plano el culto a Yah- 
weh. Si no llegó a favorecer el culto de Bá“al, extermi- 
nado por Jehú, adoptó un culto sincretista, tal como 
lo habría introducido Jeroboam al adorar al Dios de 
Israel bajo la forma de becerros de oro, establecidos 
en Dan y Betel. Y el texto sagrado nos dice concreta- 
mente que la *43éráh de Bá“al permanecía erigida en 
Samaría?. De manera que todo nos lleva a pensar en una 
regresión lamentable hacia la idolatría. Como cas- 
tigo por estas impiedades, su reinado se caracteriza por 
una mediatización del poder por los sirios en las perso- 
nas de Házáa”el primeramente, y luego de su sucesor Ben 
Hádad II, que habían logrado una fuerza bastante 
considerable, hasta el punto que el reino de Israel puede 
considerarse dependiente del de Damasco por estos 
años. Háza*el, con la conquista de Transjordania — otros 
hablan también de Galilea —, con su crecido número 
de poblaciones, redujo a Israel a la más humillante 
impotencia*. De hecho, el ejército de los israelitas fue 
destruido: solamente le fue concedido mantener una 
guarnición de cincuenta jinetes, diez carros de guerra 
y diez mil soldados de a pie, lo que se permitía a un 
simple vasallo. En medio de sus angustias, el rey se 
volvió a Dios para pedirle un salvador. El texto sagrado 
asegura que su plegaria fue oída, pero el libertador no 
llegó sino más adelante en la persona de su nieto Jero- 
boam 11%. No faltan exegetas que quieren hallar este 
libertador en la persona de Adad-nirári III (810-782), 
monarca asirio, el cual, según los anales de su reinado 
(estela de Saba e inscripción de Nimrud), emprendió el 
año 803 una expedición contra Mari, rey de Damasco, 
el cual habría que identificar con Háza*él, subyugándole 
por completo y obligándole a pagar un crecido tributo 4, 
Con esto se proporcionaba un tiempo de tregua y de 
descanso a los israelitas, en la opresión que estaban su- 
friendo en el reinado de Joacaz. Pero tal hipótesis parece 
contradecir el texto sagrado, el cual afirma categóricamen- 
te: «Háza'él oprimió a los israelitas durante toda la vida 
de Joacaz»”. Al morir este rey fue enterrado en Samaría. 


AR. DE VAUX, La chronologie de Hazaél et de Benhadad HI, rois 
de Damas, en RB (1934), pág. 512 y sigs. 


12 Re 10,35. 22Re 13,1-9. *2Re 13,6. 
13,7. *2Re 14,25-27. *2Re 13,22. 


12Re 13,25, *2Re 
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JOACAZ 


2. Nombre variante del rey de Judá, hijo y sucesor 
de Joram, llamado más corrientemente —> Ocozías. 

3. Decimoséptimo rey de Judá (609 a. c.), hijo de 
Josías, su predecesor en el trono, y de Hámutal, hija 
de Jeremías el libnita*. Se llamó originalmente Sallúm o 
Sallum?, nombre que cambió por el de entronización, 
es decir, Joacaz, como hicieron otros soberanos hebreos 
(Joaquim, Joaquín, etc.). Recibió el mando a la edad 
de veintitrés años y reinó tres meses en Jerusalén?. De 
la lista genealógica de 1 Cr 3,15, se desprende que era el 
hijo menor de Josías, lo cual plantea el problema 
de por qué fue él precisamente elegido para reinar. 
Tal vez la respuesta sea que el difícil equilibrio político 
de Judá aconsejara evitar las tendencias proegipcias 
para evitar una posible agresión de Babilonia, enfren- 
tada entonces con Egipto, y que Joacaz representara 
un punto de vista más neutral. El hecho es que el faraón 
Necao le mandó presentarse en Ribláh, donde el egipcio 
tenía su cuartel general para hacer frente a los babilo- 
nios. Depuesto por el faraón, quien nombró a Joaquím 
monarca en su lugar, además de imponer un tributo 
a Judá, Joacaz murió desterrado en Egipto*. Jeremías 
y Ezequiel le recuerdan en sus libros*. 


FRE zo 426030, 1 Cri der Za, 
“¡Re 2333.34, —"*Jér 22,10-12; Ez19,3. 


Cf. Z2Re 23,31. 


Bibl.: W.YF. ALBRIGHT, The Seal of Eliakim and the Latest Pre- 
exilic EHistory, en JBL, 51 (1932), págs. 77-106. AñeL, Il, págs. 
436-437, A.M. HONEYMAN, The Evidence for Regnal Names among 
ihe Hebrews, en JBL, 67 (1948), págs. 13-25. G. STANO, loachaz 
(Sellum), en ECatt, VI, col. 144. Migr., TI, cols. 480-481. A. 
VAN DEN BORN, Joachaz, en Dictionnaire encyclopédique de la Bible, 
Turnhout-París 1960, col. 958. 
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JOANÁN (et. > Yóhánán; "loováv; Vg. Joanna). 
Atepasado de Jesucristo, hijo de Resa y nieto de Zo- 
robabel!. Se ha pensado que, en tal caso, sería el Há- 
nanyáh de 1 Cr 3,19.21, pero la hipótesis parece de difícil 
comprobación. 


+LO? 3,27, 
+ CUTS 


JOANNA. Nombre (Vg. foanna) del antepasado de 
Jesucristo llamado más corrientemente — Joanán. 


JOAQUIM (heb. yéhóyaqim, «Yahweh levanta»; "lwao- 
kin; Vg. Zoakim). Decimoctavo rey de Judá (609- 
598 A.C.), hijo de Josías. Su madre se llamaba Zébidih. 
Empezó a reinar a la edad de veinticinco años y gobernó 
once*, Su hermano Joacaz, que había sucedido a Josías, 
fue depuesto por el faraón Necao, y puso en su lugar 
a ”Elyaqim, cambiándole el nombre por el de Joaquim, 
en señal de vasallaje; de hecho los dos nombres vienen 
a significar lo mismo: el primero «Dios establece», el 
segundo «Yahweh levanta»2. 

Con motivo de la ayuda que le había dispensado el 
faraón Necao, se vio precisado a gravar el país para 
pagar el impuesto que el monarca egipcio exigiera?. 
Bajo su reinado, la religión experimentó un cambio de 
dirección contrario al de su padre Josías, ya que «hizo 
lo malo a los ojos de Yahweh, exactamente como lo 
habian hecho sus padres»?. La invectiva de Jeremías? 
es una descripción del comportamiento despótico del 
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rey hacia sus súbditos, muy diferente de como había 
obrado su padre Josías. La Biblia nos ha transmitido 
hechos concretos de su modo de obrar. Así el asesinato 
del profeta Uriyyahú y el modo como fue tratado su 
cadáver?; la persecución que alzó, durante el año cuarto 
de su reinado, contra Jeremías y Bárúk, por razón de 
contener el rollo de sus profecías amenazas contra el 
rey por la política antirreligiosa que seguía ; él mismo que- 
mó el ejemplar en el brasero que había en la estancia*. 

El año 605, cuarto de su reinado”, cuando ya se había 
consolidado el nuevo imperio babilónico, Nabopolasar, 
cansado de las atribuciones que el faraón Necao se 
había arrogado en toda la región mediterránea de Siria, 
Fenicia y Palestina, envió contra Joaquim a su hijo 
Nabucodonosor 3, El encuentro tuvo lugar en Kar- 
kémis, cerca del Éufrates, y Nabucodonosor persiguió 
a Necao hasta la frontera de Egipto, sometiendo todo 
el territorio por donde pasaba, pero no pudo completar 
la victoria, pues, al llegarle en plena campaña la noticia 
de la muerte de su padre, regresó apresuradamente a 
Babilonia. Debido a este contratiempo, Palestina gozó 
de una cierta independencia por los años 605-602, es 
decir, durante el tiempo que Nabucodonosor se ocupó 
en afianzar su trono. Luego volvió contra Siria y Pales- 
tina, a fin de continuar la campaña años atrás empren- 
dida y hacer efectiva su soberanía. Los príncipes de 
aquellas regiones le presentaron su tributo, entre ellos 
seguramente también Joaquim*, y fue muy probable- 
mente entonces cuando Nabucodonosor, sabiendo la 
simpatía de Joaquim por Egipto, llevólo cautivo a 
Babilonia *. 

Después Joaquim fue restablecido en su trono de 
Jerusalén, al modo que lo había sido Manasés; fue 
vasallo de Nabucodonosor durante tres años y luego 
volvió a rebelarse contra él?, La sumisión de Joaquim 
al soberano de Babilonia no había sido sino un acto 
puramente externo. En su interior seguía con la misma 
simpatía hacia Egipto, compartiendo estos sentimien- 
tos con el partido filoegipcio, a pesar de todos los 
esfuerzos del profeta Jeremías, encaminados a disua- 
dirle de semejante política y ponerle del lado de Babilo- 
nia; esfuerzos que atrajeron sobre el profeta una serie 
de persecuciones hasta el punto de ser amenazado de 
muerte*”, Las razones de aquel partido pesaron más en 
el espíritu de Joaquim que las del partido yahwista, y 
con esta presión se declaró abiertamente contra Babilo- 
nia. Dado que la revolución era sólo local, limitada al 
reino de Judá, Nabucodonosor se limitó a enviar «con- 
tra Joaquim partidas de caldeos, bandas de sirios, tropas 
de moabitas y partidas de ammonitas... Esto sobrevino 
a Judá por disposición de Yahweh»””. Así el rey babiló- 
nico resultaba el «siervo» de Dios, ejecutor de sus 
planes??, 

Jeremías había profetizado que Joaquim, como Cas- 
tigo de sus injusticias, tendría un fin vergonzoso y su 
sepultura sería «la de un asno»*?, Este texto parece 
estar en contradicción con los de los libros históricos1*, en 
los cuales se dice que «descansó con sus padres». Para 
concordar los dos relatos se han dado varias explica- 
ciones. En primer lugar hay que notar que la noticia 
de la sepultura de Joaquim no se presenta con los deta- 
lles de las honras tributadas a otros reyes. Una coin- 
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cidencia se puede tener en cuenta: es que el lugar de 
su sepultura es el mismo que el de otros dos reyes 
también conocidos por su impiedad, Amón y Manasés. 
En cuanto a la manera como se cumplió la profecía 
de Jeremías, hay varias hipótesis. Una de ellas es que 
el rey muerto repentinamente poco antes del asedio de 
598 recibió una sepultura normal, pero al entrar Nabuco- 
donosor en Jerusalén violó su sepulcro, debido a la 
actitud hostil del rey con respecto a Babilonia. Otros 
creen que no hay dificultad en admitir que hubiera 
pasado por el ultraje mencionado por Jeremías antes de 
recibir sepultura. El estado de los textos — algunas 
manipulaciones y supresiones — no permite dar una 
explicación del todo satisfactoria; pero nada en con- 
trario se puede deducir de ellos contra el cumplimiento 
de las palabras proféticas de Jeremías. 

Tenía solamente treinta y seis años al morir*, Le 
sucedió su hijo — Joaquín. 

2A., M. HONEYMAN, The Evidence for Regnal Names among the 
Hebrews, en JBL, 67 (1948), pág. 17. BF, Josero, Ant. Tud., 10,11; 


Contra Ap., 1,19. “J. T. NeLIS, Note sur la date de la sujétion de 
Joaquim, en RB, 61 (1954), págs. 387-391. 


TD, e TIA O NES Po AAA A AN Al ET 7 A A 
22,13-19. "Jer 26,20-23. *Jer 36,20-26. *Cf. Jer 46,2. *2 Cr 36,6. 
02 Re 24,1; cf. Dan 1,1. Jer 20,1-6; 22,25-26, y en especial 26, 
1-24; 46,1-12. 112 Re 24,2-3; cf. Jer 35,11. **Jer 25,9. “Jer 22, 
19; cf. 36,30. 142 Re 24,6; 2 Cr 36,8. *2Re 24,6. 


Bibl.: A. CONDAMIN, Les propheties de Jérémie brulées par 
Joakim, en Études, 1 (1911), pág. 18. 3. TOUZARD, L'áme juive 
au temps des Perses, en RB (1916), págs. 309-310. P. LEMAIRE, 
Crise et effondrement de la monarchie davidique, en RB (1936), págs. 
179-180. W.F, ALBRIGHT, The Seal of Eliakim and the Latest Pre- 
exilic History of Judah, en JBL, 58 (1939), págs. 77-106. G. Ric- 
CIOTTI, Historia de Israel, Barcelona 1947 (trad. cast.). 


R. DÍAZ CARBONELL 


JOAQUÍN (heb. yehóyákin, «Yahweh establece»; 
"lwaxim, "lexovias; Vg. Zoachin). Decimonono rey de 
Judá, también llamado Yoyakin, Yekónyah(ú) y Kónya- 
hú, hijo del rey Joaquim y de Néhusta?. Fue elevado al 
trono a los dieciocho años de edad y reinó en Jerusalén 
solamente durante tres meses y algunos días del año 
5981. Siguiendo el ejemplo de su padre hizo lo malo 
a los ojos de Yahweh?, probablemente en el sentido 
de una actitud de simpatía o por lo menos de tolerancia, 
con el sincretismo religioso imperante. Flavio Josefo lo 
presenta como un rey justo y benigno. 

Nabucodonosor de Babilonia, en el octavo año de 
su reinado (según cálculo de predatación), o el séptimo 
(según cálculo de postdatación)?, que sería el 598-597, 
mandó sus ejércitos sobre la ciudad de Jerusalén, y 
mientras éstos la asediaban llegó él mismo en persona. 
El rey Joaquín no tardó en capitular y se entregó espon- 
táneamente. No es de creer que este asedio durara mucho 
tiempo*. Los asirios, como habían hecho con otros 
pueblos vencidos, hicieron cautivos al rey y también 
a su madre y la parte más influyente de la capital, jefes 
y notables, soldados y a todos los obreros especializa- 
dos: herreros y cerrajeros, no quedando sino las gentes 
pobres del país*. El profeta Jeremíasf añade también 
«los ancianos, los sacerdotes y los profetas». Es muy 
discutido el número de los deportados. Quizá llegaran 
a más de 20000, sin contar las mujeres y los niños 
(Médebielle). Llevado el rey Joaquín a la Cautividad, 
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JOAQUÍN 


fue entronizado por rey su tío Mattanyáh, a quien se 
le impuso el nombre de Sedecías. 

El rey Joaquín permaneció prisionero durante el 
reinado de Nabucodonosor, es decir, treinta y siete 
años. Esta permanencia ha quedado confirmada con tex- 
tos cuneiformes babilónicos hallados en las excavaciones 
alemanas, efectuadas por los años 1899-1912, Son textos 
de los años 10-35 (595-594, 570-569) de Nabucodonosor, 
en los cuales se hace clara referencia al rey de Judá, 
Joaquín, al hablar del pago de los víveres, cebada y 
aceite, proporcionados cada mes a los cautivos de Judá, 
el rey y sus notables. Así se lee: «Para ¡a”ukinu, el rey 
del país de ¡a-a-hu-du». 

A la muerte de Nabucodonosor, su sucesor ”Éwil 
Mérodak indultó a Joaquín, sacándole de la cárcel; le 
habló amigablemente y hasta le sentó a su misma mesa 
y aseguró su subsistencia?. 


12 Re 24,8; 2 Cr 36,9-10. ?2Re 24.9; Ez 19,6-7. *Jer 52,28. 
12 Re 24,10-11. *2Re 24,12-14, “Jer 29,1-2. ?Jer 52,31-34, 


Bibl.: F. Josefo, Ant. Tud., 10,7,1. H.G. May, Three Hebrew 
Seals and the Status of Exiled Jehoiakin, en AJSL (1939), págs. 146- 
148. E.F. WEIDNER, Jojaquin, Kónig von Juda, in babylonischen 
Keilschrifttexten, en Mélanges Syriennes... R. Dussaud, 1, Paris 
1939, págs. 923-935. W.PF. ALBRIGHT, King Joiachin in Exile, en 
BA, 5 (1942), págs. 49-55. A. Bea, Kónig Jojachin in Keilschrift- 
texten, en Bibl, 23 (1942), págs. 78-82. A. MEÉDEBIELLE, Les livres 
des Rois, en La Sainte Bible, TI, París 1949, pág. 793. A. MALAMAT, 
Jeremiah and the Last Two Kings of Judah, en PEO, 83 (1951), págs. 
81-87. 


B. M.* UBACH 


JOAQUÍN, San. Esposo de santa Ana, padres de 
María, madre de Jesús. Los nombres de Joaquín y 
de Ana no se mencionan en las fuentes canónicas neotes- 
tamentarias y han llegado a nosotros a través de las 
obras apócrifas del ciclo de la Natividad, cuyos relatos, 
aunque se hayan transmitido con notables variantes, es 
posible que encierren hechos históricos mezclados con 
elementos legendarios. 


1. Joaquín era un hombre muy rico y piadoso, miem- 
bro de la tribu de David. El sumo sacerdote le reprendió 
un día en el Templo porque carecía de descendencia. 
Se retiró contristado al desierto, donde, al fin, un ángel 
— que también se apareció a Ana — le prometió que 
se cumpliría, a pesar de su avanzada edad, su deseo de 
tener un hijo. Volvió a Jerusalén y su mujer le dio una 
niña que se llamó María. La tradición cristiana se 
refiere a él en Oriente antes que en Occidente. Sin em- 
bargo, en el primero, Jas menciones escasean hasta 
el siglo vu y, en el segundo, no son frecuentes hasta la 
Edad Media. La emperatriz Eudoxia hizo construir una 
basílica, en el siglo v, en el sitio que tradicionalmente 
se localizaba la casa en que nació la Virgen: cerca de 
la piscina de Betsaida, en Jerusalén; los cruzados la 
reconstruyeron y consagraron a santa Ana (siglo Xu). 
Los franciscanos propagaron el culto a Joaquín en los 
países europeos occidentales y en la Baja Edad Media 
fue a menudo motivo de inspiración del arte religioso. 
Julio Il (1503-1513) estableció el día de su conmemora- 
ción en el 20 de marzo, que el papa Pío X fijó defini- 
tivamente, en 1913, en el día 16 de agosto. 


2. El nombre de santa Ana, madre de la Virgen 
María, no se menciona en la SE. Aparece en los libros 
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Séforis, en Galilea, se identifica como la patria de santa Ana, esposa de san Joaquín, según una tradición que 
Juan de Wirzburg consigna en 1165. (Foto V. Vilar, Archivo Termes) 


apócrifos a partir del siglo 1 D.C. Las tradiciones del 
ciclo de la Natividad refieren que Ana, hija de Matán, 
sacerdote de Belén, tuvo dos hermanas mayores, llama- 
das María — madre de María Salomé — y Sobe — ma- 
dre de Isabel. Casó con Joaquín, pero el matrimonio 
resultó estéril. Las súplicas de los esposos fueron escu- 
chadas y tuvieron en la vejez a la Virgen María. Ana 
murió poco después de presentar a su hija en el Templo, 
cuando la niña contaba tres años. Su culto surge, por 
lo menos, en el siglo vi: el emperador Justiniano erigió 
una iglesia en su honor en Constantinopla; y en el siglo 
VIII aparecen su imagen y reliquias suyas en Roma, en 
Santa María Antigua; en el x se celebraba su fiesta 
en Nápoles, y se la veneraba en casi toda Europa hacia 
el año 1350. Pocos años después, en 1378, el papa 
Urbano VÍ, en la bula Splendor, lo ordenó expresamente 
para toda Inglaterra, a fin de hacer popular el matri- 
monio de Ricardo II con Ana de Bohemia (1382). Al tér- 
mino de la Edad Media y principio de la Moderna, el 
culto a santa Ana estaba muy divulgado y fue objeto de 
los ataques de Lutero y otros protestantes. Gregorio 
XIII declaró de precepto la festividad de santa Ana 
en 1584 en toda la Iglesia. Tal fiesta se celebra con 
fervor especial en Canadá y en la Gran Bretaña, de la 
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que es patrona. Se conmemora en Oriente el día 25 de 
julio y en Occidente el día 26 del mismo mes. La invo- 
can por patrona las madres, las viudas, los mineros, las 
parturientas y los navegantes. La iconografía ofrece 
numerosas representaciones de la vida de santa Ana, 
sobre todo de los episodios referentes al nacimiento de 
la Virgen. 

Bibl.: L. CrÉ, Tombeau de Saint Joachim et de Sainte Anne, 
en RB, 2 (1893), págs. 245-274. L.H. VINCENT, La crypte de Sainte 
Anne á Jérusalem, en RB, 13 (1904), págs. 228-241. B. KLEINSCH- 
MIDT, Die heilige Anna, en ThGL, 18 (1926), págs. 297-307; 19 (1927) 
págs. 488-512; 20 (1928), págs. 332-344. A. MASseERON, Sainte 
Anne, Paris 1926. L.H. VINCENT-F, M. ABEL, Jérusalem, 1, 
París 1926, pág. 669 y sigs. B. KLEINSCHMIDT, Die heilige Anna. 
Ihre Verehrung in Geschichte, Kunst und Volkstum, Dússeldorf 1930, 
A. DE SANTOS OTERO, Los Evangelios Apócrifos, Madrid 1956, pág. 
131 y sigs. 

S. CIRAC 


JOARIB (et. — Yéhoyarib; "loapif, "lapip; Ve. 
loarib, Tarib). Antepasado de Matatías y de los cinco 
hermanos Macabeos?. Indudablemente, hay que iden- 
tificarle con el Yéhoyárib de 1 Cr 24,7, jefe de una de 
las veinticuatro clases sacerdotales. 

11 Mac 2,1; 14,29, 

M. D. RIEROLA 
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JOÁS (heb. yó“as, «Yahweh ha dado»; *lwds; Vg. 
loas). Nombre de dos monarcas hebreos y de otras 
cuatro personas del AT: 


1. Hijo de Ocozías, rey de Judá y de Sibyaáh de Ber- 
sabee*. Reinó por los años 836/35-797 A.c. Judá pasó 
por este tiempo por una de las crisis más graves de su 
historia. Sin una providencia especial, la dinastía 
de David hubiera desaparecido, debido a la ambición de 
una perversa mujer, que ni era de raza israelita, ni 
reconocía la divinidad de Yahweh, ni se detenía por 
razón moral alguna, cuando se trataba de satisfacer sus 
instintos pasionales. Era ésta — Atalía, madre de 
=> Ocozías que, con la ambición y crueldad de su ma- 
dre —> Jezabel, recurrió al extremo de matar a todos 
los hijos de Ocozías para asegurarse la posesión del 
trono?. Únicamente Joás pudo escapar a la matanza, al 
ser recogido por Yéhoséba", hija del rey Joram, que 
estaba casada con el sumo sacerdote Yoyadá". En unión 
de su nodriza fue escondido Joás en el «cuarto de los 
lechos», que pudo ser en la casa de Yóyáda", aneja al 
Templo, o bien en las habitaciones de los sacerdotes, 


JOÁS 


lugar muy seguro para escapar a la crueldad de Atalía, ya 
que a una defensora del culto de Bá“al era muy proba- 
ble que no le interesaran gran cosa los asuntos relacio- 
nados con el Templo. Durante el espacio de tiempo 
que Joás permaneció escondido, Atalía gozó de una paz 
un tanto inestable, ya que el partido yahwista espera- 
ba el momento propicio para arrojarla de su posición?. 
Ella fomentó durante estos años el culto a Bá“al, que 
llegó a tener un templo al que fueron a parar los objetos 
dedicados a Yahweh, mientras que el Templo se en- 
contraba relegado a segundo término. El hecho que una 
mujer intrusa, de la casta de la impía Jezabel, ocupase 
el trono de la casa de David, y no teniendo otro pro- 
grama que el de propagar más y más el culto de Bá“al, 
creó una situación tan humillante e intolerable que no 
hizo sino acrecentar poderosamente en la mayor parte 
de los súbditos los sentimientos nacionales y yahwistas. 
La contrarrevolución latente encontró su ocasión cuan- 
do Joás cumplió los siete años. El iniciador y orga- 
nizador de este movimiento fue el sumo sacerdote 
Yóyáda", personaje prudente, enérgico y celoso yah- 


Ruinas de los muros de Bét Sémes, en donde Joás, rey de Israel (ca. 801-786 A.c.), capturó a Amasías rey 
de Judá. (Foto Orient Press) 
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wista, el cual, además de su alta dignidad, era también 
descendiente de familia real. Aprovechó un sábado, 
día en que se juntaban las tres centurias que formaban 
la guardia del Templo y del palacio. Cuando dos cen- 
turias llegaron para relevar a la del Templo, la tercera 
no marchó a palacio inmediatamente, sino que juntas 
las tres aclamaron a Joás, a quien Yóyáda" presentó 
como el verdadero rey de Judá. Al oír el alboroto, 
acudió Atalía, la cual increpó a los soldados; mas 
éstos le dieron muerte cuando salió del recinto sagrado?. 

Joás, durante los primeros años de su reinado, estando 
bajo la tutela de Yoyádá", fue defensor de la causa 
yahwista. Centralizó la religión de Yahweh, aunque se 
siguió sacrificando en los lugares altos. Una de sus 
principales preocupaciones fue reparar los destrozos 
que Atalía había ocasionado en el Templo*. Encargó 
a los sacerdotes que con el dinero recogido reparasen 
los desperfectos; pero tuvo que cambiar de propósito 
al ver que en el año veintitrés de su reinado aún no 
habían hecho nada, ya que el dinero había ido a parar 
a las arcas del Templo y quizás había sido empleado 
para otros usos por los sacerdotes relajados, durante 
el tiempo de poco fervor religioso, o no había sido 
empleado por el poco interés en ejecutar las órdenes 
del rey. Éstas fueron más precisas desde entonces: se 
hizo una nueva cuestación, y empezó la restauración 
y adquisición de utensilios para el culto, ya que Atalía 
había sustraído muchos de ellos, yendo a parar al 
templo de Básal*. 

A la muerte de Yoyaádáa", Joás cayó en la idolatría, 
influido por algunos magnates de su reino. Volvióse a 
sacrificar a los ídolos, lo cual muestra que, a pesar 
de las reformas religiosas del comienzo de su reinado, 
quedó un fondo idolátrico entre el pueblo que surgió 
a la primera oportunidad. Yahweh le envió profetas 
para que abandonase estas prácticas, pero no les hizo 
caso. Zacarías, hijo de Yóyadá", amonestó una vez más 
al rey por su modo de comportarse, pero éste ordenó 
que fuese lapidado entre el Templo y el altar. Así Joás 
pagó la piedad que Yóyádá* había mostrado con él 
al salvarle la vida?. : 

En cuanto a la política exterior se caracterizó por la 
sumisión hacia Siria. Después de tomar la fortaleza 
de Gat, Háza"el de Damasco se dirigió a Jerusalén, 
pero Joás le alejó enviándole los tesoros del Templo y 
del palacio?. Murió en el año cuarenta de su reinado en 
una conjuración originada por el descontento del pueblo 
debido a la situación de vasallaje en que se encontraban 
con respecto a Siria. Su muerte se pone en relación 
directa con la incursión aramea. Joás padeciendo «gran- 
des enfermedades», quizás por las heridas recibidas en 
el combate con los arameos, fue asesinado en el lecho 
por dos conjurados, que así vengaron la sangre de Za- 
carías, razón que aduce el autor de Crónicas?. 

Los textos de Reyes y Crónicas, donde se halla la 
narración de los hechos de Joás, presentan diferencias 
notables que se explican por las diferentes fuentes em- 
pleadas y asimismo por los propósitos de uno y otro 
compilador. La prevaricación, p. ej., de Joás está mejor 
narrada en Crónicas, donde se nos presenta una rela- 
ción exclusiva de su apostasía y, con ella, también la 
del pueblo. Propio del autor de Crónicas es también 
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el relato del asesinato del sacerdote Zacarías, causa 
principal, según él, del regicidio. 

12Re 12,2; 2Cr 24,1. ?2Re 11,1; 2Cr 22,10. *%2Re 11,2-3; 
2 Cr 22,11-12. *2Re 11,4-16; 2 Cr 23,1-14. 2 Re 12,3-6; 2 Cr 24, 
4-5. %2Re 12,7-14; 2 Cr 24,8-14. 72 Cr 24,17-22. *2 Re 12,18-19. 
2 Re 12,21-22; 2 Cr 24,24-25, 


2. Hijo de Joacaz, rey de Israel*. Reinó durante die- 
ciséis años, desde el 798-797 al 783 A.c. La Biblia nos 
da un resumen del tiempo de su reinado con las fórmulas 
usadas habitualmente, para tratar con más detención 
de las relaciones que mantuvo con el profeta Eliseo, para 
luego volver a sus acciones bélicas contra los asirios y 
el reino vecino de Judá. 

Estando el profeta Eliseo muy enfermo, Joás fue a 
visitarle, y mediante un hecho simbólico pronunció una 
profecía sobre el futuro del rey. Ordenó a éste que co- 
giese el arco y que de la ventana que daba al este, es 
decir, a Siria, disparase una flecha, simbolo de su futu- 
ro dominio sobre aquel país. Á continuación le ordenó 
que disparase otros dardos contra el suelo. Joás disparó 
sólo tres. Esto desagradó al profeta, quien le amones- 
tó, pues por haber sido negligente al no disparar otras 
flechas, así mo podría exterminar completamente a Da- 
masco, ya que únicamente lograría tantas victorias como 
flechas había disparado?. Éstas fueron las últimas pro- 
fecías de Eliseo, ya que al poco tiempo moría. 

Aprovechando Joás la circunstancia de que Siria 
había sido agredida por parte de Adad-nirári TI, rey 
de los asirios (809-782), él hizo también la guerra, y 
consiguió arrebatar de Ben Hádad III, hijo de Háza'el, 
las ciudades que serían probablemente todo el territorio 
de Galilea, las que su padre había ganado a Joacaz, 
padre de Joás. Coincidió el momento con la victoria 
del rey Amasías de Judá sobre los edomitas; confiando 
en sus propias fuerzas y molesto por la preponderancia 
que Israel empezaba a tomar después de sus luchas 
contra los asirios, decidió atacarle?. 

Joás intentó resolver el asunto de una forma pacífica: 
tal vez ofreciendo a su rival casar a su hijo con una 
de sus hijas. Al negarse Amasías a pactar, invadió el 
reino de Judá, derrotando a su rey en Bet Sémel, cerca 
de “Ain Sémej, a 13 km al sursudeste de Gézer. Le hizo 
prisionero y entró en Jerusalén, expoliando el palacio 
real y el Templo y demoliendo parte de las murallas*, 

Al poco tiempo, después de estos sucesos murió, suce- 
diéndole en el trono su hijo Jeroboam 115, 


12 Re 13,9 y sigs. ?*2Re 13,14-19. *%2Re 13,22-25. *2Re 14, 
6-14;+ 2 Cr, 23,17-24, *2 Ro" 13,13;: 14,17,23.27; 061,15 Anv 1,1. 


Bibl.: L. DESNOYERS, Histoire du peuple hébreu, París 1922, págs. 
153-158. F. Asensio, Restauración de la dinastía davídica en la per- 
sona de Joás, en EstB, 2 (1943), págs. 475-506. A. MÉDEBIELLE, Les 
livres des Rois, en La Sainte Bible, WI, París 1949, págs. 743-744, 
L. MARCHAL, Les Paralipomenes, ibíid., págs, 37, 67, 118, 183, 197-205. 
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3. Hombre de la tribu de Manasés, de la familia de 
“Ézer (> *Abitézer), y padre de Gedeón. Vivía en la 
población de “Ófrah, en la que había construido, al 
parecer, un altar consagrado a Bá“al y erigido una 
"aserah, que su hijo destruyó por orden de Dios. Joás 
apoyó a Gedeón cuando sus paisanos quisieron casti- 
garle por su osadía?. 
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4, Hijo del rey Acab. A su cargo y al de ?Amón, 
gobernador de Samaría, se puso la custodia de Miqueas, 
hijo de Yimláh, cuando este profeta vaticinó el desastre 
de la campaña que Acab emprendía contra Rámot de 
Galaad?. 


S. (Vg. Securus). Descendiente del patriarca Judá 
y uno de los hijos de Selah?. 


6. Hombre de la tribu de Benjamin, diestro en el 
manejo de la honda y del arco. Fue hijo de Séma“ah 
de Gabaa y uno de los héroes que se unieron a David 
en Sigélág*; al parecer, fue el lugarteniente de >Ahi“ézer. 

1Jue 6,11-32. ?*1Re 22,26-28; 2 Cr 18,25. 31Cr 4,22. 1 Cr 
12,1-3. 
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JOATAM, JOATÁN. Nombre castellano variante 
de tres personajes veterotestamentarios: 


1. Hijo de Gedeón. 
2. Soberano del reino del Sur. 
3. Hombre citado en la genealogía de Judá (— Jotam). 


JOB (heb. *iyyób; "lo; Vg. Job). Nombre propio, 
de etimología desconocida. En la forma a-ya-ab (cf. 
en árabe, ayyúb) aparece en las cartas de Tell el- 
“Amarnáh (Egipto), donde designa un rey de pi-hi-lim 
(Pella, hoy día Fahil, en Transjordania), vasallo del 
faraón. Fuera del libro bíblico con este título, se cita 
a Job únicamente en Ez 14,14.20 (Eclo 49,9 heb.) junto 
con otros dos «justos» de la antigiledad. Presentado por 
Ezequiel como modelo de justicia, es Job, según el 
prólogo del libro, modelo de paciencia y lenguaje 
«correcto»; mientras que el protagonista del diálogo 
se muestra hombre de genio vivo, impaciente y de 
lenguaje atrevido, rayano en la blasfemia. Sin indica- 
ción alguna de lugar y tiempo en Ezequiel, se atribuye 
por patria al Job del prólogo el país de —> “Us!, al este 
del Jordán, y por época de su vida la de los tiempos 
patriarcales. El protagonista del diálogo, en cambio, 
vive más bien en época relativamente moderna y pro- 
cede del oeste del Jordán. 


1Job 1,1. 


1. EL LIBRO. Se compone de dos partes, distintas 
por su fondo y forma: a) Un elemento en prosa al co- 
mienzo de la obra (caps. 1-2) a modo de introducción 
o prólogo, y otro con idénticas características al final 
(42,7-17) a modo de conclusión o epilogo. b) El cuerpo 
del libro, en verso (caps. 3-42,6), formado por los dis- 
cursos de Job y los de sus tres amigos (caps. 3-31), a 
los cuales se juntan los de un cuarto interlocutor, *Élihú> 
(caps. 32-37), y, según la disposición actual del texto, 
dos discursos de Yahweh, cada uno con una breve res- 
puesta de Job: originariamente un discurso de Yahweh 
y una respuesta de Job (caps. 38-42,6). 


2. LA PROSA. Presentado el protagonista, se describe 
la apuesta entre Dios y Satán, con las consiguientes 
pruebas a que se ve sometido Job, y que él soporta 
como hombre piadoso y temeroso de Dios, sin que se 
considere culpable de ninguna palabra inconveniente 
respecto de Yahweh. Demostrada así la integridad in- 
quebrantable de Job, se introduce en escena a sus tres 
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amigos, quienes acuden a visitar al enfermo para darle 
el pésame por las calamidades inauditas que han caído 
sobre él. Son los que en la disputa que constituye el 
cuerpo del libro van a desempeñar (según el texto actual) 
el papel de contradictores del protagonista, y acaban, 
en el epílogo, por ser objeto de los reproches divinos 
por no haber hablado de Yahweh con la «corrección» 
que lo había hecho Job. A continuación, se cuenta en 
el mismo epílogo cómo los parientes y conocidos de Job 
fueron a casa de éste para condolerse y consolarlo en 
su tribulación, y se afirma finalmente que Job fue reha- 
bilitado y recobró su antigua felicidad, doblada. 


3. LA POESÍA. Consta de tres ciclos de parlamentos 
(caps. 4-14; 15-21; 22-27) precedidos de un monólogo 
de Job donde se plantea el estado de la cuestión (cap. 3) 
y seguidos de un segundo monólogo del mismo (caps. 
29-31), el cual prepara la intervención final de Yahweh 
(caps. 39-41), que provoca la también final respuesta 
del paciente, con que se cierra el poema (40,4-5; 42,2-6). 
Por lo que parece, dichos ciclos están distribuidos en 
tres días sucesivos, en cada uno de los cuales tenía 
lugar una sesión con los correspondientes discursos de 
los tres amigos y las pertinentes respuestas de Job. 
Pertenecen, por tanto, a cada día y sesión tres respuestas 
de los amigos y otras tantas del paciente, seis en total. 
La única vez que eso no se verifica, en el texto actual, 
es en el ciclo tercero, donde Sófar queda sin tomar 
la palabra. 

En apariencia también, la intervención de los amigos 
en la disputa sigue el orden de edad. El primero en hablar 
sería el más anciano, de nombre *Élifaz!. Luego seguiría 
Bildad, quien ocuparía el segundo lugar en la escala 
de la edad; y terminaría con Sófar, que tal vez fuese el 
de menor edad de los tres. Sin embargo, cabe observar 
que, para "Élihú”, todos Jos tres amigos sin distinción son 
unos ancianos, mientras que él era un joven con relación 
a ellos?, 

El tema de discusión lo constituye el problema del 
dolor en el mundo, considerado bajo su doble aspecto: 
¿Por qué sufren los inocentes y por qué prosperan los 
malos, si existe un Dios justo y todopoderoso? Aunque 
de carácter filosoficorreligioso, el problema no se dilu- 
cida de forma especulativa, con argumentos de razón, 
sino con hechos y ejemplos. Así, mientras una parte 
pone de relieve las desdichas del hombre piadoso y la 
felicidad del impío, la otra insiste en la infelicidad de 
los malos y la dicha de Jos buenos. Para probar su tesis 
respectiva, Job argumenta a base de la realidad; sus 
contrincantes, al contrario, parten de teorías apriorís- 
ticas. A lo cual, sin duda, hay que atribuir la gran 
variedad que presentan las respuestas del primero, en con- 
traste con la monotonía de los discursos de los segundos, 
quienes parecen repetir siempre las mismas cosas. Con 
todo, se encuentran en los discursos de estos últimos 
ciertas variaciones que les confieren algo de novedad y 
cierto aire de vida. En el primer ciclo de discursos, el 
uno prueba su teoría con la revelación, el otro con la 
tradición y el tercero con la sabiduría popular. Además, 
mientras "Élifaz trata al paciente con delicadeza y sim- 
patía, Bildad se muestra algo descortés y Sofar casi 
rudo para con el amigo común. En el segundo ciclo, 
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»Elifaz pierde algo de su delicadeza y los otros dos 
acentúan su rudeza, defectos que se agravn en el ter- 
cer ciclo, de acuerdo con el papel representado por cada 
uno de los interlocutores. 

El tema susodicho lo desarrolla el autor de modo algo 
distinto en los varios ciclos de discursos. En los dos pri- 
meros trata del aspecto particular, concreto de la cues- 
tión: el porqué de los males del protagonista, hombre 
absolutamente irreprochable en su conducta, que no 
podía, por lo tanto, haber merecido el castigo que lo 
afligía. En el ciclo tercero, en cambio, estudia el aspecto 
más general de la cuestión: el de la prosperidad de los 
malos y desdicha de los buenos, sin que se pierda de 
vista el caso especial de Job. Una conclusión adecuada 
al doble aspecto de la cuestión corona ambos elementos 
del diálogo: la de la visión «fuera de la carne» de su gó*él 
(«vengador»), quien satisfará, después de la muerte de 
Job, su irrefrenable anhelo de rehabilitación delante 


Tablilla con el poema sumerio del «justo paciente», del 

1700 A.c. El tema del justo afligido por la desdicha, que 

clama a un dios personal, guarda un gran parecido con el 
Job biblico. (Foto Orient Press) 
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de la gente*; y la visión que Dios le concede ya en este 
mundo, antes de morir*. Con la primera visión se daba, 
de alguna manera, solución al problema personal de 
Job y satisfacción subjetiva a quien se sentía injusta- 
mente humillado por el castigo. Con la segunda se re- 
solvía también en parte el otro aspecto de la cuestión, 
por cuanto se explicaba el porqué Dios no castigase 
inmediatamente a los impíos. 

Característica común a todos los discursos, tanto de 
Job como de sus amigos, es que concluyen siempre con 
una visión del sé*o/: un hecho constante que está en 
relación con el caso concreto del paciente del diálogo, 
enfermo que se encontraba a las puertas de la muer- 
te, por lo cual se explica el final trágico del poema, donde 
Job acepta con resignación su triste suerte. Es el desen- 
lace postulado a la vez por el curso del drama y por la 
luz que la última visión aporta al interesado. Se distin- 
guen, en cambio, unos de otros por su modo peculiar 
de concebir la religión. Para Job, el móvil es el «amor»; 
para sus amigos, en cambio, es el «temor»; en Job 
presenta un carácter positivo: hacer el bien; los otros 
la hacen consistir sobre todo en algo negativo: evitar 
el mal; desinteresada para el primero, se reduce en últi- 
mo término para los segundos a una moral utilitaria, 
eudemonística, que ve en la práctica de la virtud casi 
exclusivamente el cariz de «provecho» o ventajas que la 
justicia acarrearía indefectiblemente al justo. 


115,40: *32.67. *19,23 y siBs. *440, 


4. GÉNERO LITERARIO. La mayoría de exegetas anti- 
guos tuvieron el libro de Job por histórico. Sin duda 
por esta razón, la Vg. lo colocó entre los libros his- 
tóricos. En cambio, T. M. y LXX lo inscriben entre 
los llamados kétabim («escritos») o hagiógrafos, lo cual 
está más conforme con el verdadero carácter del libro. 
La simetría de los discursos, la sabia disposición del 
poema, su lenguaje poético, no siempre exento de retórl- 
ca, el estilo poco cuidado de los últimos discursos de los 
amigos, el uso que se hace de otros pasajes bíblicos, 
los detallles que se dan en el prólogo acerca de lo que pasa 
en el consejo de Yanweh con los hijos de Dios, las cuatro 
calamidades, casi simultáneas, de que no se libra más 
que un solo superviviente y cuya nueva llega antes que 
el mensajero precedente haya terminado su anuncio, el 
carácter fulminante y total de la enfermedad que ataca 
a Job, todo indica que nos encontramos, ora en el do- 
minio de una especie de cuento popular, ora en el de la 
libre composición poética. 

El libro de Job se presenta, pues, como un poema 
didáctico, especie de diálogo filosófico, aunque con algo 
de la vida de un drama y de la grandeza de una epopeya. 
Dentro de la literatura hebrea se clasifica sobre todo en 
el género gnómico, en la literatura sapiencial, por razón 
de las ideas y del estilo. Por su cuadro narrativo del 
principio y del fin del libro, tiene también algo de la 
haggádah, de las historias edificantes o leyendas (en el 
sentido del latín legenda). 


5. UNIDAD DEL LIBRO. La queja de Job y su disputa 
con los tres amigos (caps. 3-26), su nuevo monólogo 
(caps. 29-31), la consiguiente intervención de Dios (caps. 
38-40,14) y la respuesta final de Job (40,4-5 y 42,2-6) 
forman un todo bien trabado y completo, obra de un 
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Caza del hipopótamo, cuya naturaleza y género de vida describe Job (40,15-24). Bajorrelieve egipcio procedente 
de una mastaba de Saggárah. (Foto Lehnert € Landrok, El Cairo) 


mismo autor. De diferente mano son sin duda las otras 
partes del libro actual, junto con algunos elementos 
secundarios introducidos más tarde en el poema propia- 
mente dicho. 


6. PRÓLOGO Y EPÍLOGO EN PROSA. Son considerados 
por algunos como meras adiciones posteriores, sin rela- 
ción con el poema. Para otros, el prólogo y epílogo 
son anteriores al cuerpo del libro: constituirían la forma 
primitiva de la leyenda de Job, que el poeta había tomado 
por tema y reproducido tal como la contaban en su 
tiempo, en parte al principio y en parte al fin de su libro; 
puesto que, arguyen ellos, el poema resultaría ininteli- 
gible, si no se empezara por decirnos quién es Job y cuál 
su situación excepcional. Una opinión intermedia cree 
que el poema estaba primitivamente dotado de una breve 
introducción, describiendo la terrible prueba con que 
Dios sujetó a Job; pero un autor de época posterior se 
había servido de estas pocas líneas para componer la 
narración actual del prólogo y epílogo. 

De estilo inferior, la narración en prosa difícilmente 
puede considerarse como producto de la misma pluma 
que el poema, del cual se distingue, además, por el 
empleo del nombre divino «Yahweh», que el poema evita 
sistemáticamente. Y de poco o nada ayuda esta narra- 
ción para la mejor inteligencia del poema, puesto que en 
su base está la teoría tradicional sobre la retribución, tan 
denodadamente combatida por el protagonista del diá- 
logo, y la lección que pretende enseñar con un ejemplo: 
hablar «correctamente» de Dios, en manifiesto contraste 
con el lenguaje «incorrecto» de aquél. ¿No es más bien 
causa de confusión, cuando contribuye a que su héroe, 
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Job, sea identificado con el protagonista del poema, a 
quien ni una sola vez se da tal nombre en todo el curso 
del poema? 


7. Los DISCURSOS DE ”ÉLIHO”?. La originalidad de estos 
discursos la defendieron hasta hace poco varios críticos, 
cuyo argumento principal consiste en que sin ellos el 
libro de Job no aporta ninguna solución al problema 
planteado. Lo cual resulta inexacto, puesto que si el 
poema no da en verdad la solución del problema, aporta, 
en cambio, una doble solución del mismo, como se ha 
visto más arriba. Además, la solución de *Élihú” no tiene 
tampoco la originalidad que pretenden descubrir en ella 
sus defensores. De hecho, *Élihú” se limita a demostrar la 
teoría tradicional de la retribución, en especial la idea, 
ya propugnada por ”Élifaz, de que el dolor es un medio 
de educación. Pero para él, como para los tres amigos de 
Job, todo sufrimiento, incluso el educativo, es causado 
por el pecado. 

Añádase a esto, que los discursos de *Élihú”, desde el 
principio al fin, som un monólogo ininterrumpido, del 
cual no se tiene en cuenta para nada ni en el gran discur- 
so de Yahweh que los sigue, ni en el epílogo del libro. 
Es una pieza de estilo mediocre y de fondo bastante 
pobre, que interrumpe el movimiento del poema y 
supone la existencia de éste ya completo, citando par- 
tes de él para refutarlas y anticipando, a veces textual- 
mente, el discurso de Yahweh sobre las maravillas de la 
naturaleza. Además >Élihú* cita con mucha frecuencia el 
nombre de «Job» como el protagonista, al igual que 
en la narración en prosa y en las inscripciones en cabeza 
de los discursos, cuando tal nombre falta en absoluto 
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en el poema propiamente dicho. Estas discrepancias im- 
piden considerar tal elemento literario como obra del 
mismo autor del poema y parte integrante del mismo. 


8. OTROS PASAJES DUDOSOS. Los más notables son 
las largas poesías sobre el lugar de habitación, inaccesi- 
ble, de la sabiduría, del cap. 28; la doble descripción 
del hipopótamo (béhemot) y del cocodrilo (leviatán) 
de 40,15-41,26; y la menos extensa sobre el avestruz, de 
39,13-18. Fragmentos de brillantez varia, que en el lugar 
que ocupan aparecen por diversas razones como partes 
heterogéneas. 

De menor importancia son ciertas interpolaciones en 
el curso del libro, con las cuales se quería a veces corre- 
glr las palabras del protagonista para que estuvieran 
mejor en consonancia con la tradición, y otras, las más, 
se complacen en la descripción de la impiedad y de su 
castigo, siempre de conformidad con la manera de pensar 
de los partidarios de la tradición. 


9. FINALIDAD DEL LIBRO. No es la misma en las 
tres partes importantes que lo integran, aunque todas 
ellas se propongan resolver a su manera el problema del 
sufrimiento del justo. 


a) La narración en prosa enseña con un ejemplo, 
que pueden darse sufrimientos inmerecidos; que hay que 
aceptarlos con resignación y paciencia, sin excederse 
nunca en palabras, en la seguridad de que la piedad sin- 
cera recibirá finalmente su resompensa. Por una parte, 
pues, confirma la creencia tradicicnal y reprueba, por la 
otra, la actitud y lenguaje del paciente del diálogo. 


b) En primer lugar niega categóricamente que los 
sufrimientos sean el castigo de una falta y que se tenga 
que condenar a un hombre porque es desgraciado. 
Afirma luego que los malos prosperan en este mundo, 
mientras que los buenos se encuentran en condiciones 
poco halagiieñas. ¿Cómo explicar, entonces, los males 
que aigen a los inocentes? No se da a la cuestión una 
respuesta clara y positiva. Pero algo se avanza por el 
camino de su solución, por lo menos, por lo que respecta 
al caso concreto del diálogo. Consciente de su inocen- 
cia, el protagonista tiene la certeza de que Dios le reha- 
bilitará, después de muerto, a los ojos del mundo, y 
ha aprendido, también oyendo a Yahweh, que el Crea- 
dor, omnipotente y omnisciente, puede permitirse el lujo 
de ser paciente con los malvados, y que el hombre 
ocupa un puesto relativamente pequeño en la providen- 
cia del Señor del universo. En una palabra, la doctrina 
tradicional sobre la retribución está lejos de identifi- 
carse con la «verdad». 


c) ?Élihú? es un acérrimo defensor de la tradición, que 
quiere vindicar ante los duros ataques de Job. A su 
entender, tienen fácil solución todos los enigmas que 
tanto atormentaban al paciente del diálogo. Si Dios 
hace sufrir a los que se creen justos, es para advertirles 
y principalmente para preservarlos de su secreto or- 
gullo, y así salvarlos de la muerte. Si el Todopoderoso 
parece, a veces, inactivo, dejando prosperar al malvado, 
es porque en realidad este malvado está arrepentido. 
Por lo tanto, lo que en su caso tendría que hacer el 
desventurado Job, es buscar a Dios que puede salvarlo, 
en vez de protestar con tal vehemencia por sus males. 
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Más que una demostración directa de la tradición, el 
monólogo de *Élihúi” quiere ser una refutación de los dis- 
cursos de Job, en su fondo y en su forma. Pero ¿por 
qué hablar a continuación de los caminos de Dios, de- 
clarándolos por encima del alcance humano ? Puesto que 
en cuanto a su amplitud y sabiduría son indudablemente 
insondables a sus ojos, no lo son, en cambio, en cuanto 
a su justicia. Para ”Élihú»?, el curso del mundo es perfec- 
tamente explicable y conforme a la justicia retributiva 
y a la solicitud providente de Dios. La presencia de esta 
parte del monólogo no tendría, pues, otra razón de ser 
que la de oponerse al discurso de Yahweh que sigue, 
haciendo ver, en particular, la inutilidad de la inter- 
vención del Señor. 


10. Auror. Tanto el autor de la prosa del prólogo 
y epílogo como el del poema son desconocidos. Quizás 
el autor principal haya que identificarlo con el protago- 
nista del drama, quien lo hubiera escrito para explicarse 
a sí mismo lo que le resultaba incomprensible, por tener 
conciencia perfecta de su conciencia y de estar limpio 
de voluntario pecado grave. Se llamaría «Job», si se ha de 
creer a las inscripciones que encabezan los discursos, 
y ”Élihú. Tal nombre, empero, brilla por su ausencia 
total del poema auténtico. 

Los caps. 32-37 son atribuidos por el texto mismo a 
Elihú”, bajo cuyo seudónimo se esconde el verdadero 
autor. Á este judío, joven, dialéctico a lo rabino, habría 
que atribuir también la forma del libro actual. Pues es 
tal la coincidencia de ideas y tendencias entre la prosa 
y el monólogo de *Élihú” por una parte y su oposición 
a las del poema, por otra, que parece muy difícil, sino 
imposible, que los primeros no hayan sido intercalados 
de intento en el libro, e inseridos precisamente en el lugar 
que ocupan, por alguien que no sea el fogoso debe- 
lador de «Job». 

Ciertamente, con estos retoques y disposición de ele- 
mentos quedó algo desfigurada la obra primitiva, pero 
se contribuyó con ello a hacer posible la entrada del 
poema audaz en el canon bíblico y, por ende, su conser- 
vación. Ya que entonces las dudas de «Job» aparecen 
como debilidades pasajeras y la obra semeja acabar con 
el triunfo de la doctrina establecida. En el fondo, las 
generaciones posteriores no se han acordado más que 
del Job del prólogo y epílogo, y se han olvidado de las 
dudas y rebeldías del héroe del poema. 


11. ÉPOCA Y LUGAR DE COMPOSICIÓN. Desde el tiem- 
po de los Patriarcas hasta el de los Ptolomeos, no hay 
fecha que no se haya propuesto como época de redacción 
del libro. La opinión hoy día más generalizada se inclt- 
na por la época persa, hacia principios del siglo v A.C., 
por varias razones, en particular por las relaciones 
literarias de la obra con otros escritos bíblicos, cual 
Proverbios, algunos Salmos y la tercera parte de Isaías. 
Argumento, este último, que asume la independencia 
literaria del libro de Job respecto de los mencionados 
escritos sagrados. Pero ¿y si Job dependiera en realidad 
de ellos? Lo cual no sería imposible, dada la frecuencia 
inusitada con que Job recuerda otros escritos, frecuen- 
cia que indiscutiblemente lo caracteriza como epígono. 

Por lo tanto, parece más acertado en esta cuestión 
el distinguir entre poema, monólogo de *Elihi* y el con- 


576 


junto que forma el libro actual. A cada uno de estos 
elementos correspondería una distinta época de compo- 
sición. El poema dataría de la época griega, hacia los 
comienzos del siglo 111 A. C. Los discursos de "Élihú? se ha- 
brían añadido después de la muerte de Antíoco Epifanes 
(164 A.C.). Mientras que el conjunto representaría una 
composición tardía que, probablemente obra de >Élihú», 
sería por lo menos de la misma época que el monólogo 
de este último. Por no existir por aquel entonces el libro, 
no se habría mencionado a Job en el elogio de los Padres 
de Eclo 49,9 (la mención de Eclo 49,9 gr., si fuese autén- 
tica, se referiría al «justo» Job de Ez 14,14.20). 

El lugar de composición del poema es Palestina, 
quizá Jerusalén; no Egipto, aunque el autor parezca 
conocer tal nación; tampoco Idumea, por razón de 
unos supuestos «idumeísmos». Palestina es asimismo la 
patria de origen del monólogo de *Élihú?. No sería otra 
la patria del conjunto, sobre todo si *Élihú* fue realmente 
el artífice del «libro» actual, con la reunión y la dis- 
posición estudiada de los diversos elementos que lo 
integran. 

Bibl.: Los comentarios conocidos, en especial: E. SELLIN, Das 
Problem des Hiobbuches, Leipzig 1919. P. BERTIE, Le poéme de 
Job, 1921. 'W. KNIESCHKE, Kultur und Geisteswelt des Buches Hiob, 
Berlín 1925. E. SeLLIN. Das Hiobproblem, Leipzig 1931. N.H. 
TUR-SINAI, The Book of Job Interpreted, Jerusalén 1941. J. Linp- 
BLOM, La composition du livre de Job, Lund 1945. J, STEINMANN, 
Job, Paris 1946. G. FOHRER, Das Buch Hiob, Krefeld 1948. N.H. 


TUR-SINAI, The Book of Job, Jerusalén 1957. R. AucÉ, Job, en 
La Biblia de Montserrat, Montserrat 1959, 


R. AUGÉ 


JOB, Testamento de. Apócrifo escrito, probable- 
mente en el siglo 1 D.C., por un judío. Tertuliano hace 
referencia a él y el Decreto Pseudogelasiano lo proscribe, 
Por su carácter literario es un midrás del libro de Job, 
que se basa en parte de la versión de los LXX del mismo 
texto bíblico. El apócrifo encierra identificaciones erró- 
neas de personajes y llega a inventar algunos de éstos. 
Job, al agonizar, después de vivir 255 años, relata a su 
familia que Satán le atormentó con sufrimientos, por- 
que había destruido un santuario de ídolos, y que Dios 
le devolvió todo. Los ángeles descienden a recoger su 
alma, en presencia de las hijas de Job, que cantan himnos. 

Bibl.: TERTULIANO, De patientia, 13, en PL, 1,1270-1271. A. 
MAr, Scriptorum veterum nova collectio, VI, 1.* parte, Roma 1833, 
págs. 180-191, texto griego. É. DHORME, Le livre de Job, París 


1926, págs. 16-18. J.B. FREY, Apocryphes de l'Ancien Testament, 
en DBS, L, col. 455, con bibliografía. 


J. A. G.-LARRAYA 


JOBAB. Nombre de varios personajes del AT, lla- 
mados — Yobab, en el texto hebreo. 


JODÁ (lw54; Vg. Zuda). Antepasado de Jesucristo, 
padre de Josec e hijo de Joanán. Se halla en la genea- 
logía del Señor según san Lucas?. Vivió luego de la 
cautividad de Babilonia, ya que es mencionado tres ge- 
neraciones después de Zorobabel. 

Lo 13,26: 

D. VIDAL 


JOEL (heb. yó*él, «Yahweh es Dios»; "IoñA; Ve. Joel). 
Hijo de Pétú*él, y uno de los Profetas Menores. Su es- 
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crito no nos señala ni época, ni lugar, ni cargo. El hecho 
de que su predicación se limitase a Judea y a Jerusalén, 
hace presumir que fuese oriundo de Judea. Al parecer, 
no pertenecía a la casta de los sacerdotes? Kapelrud 
cree ver en él un profeta del Templo. 

Su libro se divide claramente en dos partes principales: 
una plaga de langostas? y el Día de Yahweh?. 


ESIZ "Caps. 1:21 *Caps. 3% 


1. Con motivo de una histórica plaga de langosta, el 
profeta exhorta a la penitencia y a la oración. Esto lo 
hace dentro del marco de una liturgia. Aplica este estilo 
litúrgico por dos veces y en forma primorosamente si- 
métrica. Después de una lamentación sobre la completa 
asolación del campo*, prosigue con un llamamiento a 
los sacerdotes - para que reúnan la comunidad, pres- 
criban un ayuno solemne? y recen una oración prescrita?. 
Tras una segunda parte descriptiva en la cual figuran 
las langostas como un ejército que avanza?*, sigue una 
nueva exhortación a la penitencia*, con una segunda 
invitación a reunir el pueblo y prescribir un ayuno y 
determinada fórmula de rezos'. Finaliza la primera 
parte con un oráculo de Yahweh, que anuncia el fin 
de la plaga, seguido de un himno de gracias y la pro- 
mesa de Yahweh de que una cosecha abundante com- 
pensará los daños causados”. 


11,2-12. 21,13-14. *1,15-20. *2,1-4. %2,12-14. *2,15-17. ?2,18-27. 

2. Después de la aparición de dos signos anunciadores, 
a saber, una abundante difusión del Espíritu de Dios 
sobre Judea! y ciertos trastornos cósmicos?, que, sin 
embargo, no causaron espanto a Judea, por tener ésta 
su refugio en Sión?, llega el Día de Yahweh. Éste es 
principalmente un juicio de Dios contra los opresores 
paganos de Judea*. El ejército pagano que avanza 
contra Jerusalén es destruido*. Finalmente, describe el 
doble efecto del Día de Yahweh: destrucción para los 
paganos y salvación para los judíos, descrito primero en 
términos apocalípticos* y luego en forma de profecía 
mesiánica”. 

13,1-2. 23,34. 3,5, 14,28. -54013094,14-17. 74,18-20. 

La unidad del libro es negada por ciertos autores que 
sostienen que los caps. 3-4 pertenecen a un autor pos- 
terior al de los caps. 1-2. Este segundo autor, un apo- 
calíptico, habría intercalado asimismo en los caps. 1-2 
algunos pasajes sobre el Dia de Yahweh!. Los argu- 
mentos que esgrimen son que tan sólo la segunda parte 
habla de la relación de Judea con los pueblos?, que 
está únicamente constituido por palabras de Yahweh*? y 
que en ningún pasaje se alude a la plaga de langosta 
(lo que no es de extrañar, ya que la literatura apocalíptica 
tiene su terminología propia). Pero, en la actualidad, la 
mayoría de críticos defienden la unidad del libro. Tes- 
timonio de ello es la indiscutible simetría entre ambas 
partes. La primera nos habla del Día de Yahweh en 
plano histórico y la segunda en plano escatológico. 
Ambas mencionan una «reunión en Sión ante Yahweh»: 
en Judea para ayunar y orar*, de los pueblos para 
luchar?. Finalmente, ambas partes desembocan en la 
destrucción del opresor* y el resurgimiento de Judea 


en gloria y fertilidad”, teniendo por objeto final el reco- 
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nocimiento de que Yahweh está entre ellos como su 
Dios*f, 


11,15: 2,16,10a.11b. *Cf. 2,17. *Cf. 4,11b; 4,14-16. *1,14; 2, 
15, "49. “2,20; 4,2-165, *2,21-26; 3,1-2; 4,18-20. *2,27; 4,17; 
cf. ver. 21. 


Durante largo tiempo se había fechado el libro antes 
del destierro, por no citarse entre los enemigos de Judea 
ni a los asirios, ni a los babilonios, ni incluso a los ara- 
meos; además, por hallarse Joel en el canon entre Amós 
y Oseas, debería, por lo tanto, considerársele contem- 
poráneo de éstos. Actualmente, casi todos los exege- 
tas sitúan el libro después del destierro, y esto por 
razones religiosas (importancia del culto; Israel es una 
comunidad de justos), políticas (no hay rey, no hay 
reino de las diez tribus; y la promesa de que el pueblo 
«nunca más» se hallaría bajo el dominio extranjero)” 
y literarias (hace uso de profetas anteriores, como Eze- 
quiel, Isaías, Malaquías, Abdías y Zacarías). Algunos 
autores llegan a suponer que la época en que se com- 
puso debe situarse alrededor del 400. 

El problema de la interpretación no estriba en los 
caps. 3-4, que todos aceptan como escatológicos, sino 
en los caps. 1-2. Por lo general, la antigua exégesis 
veía en las langostas una representación alegórica de los 
pueblos enemigos, que invadirían o ya habían invadido 
el país. Varios autores modernos consideran que las 
langostas son figuras apocalípticas, que deben ilustrar 
los terrores de los últimos días?. Pero la communis opinto 
ve en estas langostas una plaga real, contemporánea, 
que fue para Joel el motivo de su liturgia de la peniten- 
cia y de su descripción del Día de Yahweh. Sin embar- 
go, difícilmente se puede negar cierto climax entre las 
pescripciones del cap. 1 y del cap. 2. El cap. 1 describe 
el triste resultado, el cap. 2 la acción de las langostas; 
la primera escena tiene lugar en el campo, la segunda nos 
muestra el asalto a la ciudad; pero es sobre todo la in- 
clusión de la segunda escena? la que acusa rasgos más 
fuertemente apocalípticos, que preparan la parte prin- 
cipal apocalíptica. 

El mensaje de Joel está trazado en tres rasgos: cultual, 
particularista y escatológico. La condena de los pecados, 
propia de los profetas anteriores, es ajena a Joel. Tan 
sólo conoce una penitencia ritual con relación a Dios, 
que es «misericordioso y compasivo, clemente y lleno de 
indulgencia»*. El Día de Yahweh deja de ser, pues, un 
cribado moral y por el contrario trae la rehabilitación 
del pueblo de Dios y la deshonra a los paganos que cau- 
saron mal a este pueblo. Los paganos no comparten las 
futuras bendiciones; la difusión del Espíritu se limita 
a Israel. Esto es el particularismo típico de la época 
posterior al destierro. 

El verdadero valor de este pequeño libro reside en el 
hecho de que es uno de los apocalipsis más antiguos que 
poseemos, formando un conjunto completo. La novedad 
aportada por Joel es su profecía en 3,1-5: que en el pe- 
ríodo mesiánico el Espíritu de Dios será derramado 
sobre todo el pueblo. Se cumplió en el descenso del 
Espiritu Santo sobre los apóstoles. 

En aquella ocasión, san Pedro citó todo el pasaje?. 
Joel es el profeta pentecostista. Además es el profeta 
de la penitencia, cuya llamada al ayuno y a la oración, 
basada en el ritual del Templo o redactada siguiendo este 
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modelo, ha sido incorporada a la liturgia cristiana de 
la Cuaresma. 


1219. CE ver. 175 4,17, CL. Ver. 2: 
11. 2,19. *Aot 2,16=21. 


Bibl.: Además de los comentarios generales sobre los Profetas 
Menores, véase: L. DENNEFELD, Les problemes du libve de Joél, París 
1926. B. KUTAL, Liber prophetae Joélis, Olmútz 1932. G, M. Ri- 
NALDI, 1] libro di Toele, Rapallo 1938. A.S. KAPELRUD, Joel Studies, 
Upsala 1948. R. PAUTREL, Joé!, en DBS, 1V, cols. 1090-1104. J. 
STEINMANN, Remarques sur le livre de Joél, París 1954, págs. 147-173, 
J. BOURKE, Le jour de Yahweh dans Joél, en RB, 66 (1959), págs. 5-31. 


D. DEDEN 


2Cf. Ap cap. 9. ?2.15-2a.10. 


JONAM Cluván; Vg. fona; cf. beb. yóháanan). Hijo 
de Eliacim y padre de José, uno de los antepasados de 
Jesucristo, según la genealogía de san Lucas*. No se men- 
ciona a este personaje en el AT. 


Le 3,30. 
M. MÍNGUEZ 


JONÁS (heb. yónáh, «paloma»; *luvás; Vg.. lonas). 
1. El profeta Jonás, hijo de >Amittay, natural de Gat 
ha-Héfer en la tribu de Zabulón, identificada hoy gene- 
ralmente con Hirbet el-Zurrá* junto a el-Meshed, según 
algunos a 5 km al este de Saffúriyah y según otros 5 km 
al mordeste de Nazaret, anunció la conquista con que 
Jeroboam Il de Israel (783-753) ampliaría sus dominios 
como en los mejores tiempos de David!, 


2. Como en el AT no aparece otro Jonás, hijo de 
>Amittay sino el quinto entre los Profetas Menores, 
puede darse por cierto que el profeta cuya actuación se 
narra en dicho libro es el mismo que el de 2 Re 15,25, Lo 
cual no quiere decir que el profeta escribiese el libro 
de Jonás. 


3. Para eludir el encargo divino de ir a predicar en 
Nínive, capital de Asiria, la futura destrucción de dicha 
ciudad como castigo por sus maldades, Jonás se em- 
barca en Joppe rumbo a > Tarsi3. Persuadidos los tri- 
pulantes, por las suertes y por la confesión de Jonás, 
de ser éste la causa de una tempestad enviada por Dios 
contra el navío, es, por propia indicación, arrojado al 
mar, el cual se calma inmediatamente (1,1-16). Un pez 
enviado por Dios traga al profeta, que pasa en su interior 
tres días y tres noches, y entona allí un salmo de acción 
de gracias (2,1-10). Luego, por orden divina, el pez 
arroja a Jonás en tierra firme (2,11). Un nuevo mandato 
divino es esta vez obedecido: Jonás va a Nínive y predica 
su destrucción para dentro de cuarenta días. La con- 
versión es general y oficial (3,1-10). Malhumorado por 
ello llega Jonás hasta desear la muerte y es corregido 
por Dios, que, con el ejemplo del ricino, justifica la exten- 
sión de su misericordia hacia toda criatura (4,1-11). 


4. La casi totalidad de los autores (exceptuados 
Schmidt y Dijkema) asigna el libro al tiempo postexílico. 
La lengua con algunos significativos aramaísmos y for- 
mas gramaticales y estilísticas manifiestamente tardías; la 
tercera persona constante en toda narración; en parte, tal 
vez, las ideas y el modo de mirar al mundo pagano 
(cf., sin embargo, Gn 12,3; Am 9,7-8; Is 2,2-4 etc.), 
hacen pensar con más probabilidad en una fecha pos- 
terior al destierro (587). Jesús ben Sirach*? excluye 
cualquier tiempo posterior a + 200 y requiere para su 
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JONÁS 





Abrevadero junto a un inmenso campo de granados en la comarca de Caná de Galilea, en la que estaba la 
patria del profeta Jonás. (Foto V. Vilar, Archivo Termes) 


canonicidad un lapso de tiempo suficiente anterior a 
esa fecha. La ausencia de helenismos lo hacen ante- 
rior a 332, fecha de la conquista griega. Ulteriores 
precisiones cronológicas son menos ciertas, aunque el 
primero o segundo siglo después del destierro sería lo 
más probable. 


5. El libro, perla, sin duda, de la religión hebrea, 
por el íntimo sentido de la misericordia y providencia 
divinas, por su abierto universalismo, por su simpatía 
hacia toda voluntad religiosa y recta, ha recibido las 
más diversas interpretaciones en cuanto a su carácter 
histórico o ficticio. 

Evidentemente no es profético en el sentido en que se 
suele hablar de los demás libros de los profetas (= co- 
lección de oráculos proféticos). Es narración de una 
actuación profética cuyo contenido se resume en la sola 
sentencia: «Dentro de cuarenta días Nínive será sub- 
vertida», pero cuyo alcance doctrinal está embebido en 
toda la narración. El vaticinio contra Nínive parece ser 
la causa de la inclusión del libro en el canon de los 
Profetas. 

Sin prejuzgar la historicidad de la narración, su fina- 
lidad didáctica es manifiesta: eficacia universal de la 
penitencia, providencia divina aun para con los gentiles, 
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grandeza de la misericordia divina que condiciona a la 
impenitencia el castigo señalado por su justicia y se con- 
mueve ante el daño de sus criaturas, independencia de 
Dios respecto a sus ministros que sólo son, en último 
término, ejecutores de sus voluntades, pequeñez del 
espíritu humano en la estrechez y en la indignación 
del profeta. 


6. Supuesta esta finalidad didáctica evidente, el tenor 
estrictamente narrativo del libro y sus pormenores geo- 
gráficos (Joppe, TarSis ...), topográficos («recorrido de 
tres días», «recorrido de un día») e históricos («rey de 
Nínive», «la gran ciudad», el nombre y la patria con- 
creta del profeta), unidos al sentido obviamente his- 
tórico de las palabras de Cristo?, hicieron que la anti- 
gúedad cristiana unánimemente (salvo las alegorías de 
un docto, citado complacientemente por san Gregorio 
Nazianceno y más tarde por Teofilacto, sobre la huida 
de Jonás de la vista de Dios) atribuyese carácter plena- 
mente histórico al libro, aun ante la crítica pagana de 
lo maravilloso, conocida, pero no admitida, por san 
Jerónimo, san Agustín y san Cirilo de Jerusalén. Desde 
entonces hasta el siglo xIx se mantuvo esta interpreta- 
ción (Abarbanel con algunos otros judíos medievales 
más; en el siglo xvutr Blasche y Grimm: visión en sueños). 
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En el siglo xIx algunos vieron símbolos en la narra- 
ción (la tempestad y el pez = ánimo vacilante del profe- 
ta : Palmer), otros una fábula (Semler, Michaelis), una 
novela legendaria (Lówy), un midras fuente de las Cró- 
nicas (Budde y Winckler), una alegoría histórica (Nínive 
y el mar = mundo gentil, Jonás = Israel absorbido y 
luego devuelto por el imperio babilónico: Kleinert, 
Cheyne, Wright; historia de Manasés y Josías: Hardt 
y Schmidt), narración libre con un núcleo histórico 
(Dereser, Driver, Jeremias, Riessler). El carácter de 
violencia o de innatural artificio de las interpretaciones 
verdaderamente mixtas, juntamente con el apogeo de 
los estudios folklóricos y religiosohistóricos comparati- 
vos, llevaron a muchos a pensar en una leyenda que 
incorporase elementos de sagas, cuentos, mitos, y, tal 
vez, algo de recuerdos históricos. Pero las coincidencias, 
demasiado superficiales y fragmentarias para pensar en 
una dependencia que determine el género literario, se 
explican suficientemente por las leyes de la psicología 
popular. 


7. Hoy puede decirse que sobre el libro de Jonás 
dos corrientes de interpretación permanecen frente a 
frente: historia sustancial y ficción pura didáctica. Entre 
los católicos ambas tienen actualmente distinguidos par- 
tidarios, aumentando los que se deciden por la segunda. 
El salmo, naturalmente, no necesita en su tenor ser 
considerado como historia. Defienden la historicidad del 
libro, Lusseau-Colomb, Trépanier, Prado, Sutcliffe, Vac- 
cari, Mariani, etc. (también Aalders, acatólico). La pura 
ficción Van Hoonacker, Lesétre — Condamin reconoce la 
legitimidad teológica y científica de ambas interpretacio- 
nes, sin decidirse abiertamente por ninguna, y aconse- 
jando moderación y reserva —, Dennefeld, Junker, 
Feuillet, Schildenberger (en 1954; la historicidad en 
1950), Spadafora, Gelin y Ziegler, etc. Nótscher tiene 
un pensamiento indeciso y oscuro. 


8. Las razones son graves por una y otra parte. No 
niegan los que defienden la ficción didáctica la posi- 
bilidad del milagro, aún prodigado, sino su razonable 
empleo por la divina providencia conforme a lo que 
de ella conocemos por la razón y por la revelación. Sin 
embargo, es dificil señalar a la providencia, tal como la 
conocemos por la historia salutis, los límites razonables 
del milagro en sus intervenciones?. 

No pocos creen encontrar acumuladas inverosimili- 
tudes e imposibilidades naturales que otros no ven. El 
milagro del pez se reduce a la pervivencia del profeta 
en su interior. La conversión general y oficial de Nínive 
es, sin embargo, un hecho que toca lo milagroso moral. 
Su ausencia de los documentos asirios inquieta a muchos, 
bien que son escasos los de este período, y la conversión 
pudo ser, a pesar de su sinceridad, no duradera ni de- 
masiado amplia. El éxodo de Egipto es indubitable y 
no poseemos vestigio de él en las fuentes extrabíblicas 
de su época. Hechos mayores del evangelio son total- 
mente desconocidos fuera de él. 

Para que los lectores del libro pudiesen entender 
que se trataba de pura ficción didáctica, habría de re- 
currir a un fuerte conjunto de alusiones tan sutiles y 
dispositivos literarios tales que se puede dudar seria- 
mente de su captación. Si ésta no es bastante probable 
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(y en la documentación judía anterior y contemporánea 
de Jesucristo no hay ni vestigio de otra interpretación 
que la histórica), entonces la manera con que se des- 
cribe al profeta, su estrechez de espíritu y difícil sumi- 
sión a la voluntad divina, apenas es explicable, dada la 
idea que de sus verdaderos profetas se hacía el pueblo, 
a no ser por la existencia de una tradición sólidamente 
fundada que garantizara el hecho de la conducta poco 
laudable del mensajero divino: ningún israelita se hu- 
biera atrevido a poner en luz tan desfavorable a un 
verdadero profeta y, menos aún, a construir una ficción 
satírica a sus expensas. No es probable que un hagió- 
grafo hiciera una caricatura tan directa de un profeta 
supuesto que jamás hubiera existido. 

La inclusión del libro en el canon de los profetas 
favorece su realidad histórica y apenas es explicable si 
se lo hubiera tenido por pura ficción didáctica (y el 
alcanzar con su inclusión el número de doce, no parece 
que deba ser tenido en consideración). 

La queja de Jonás contra la divina misericordia indul- 
gente no es un «reproche blasfemo», sino desazón im- 
paciente ante el inminente fracaso de su vaticinio, apego 
desordenado a un concepto estrecho de la justicia pu- 
nitiva de Dios, y, tal vez mejor, reacción por abatimiento 
al ver que otros pueblos, paganos, reciben la gracia de 
Dios, mientras los compatriotas, elegidos, la rechazan. 

El silencio, en cambio, del libro de los Reyes, es una 
dificultad seria, bien que no enteramente decisiva. La 
lengua empleada por el profeta en Nínive pudo ser 
fácilmente el arameo, lengua franca entonces del Oriente 
Medio y Próximo, y el título «rey de Nínive» no debe 
ser juzgado con las normas de una estricta terminología 
(= rey de ”Assúr), tratándose de una narración cuya 
redacción es posterior en siglos a su fuente. 

El ayuno extendido por decreto aun a los animales 
pareció, erróneamente, a algunos tener su paralelo en 
documentos asirios. Entre los persas sí consta que las 
demostraciones de duelo se extendieron alguna vez al 
adorno de los animales. Los asirios usaron ritos lustrales 
con las bestias y aun ritos en cierto sentido penitencia- 
les. Los trabajos de Schaumberger, confirmados poste- 
riormente por Weidner, han demostrado que, sí en los 
documentos cuneiformes no existen paralelos estrictos 
del edicto de Jon 3,7-8, ellos muestran que el terreno 
para un decreto de esa clase estaba enteramente pre- 
parado. Lo cual, habida cuenta de la decadencia asiria 
de 781-746, con sus calamidades de toda clase, adquiere 
aún mayor relieve. 

Ciertos datos grandiosos que el libro atribuye a Nínive, 
y a la mención de ella en pretérito?, han movido a mu- 
chos a pensar que el autor utiliza la idea legendaria que 
de ella se había formado con los siglos la imaginación 
popular. Sin embargo, la mención en pretérito, no prue- 
ba, al efecto, nada. Recuérdese a César (De bello gallico, 
7,69) hablando de Alesia o san Juan (11,18). Las dimen- 
siones atribuidas a Nínive son para muchos irreales y 
una razón más para descubrir en este Jibro una ficción 
didáctica pura. Otros, en cambio, creen que 3,3 no se 
refiere al diámetro de la ciudad, sino a su recorrido total 
moralmente tomado, mientras que hay quienes piensan 
(actualmente Parrot) que se puede entender bien del 
llamado «triángulo asirio» (= Dúr-Sarrukin, Nínive y 
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Relieve asirio del palacio de Asurbanipal en Nimrud, que ilustra de modo gráfico la idea de fuerza y crueldad 
que retratan las palabras del profeta Jonás (1,2). (Foto British Museum) 


Kalah). «Igual que hoy París, en el interior de su antiguo 
recinto, difiere singularmente de lo que se llama fre- 
cuentemente el gran París, término que engloba todos 
los suburbios y corresponde a una superficie mucho más 
considerable, ¿no es posible pensar que por Nínive en- 
tendiese la gente que vivía lejos de Asiria lo que nosotros 
llamamos ahora el triángulo asirio y que desgranaba 
desde Khorsabad al norte hasta Nimrud al sur el ro- 
sario casi ininterrumpido de sus aglomeraciones y ello 
en una longitud de unos cuarenta kilómetros?» (A. Pa- 
rrot). Según Tácito, Jerusalén llegó a albergar durante 
el asedio romano 600 000 personas y en tiempo prehe- 
lenístico, según Hecateo de Ábdera, citado por Josefo, 
alrededor de 120 000. Kálah tenía en 879, bajo Asurna- 
sirpal II, unos 65 000 habitantes, siendo su área la mitad 
que la de Nínive. Esto quiere decir, según Parrot, Vogt, 
Follet y Hallo, que los habitantes indicados en Jon 4,11 
son un número razonable. 

Respecto al testimonio de Cristo, hay que decir que 
la fuerza de sus palabras no se anularía totalmente por- 
que los hechos a que se refiere no tuvieran otra existen- 
cia que la literaria. Sin embargo, aparte de que la circuns- 
tancia del tercer día de la resurrección, profetizada por 
Jesucristo*, no se encuentra sino en este pasaje y no 
parece que quede satisfecha su predicción con el solo 


585 


TW _ 1 


hecho de un tipo puramente literario, difícilmente se 
ve cómo en una argumentación en la que los demás 
casos aducidos son históricos, sólo aquello que se refiere 
a Jonás y a los ninivitas podría ser ficticio. Decir que 
en una pieza oratoria se pueden mezclar ejemplos reales 
con ficticios, no resuelve el problema, si en realidad se 
trata de mover voluntades, no de ilustrar directamente 
el entendimiento. Es de notar que en las parábolas, que 
enseñan por medio de un hecho ficticio del cual saca 
su lección el orador, la fuerza motiva no descansa, ni 
lo más mínimo, en el hecho narrado, sino en la afirma- 
ción autoritativa del que habla. La parábola como tal 
es, inmediatamente, un medio de ilustración. Es cierto 
que una enseñanza igualmente puede deducirse de un 
hecho fingido que de uno histórico. Pero no parece lo 
mismo en el caso en que se trata de mover la voluntad 
con la narración de los hechos. Entonces, si los hechos 
aducidos no tienen valor histórico ni en la mente del que 
arguye ni en la de los que oyen, la argumentación y su 
fuerza para mover es nula. Aun en la predicación ordi- 
naria, difícilmente se permitirá un orador honesto, y 
que tenga algún dominio de sí, basar su argumentación 
para mover a los oyentes en una narración tenida por 
él o por los oyentes como fingida. La oración medieval 
de la liturgia et cum Lazaro quondam paupere, aeternam 
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Extraordinarios azulejos en relieva, procedentes de Nínive, que revelan la inmensa grandeza y tamaño de la 
ciudad («un recorrido de tres días») a que se refiere la profecía de Jonás 


habeas requiem, no prueba más, ya que la pudo compo- 
ner quien, como muchos autores de todo tiempo, tenía 
por histórica la narración de Lc 16,19-31. Hay quienes 
explican las palabras de Jesucristo como una acomoda- 
ción, sin aprobación, a ideas falsas del pueblo. En sí 
posible, esta explicación no encuentra apoyo en el texto 
dada la solemnidad con que Jesucristo, para defender su 
propia causa y convencer de obstinación impía a los fa- 
riseos y escribas, apela al hecho de Jonás y al de los 
ninivitas como al de la reina de Saba. Por igual razón 
es insatisfactorio acudir a uma argumentación ad homi- 
nem. Considerar la mención de Jonás en el vientre del 
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pez y la conversión de los ninivitas como empleo de 
términos de comparación no tomados cual cosas histó- 
ricas reales, sino como conceptos ideales conocidos de 
todos (suppositio terminorum de Van Hoonacker), no es 
demasiado sólido, ya que los términos en cuestión no 
se tomaban entonces como objetos existentes solamente 
en la creación literaria, sino como hechos enteramente 
históricos. Al decir «aquello fue las bodas de Camacho», 
tanto los que hablan como los que escuchan, no creen, 
naturalmente, en la realidad histórica de las bodas 
mencionadas por Cervantes. Los ejemplos que de san 
Pablo y san Judas se aducen a veces no prueban, por- 
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que no consta que dichos hagiógrafos tuvieran como 
falsas las narraciones de que se tiene cuenta en 2 Tim 3,8 
y Jds vers. 9-10, aparte de que no sería sino trasladar 
el problema sin resolverlo. En resumen, el testimonio 
de Jesucristo no deja de ser una razón bien grave en 
pro de la historicidad. 

El procedimiento midrásico que algunos (especialmen- 
te Feuillet) creen descubrir a base de alusiones y depen- 
dencia literaria y teológica del libro de Jonás respecto 
de Jeremías, Ezequiel y el libro de los Reyes, no lleva 
consigo, de suyo, una volatilización del contenido his- 
tórico, pero pudiera dar razón de ciertos elementos 
ornamentales imaginativos, que no se oponen al género 
histórico antiguo y el particular de esta narración, cuyo 
carácter didáctico es tan manifiesto. 

Por todas estas razones, ninguna de las dos posiciones 
estudiadas debería en el momento actual considerarse 
definitiva, aunque puede pensarse, según una metodo- 
logía científica correcta, que la sentencia en pro de la 
historicidad debe ser considerada como más probable 
por las razones aducidas. Tal vez investigaciones poste- 
riores aporten nueva luz. Pero tal vez nunca lleguemos a 
ver enteramente claro el problema de la historicidad. 
En cualquier caso, siempre será este bello librito uno 
de los monumentos que más alto proclaman la pureza 
de ideas teológicas y la amplitud divino-humana de la 
revelación veterotestamentaria. 

12Re 14,25. *Eclo 49,10. ¿Mt 12,38-42 y par. *Cf. Mt 17, 
24-27; 21,18-19. $Jon 3,3-4; 4,11. “Lc 24,46; cf. 1 Cor 15,4. 


Bibl.: Tácito, Hist., 5,13 (ed. Klostermann). JOSEFO, Ant. lud., 
11,10,3; íd., Contra Ap., 1,197 (ed. Niese). JERÓNIMO, en PL, 33, 
382. AGustín, en PL, 25, 1132, CIRILO DE JERUSALÉN, en PG, 
33, 848. H. ScHmipbT, en TASIK, 79 (1906), pág. 180 y sigs. A. 
VAN HOONACKER, Le livre des douze pétits prophetes, París 1908, 
A. CONDAMIN, en DAFC, 2 (1911), págs. 1546-1559. L. DENNEFELD, 
en DTC, 8 (1925), págs. 1497-1504. MH, Lusseau- M. COLOMB, 
Manuel d'études bibliques, MU, París 1934, págs. 305-312. J.B, 
SCHAUMBERGER, Miscelanea Biblica, 1, Roma 1934, págs. 123-134, 
J. DIJKEMA, en NTRT, 25 (1936), págs. 338-347, J. LiPPL, Jona, 
Bonn 1937, con abundante bibliografía. H. JUNKER, en Pastor 
Bonus, 51 (1940), págs. 108-114. E. WEIDNER, en AfO, 6 (1940), 
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1948. A. FeumnLer, en DBS, IV, cols. 1104-1131, J. ScHILDEN- 
BERGER, Vom Geheimnis des Gottes Wortes, Heidelberg 1950, págs. 
314-317. A. FEUILLET, Le livre de Jonas, en La Sainte Bible, París 
1951. F. SPADAFORA, en E£Catff, VI, cols. 426-428, B. TRÉPANIER, 
en CBO, 13 (1951), págs. 8-16. HaaG, col, 849 y sigs. E. F. Sur- 
CLIFFE, Catholic Commentary to Holy Scripture, Londres 1953, pág. 
531. R. FoLLer, en VD, 33 (1955), págs. 105-107. J. PRADO, 
Praelectiones Biblicae, Y, Madrid 1955, n.2 423-426. A. VACCARI, 
Giona, en Sacra Bibbia, VI, Florencia 1955, pág. 336. A. GELIN, 
Introduction á la Bible, 1, Tournai 1957, págs. 574-576. E. Vocr, 
en Bibl, 38 (1957), págs. 374-375. G.C. AALDERs, Obadja en Jona 
verkluard (Commentar op het O.T.), Kampen 1958. FF. NOTSCHER, 
en EB, 3 (1958). J. ALonso Díaz, en EstB, 183 (1959), págs. 357- 
374. J. ZiEGLER, en BZ, 4 (1960), págs. 145-149. W.W. HALLO, 
en BA, 23 (1960), pág. 46, n. 64, A. VACCARI, El genere letterario 
del libro di Giona in recenti publicazioni, en Divinitas, 5 (1961), págs. 
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R, CRIADO 


JONATÁN (heb. yehónátán, «Dios concedió»; "lwvá- 
Sav; Vg. Jonathan, lonathas). Nombre de veinte perso- 
najes veterotestamentarios: 


1. Levita de Belén de Judá, descendiente de Gérésom, 
hijo de Moisés!. Por ser Gérésóm hijo inmediato de 


589 


JONATÁN 


Moisés?, casi se puede dar por seguro que este levita 
no era «hijo» propiamente de dicho Geéresóm, ni, por 
lo tanto, nieto de Moisés. En cuanto a esto último, ya 
los textos fluctuaron (entre ellos el mismo T.M.), intro- 
duciendo en el pasaje el nombre de Manasés; pues 
creyeron los rabinos que el nombre de este rey hereje?, 
cuadraba mejor con lo que la historia describe de Jona- 
tán, que no el tan venerado de Moisés. 

Jonatán, siendo todavía joven, salió de Belén, dis- 
puesto a ejercer su profesión levítica, en mejores condi- 
ciones económicas que hasta el presente. Llegó a la 
montaña de Efraím y halló a Mikah, quien le propuso 
quedarse allí y oficiar como sacerdote, en lugar de su 
hijo, que no era de la tribu de Leví, ni iniciado en las 
funciones del culto. Por este servicio cobraría Jonatán 
diez siclos dé plata al año*. Coincidieron en aquellos 
lugares unos danitas que iban en busca de una posesión 
donde poder habitar. Trabaron amistad con el levita- 
sacerdote y cuando hubieron explorado la región donde 
se establecieron, volvieron en busca de los objetos del 
culto de la casa de Mikáh (el *efoód, los térafim y la 
imagen fundida) e invitaron al levita a que fuera el 
sacerdote de su tribu. Aceptó Jonatán, y habiéndose 
apoderado los danitas de Láyi5, después de destruirla 
y de reedificarla, erigieron la estatua que habían sus- 
traido de la casa de Mikáh, y Jonatán fue sacerdote 
de la tribu de Dan y después de él sus hijos, hasta los 
días del Cautiverio de Babilonia, en la primera depor- 
tación de las diez tribus (año 734 A.c.), aún en el tiem- 
po que la casa de Dios estaba en Siloh?. 


2Cf. Éx 2,22 y 18,3. *Cf. 2 Re 21,2 y sigs. 
Jue 18,13-30. 


1Jue caps. 17-18. 
Jue 17,7-13. 

2. Hijo de Sim“á? y sobrino de David, uno de los 
gibbórim. El texto relata que «un hombre de elevada 
estatura, que tenía seis dedos en cada mano y otros 
seis en sus pies, en total veinticuatro», desafió con 
insultos a Israel y Jonatán lo mató!, 


12 Sm 21,20-21; 1 Cr 20,6-7. 

3. Uno de los héroes (gibbóríim), hombres de con- 
fianza de David, hijo de Ságe”* o de Sammah, el harodita, 
que es el «hararita» del T.M.?. 

11 Cr 11,34. ?*Cf. 28m 23,32-33. 


4. Hijo menor de Yada", de los descendientes de 
Yérahme*él, primogénito de Hesrón. Tuvo dos hijos: 
Pélet y Záazá?. Todos ellos se hallan mencionados en 
una genealogía de la tribu de Judá”. 


11 Cr 2,32-33. 
5. Hijo de “Uzziyyáhu. En tiempo de David estaba 
junto con otros jefes de oficios civiles «al frente de los 


tesoros radicados en el campo, en las ciudades, en las 
aldeas y en las torres»”?, 


11 Cr 27,25. 
6. Tío de David, o quizás pariente o sobrino, si es 


que hay que identificarlo con el hijo de Sim“a? (cf. $ 2). 
Era consejero del rey, «hombre inteligente e instruido»”. 


e O A EAN 


7. Levita, que vivía en tiempo del rey Josafat. Al 
promover éste la reforma religiosa del pueblo, fundada 
en el conocimiento de Dios y de sus leyes, envió levitas 
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Wadi el-Suweinit. Peñas de Bosés y Senneh, a la entrada del desfiladero que fue escenario de la hazaña de 
Jonatán y de su escudero, narrada en 1 Sm cap. 14. (Foto P. Termes) 


con este fin por todas las ciudades de Judá. Entre ellos, 
se hallaba Jonatán!. 


12 Cr 17,8. 


8. Padre de “Ébed, de los hijos de “Adin!. 
1Esd 8,6 


9. Hijo de “AÁSak*él, quien con otros tres se opuso al 
mandato de Esdras, de que fuesen repudiadas las mujeres 
extranjeras, tomadas por los israelitas durante el Cauti- 
verio*. La moción de los cuatro es atenuada por algu- 
nos, en el sentido que éstos insistieron sobre la manera, 
no el hecho, de ejecutar el proyecto, p. ej., respecto a la 
lentitud de ejecución?. 


1Esd 10,15. *Cf. Esd 10,13-14. 


10. Hijo de Yoyada* y padre de Yaddúa". Sucedió a 
éste en el sumo sacerdocio, según la genealogía de los 
pontífices de Neh 12,11. Parece que se trata del mis- 
mo pontífice que en Neh 12,22 es mencionado bajo el 
nombre de Yóhánán. A no ser que para cubrir el largo 
período de setenta años se diga que Jonatán ejerció poco 
tiempo las funciones de pontífice, y que le sucedió su 
hermano Yohánan (según Ryle). Después del hallazgo 
de los papiros de Elefantina, M. J. Lagrange? se inclinaba 
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por la distinción de los dos nombres, y Yohánán sería 
el padre de Jonatán, y se cubriría más fácilmente el 
lapso de setenta años, entre Yóohánán (hacia el 410), 
y Yaddúa" (hacia el 340). 


AM. J. LAGRANGE, Les nouveaux papyrus d'Élephantine, en RB 
(1908), pág. 343, y también J. TouzarD, en RB (1915), pág. 114. 
Cf. el excursus de Á. FERNÁNDEZ, Comentario a los libros de Esdras 
y Nehemías, Madrid 1950, págs. 412-416. 


11. Sacerdote, cabeza de la familia de Méliku, (kétib 
méliwkyy) en tiempo del sumo sacerdote Yóyáqim, con- 
temporáneo de Nehemías!. 


1Neh 12,14, 


12. Sacerdote, cabeza de la familia de Séma*yáh, en 
tiempo del sumo sacerdote Yóoyaqim!. 


1Neh 12,18. 


13. Sacerdote, padre de Zacarías, de la familia de 
Sema“yah. Tomó parte en la dedicación de las murallas 
de Jerusalén, en tiempo de Nehemiías?. 


1Neh 12,35. 


14. Escriba o canciller, en cuya casa fue encarcelado 
el profeta Jeremías por no disponer de lugar en las 
prisiones ordinarias o por temer una vigilancia más 
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rigurosa sobre su persona. El texto griego dice simple- 
mente que Jeremías «fue enviado a la casa de Jonatán». 
De todos modos, parece tratarse de una prisión e incluso 
de un trato inhumano en la misma, ya que el profeta 
pide no ser enviado de nuevo a ella?. 


lTer 37,20; 38,26. 


15. Hijo de Qáréah, hermano de Yóhánán, mencio- 
nado al hablar de éste. Con todo, en 2 Re 25,23 y tam- 
bién en el texto griego de Jer 40,8, falta el nombre de 
Jonatán, y por esto se ha creído que era una variante 
de Yóhánán, y que es éste el único hijo de Qáreéah. 
De hecho, en el T. M. no se habla ya más de él!, 


Jer 40,8. 


16. (Vg. lonathas). Hijo primogénito de Saúl y de 
>Ahinóam!. En pleno período de hostilidades con los 
filisteos, Saúl distribuyó su ejército entre él y su hijo 
Jonatán, al cual destinó una tercera parte de las fuerzas. 
Mientras el padre estaba pensando cómo poder caer 
sobre el enemigo, Jonatán, menos reflexivo que aquél 
y llevado de su juvenil intrepidez, dio la señal de rebe- 
lión con un golpe de mano contra el gobernador de 
Gabaa de Benjamin?. Durante las hostilidades tuvo 
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lugar un hecho de tipo guerrero que la Biblia nos relata 
detalladamente. En efecto, Jonatán y su escudero deci- 
dieron llevar a cabo una incursión entre las filas del 
ejército enemigo y con este motivo se dejaron caer por 
sorpresa sobre un puesto avanzado filisteo, sembrando 
la muerte y el pánico, fruto de la confusión, hasta tal 
punto que los soldados de Saúl, desde otros puestos, 
viendo lo que ocurría, decidieron intervenir, aprove- 
chando la excelente ocasión que se les brindaba. Ordenó, 
pues, Saúl, la persecución de los filisteos, pronunciando 
una maldición sobre aquellos que comiesen durante la 
batalla. Jonatán, ignorante del voto que había hecho 
su padre de no tomar alimento hasta la noche, habiendo 
entrado en el bosque, en el cual se veía destilar miel 
de un panal, alargó el extremo de la vara que llevaba 
en la mano, la mojó y comió de la miel. Cuando luego 
Saúl consultó a Dios si tenia que perseguir a los filisteos 
durante la noche, no consiguió respuesta. Interpretando 
que alguien entre el pueblo había cometido pecado, 
consultó al Señor, echó las suertes y tocó la suerte a 
Jonatán. Saúl quiso aplicarle la pena de muerte, seña- 
lada para aquel que hubiera sido el culpable, mas todo 
el pueblo se opuso a ello, pues por su mano había 
obrado Dios la salvación de Israel*. 


Montes de Gelboe sobre “Ain Galúd, donde pereció Jonatán, el amigo íntimo de David, junto con el rey Saúl, 
su padre, y con dos de sus hermanos. (Foto P. Termes) 





O, 3 


594 


JONATÁN 


1d po ”_ y 1 e. 
A 


La 7 4 
- 
Ñ 
"a 


si 
4 y a sl : 

* ' y lo A 
2 PATA 








Mikmas, vista desde Gabaa de Benjamín. En sus proximidades acamparon los filisteos derrotados por la hazaña 
de Jonatán, hijo de Saúl. Desde aquí Jonatán Macabeo gobernaba la nación en el 156 a.c. (Foto P. Termes) 


Posteriormente, cuando el desafío del gigante Goliat 
al pueblo de Israel, Jonatán conoció a David, quedó 
aquél extraordinariamente impresionado por la valentía 
y audacia del joven pastor. A partir de entonces, ambos 
jóvenes estrecharon sus relaciones, llegando a una amis- 
tad profunda y sincera, a pesar incluso de que su padre 
Saúl le advirtió que su amigo podría quizá algún día 
llegar a ser rey de Israel, despojándole a él mismo, 
su primogénito, del trono. Ni siquiera este aviso rompió 
tan entrañable amistad; al contrario, cuando David fue 
perseguido por Saúl, Jonatán le informó de todas 
las intenciones y movimientos de su padre. Éste, consi- 
derando el afecto de su hijo como un alejamiento del 
amor filial, ordenó vigilarle en todos sus pasos. Los 
dos amigos, previendo muchas dificultades en esto, 
idearon un plan para ponerse en comunicación, burlando 
la vigilancia del rey y de los partidarios opuestos a David. 
Así, Jonatán salía con un muchacho a cazar por los 
lugares que sabía se escondía David, esperando su señal, 
y disparaba flechas que el muchacho recogía, prolon- 
gándose el ejercicio hasta que Jonatán estaba seguro de 
que no lo vigilaban. Entonces lanzaba una flecha a una 
distancia mayor que las anteriores gritando al jovencito 
la situación de su última flecha. Era ésta la señal que es- 
peraba David; por ella sabía que debía marcharse, pues 


0 


la cólera del rey Saúl se había encendido contra él, 
como se lo comunicó Jonatán al hallarse solos*. Después 
de esta despedida, Jonatán y David se vieron una sola 
vez en el desierto de Zif*. 

Jonatán murió con dos de sus hermanos y su padre 
Saúl en la batalla de Gelboe*f, y sus cuerpos fueron 
colgados en la muralla de Beisán hasta que los hombres 
de Yabes de Galaad los recogieron y enterraron, según 
la Ley”. 

David lloró la muerte de Jonatán y compuso con 
tal motivo una elegía? de las más emotivas entre todas 
las del AT2. 


4 J. MORGENSTERN, David and Jonathan, en JBL, 78 (1959), págs. 
322-325. 


11 Sm 14,19. *1 Sm 13,3-4. *1 Smcap. 14. *1 Smcap. 20. *1 Sm 
23,16-18:.-.*1 Sra: 31,109: 71 Sm: 31:10:13. *28m: 1,11.12.17:27, 

17. Hijo del sumo sacerdote Abiatar. Fue un servidor 
fiel del rey David, al que prestó ayuda durante la rebelión 
de Absalón, enviándole informes de lo que ocurría en 
la capital. Cuando Adonías intentó usurpar el trono 
y proclamarse rey en una fiesta, Jonatán llevó la noticia 
de que Salomón había sido ungido rey, noticia que 
tuvo la virtud de disolver a tiempo el conato de los 
conspiradores”. 

12 Sm 15,36; 17,15-22; 1 Re 1,41-49. 


596 


18. Hijo del sacerdote Matatías, el menor de los cinco 
hermanos Macabeos”, también llamado Apfos (Arrqgoús; 
Vg. Apphus). Junto con su hermano Judas, cuando 
éste era el jefe de los judíos resistentes a la dominación 
seleucida, dirigió una expedición victoriosa al país de 
Galaad?. Una vez muerto Judas, en el año 160 a.c., 
se eligió a Jonatán como a su sucesor?. Las fuerzas 
con que contaba para la lucha contra los seleucidas 
y contra el partido helenista judío, personalizados en 
Báquides, no eran muy numerosas, por lo que decidió 
retirarse al desierto de Tégóa“*. El sobrenombre de 
Apfos, «el astuto»*, hay quien dice que le fue dado a 
raíz de la emboscada tendida a los hijos de Jambri, 
quienes habían asesinado a su hermano Juan*. Después 
de esta acción, Báquides trabó batalla con Jonatán; 
Jos judíos, después de haber matado a unos mil hombres, 
se escaparon atravesando el Jordán a nado”. Durante 
dos años hubo paz en Judea; Báquides se retiró a la 
corte siria, y los nacionalistas permanecieron en el 
desierto ?. Mientras tanto, los helenistas, con Báquides, 
fraguaron una conspiración contra Jonatán, pero fra- 
casó?. El Macabeo se vengó asesinando a los jefes de la 
conspiración*”. Después de ello se asentó en Betbasi y 
la fortificó; Báquides asedió la ciudad, pero Simón 
desde la ciudad y Jonatán desde sus alrededores, le im- 
pidieron toda acción eficaz. Cansado e indignado contra 
los helenistas, el general seleucida abandonó el sitio?”. 
Jonatán aprovechó la coyuntura para firmar la paz con 
él. Éste le prometió no volver a molestarle más. Después 
de ello, los nacionalistas se establecieron en Mikmas y 
Jonatán gobernó la nación?*?. Era el año 156 A.c. Desde 
este año al 152 no hay noticias sobre la actuación de 
Jonatán, pero por la situación en que se encontraba en 
este último año, parece ser que dirigió sus esfuerzos a 
la extensión del partido yahwista, moral y materialmente, 
por toda Judea. En 152 Alejandro Balas desembarcó 
en Ptolemaida dispuesto a apoderarse del trono de De- 
metrio. Demetrio se previno procurándose la amistad 
de Jonatán. Jonatán se la concedió, pero sin compro- 
meterse por si más tarde le convenía la de Alejandro. 
Aprovechando la amistad con el monarca sirio, el 
Macabeo se erigió en gobernador efectivo de los judíos 
y entró en Jerusalén*?. Una vez allí, recibió una carta 
de Alejandro que le hacía sumo sacerdote y «amigo del 
rey». Jonatán aceptó lo ofrecido. En el año 152 ofició 
como sumo sacerdote en la fiesta de los Tabernáculos**. 
A continuación se dedicó a las tareas militares*?. En 
vista de ello, Demetrio concedió a los judíos muchas 
ventajas para que se pusieran de su parte, entre ellas el 
suprimir la fortaleza seleucida del Acra, último reducto 
dentro de la propia Jerusalén**. Sin embargo, Jonatán 
permaneció junto a Balas*”. Poco después Demetrio 
fue derrotado y muerto*”. Alejandro Balas invitó a Jo- 
natán a su boda con Cleopatra, hija del rey de Egipto, 
celebrada en Ptolemaida, y le dio los títulos de «amigo 
del rey», «estratega», y «meridarca», es decir, «jefe de 
una parte (del reino)», o sea de Judea*”?. A esto, sur- 
gió un nuevo pretendiente al trono, Demetrio IL, hijo 
de Demetrio. El gobernador de Celesiria, Apolonio, 
se puso de su parte”. Jonatán le combatió y venció”. 
Balas, en recompensa, le concedió nuevos honores y 
le envió una fíbula de oro”. Poco después, Ptolomeo 
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de Egipto y Alejandro murieron*. Jonatán aprovechó 
la ocasión para conseguir más ventajas para el pueblo es- 
cogido?”*. Demetrio II, ya rey, optó por hacerse amigo 
suyo más que vencerle por las armas. Jonatán adoptó 
la misma actitud diplomática, con lo que consiguió en- 
grandecer sus dominios y recibir de nuevo el título de 
«primer amigo del rey»?*, Era el año 145 A.c. Deme- 
trio, seguro en el trono, despidió a sus tropas que 
se enemistaron con él?. Trifón se aprovechó de ello 
para incitar a Antíoco, hijo de Alejandro Balas, a 
que se apoderase del poder. Con este motivo surgió 
una revuelta en Antioquía?”. Jonatán ayudó a Deme- 
trio II a aplastarla, bajo la promesa de la supresión de 
la fortaleza del Acra, y de la entrega de la última ciudad 
adicta al partido helenista de Judea, Bét Súr*. La revo- 
lución fue sofocada, pero el rey no cumplió sus prome- 
sas, Antíoco se enteró de ello y mandó cartas a Jona- 
tán, ofreciéndole su amistad, engrosando sus territorios 
y dando el título de «estratega» de la región que se 
extiende desde la «Escala de Tiro hasta las fronteras 
de Egipto» a su hermano Simón?*. Jonatán aceptó la 
amistad con Antíoco y luchó abiertamente contra los 
generales de Demetrio I[*, Se apoderó de Bet Sur, 
empezó la reconstrucción de las murallas de Jerusalén 
y aisló a la fortaleza seleucida de Acra del resto de la 
ciudad ??. Mientras tanto extendió sus relaciones diplo- 
máticas hasta Roma y Esparta*?. Pero Trifón con- 
cibió Ja idea de sentarse en el trono de su aliado 
Antíioco??. 

Los amplios poderes de Jonatán y su ascendiente di- 
plomático le preocupaban, por lo que decidió anularlo 
por las armas*. Cuando iban a enfrentarse los dos 
ejércitos, Trifón recurrió a la astucia; se fingió su amigo 
y le invitó a Ptolemaida, una vez despedidas sus tropas. 
En Ptolemaida exterminó a la escolta personal de Jo- 
natán y lo retuvo cautivo*, Simón ocupó su puesto?”. 
Trifón propuso a Simón entregarle a Jonatán y a sus 
dos hijos a cambio de cien talentos de plata. A pesar 
de que Simón vio en ello una traición, accedió para 
no hacerse sospechoso ante el pueblo. Efectivamente, 
Trifón no cumplió su palabra**; al contrario, intentó 
ponerse en contacto con la fortaleza del Acra, pero no 
lo consiguió a causa de una intensa nevada?**. Fracasada 
su empresa, se retiró hacia Siria, y en Bascama mató 
a Jonatán y a sus dos hijos*. Era el principio del año 
142 A.c. Simón recuperó el cuerpo de su hermano y 
lo enterró en Modín, su ciudad natal, donde erigió un 
fastuoso mausoleo”, 

t| Mac 2,5. ?5,24.55. 29,23-31. *9,33. 
89,57. "9,58-60. 19,61. 119,62.69. 129,70-73. 
21. 510,21. 1510,22-45. 1710,46-47. *510,48-50. 
67-69. *110,67-87. **10,88-89. *11,17-18. *11,0. **11,21-37. 
2611,38. ?11,39-40. *%11,41-43. *11,44-52, %1J,57-59, *:11,67- 
74. 3211,65-66; 12,35-37. %12,1-23. %12,39. %12,40. %12,41-48. 
3713,8-10. %813,15-19. *13,20-22. 13,23. *113,25-30, 


19. (Vg. Tonathas). Hijo de Absalón. Enviado por 
Simón Macabeo, se apoderó de la ciudad de Joppe?. 
Quizás se trate de un hermano de Matatías?. 


11 Mac 13,11. ?l Mac 11,70. 


52,5. *9,37-42. ?9,43-49, 


a A 1 
m0, 66: W10, 


20. Sacerdote del tiempo de Nehemías, mencionado 
en la carta de los judíos de Jerusalén a los de Alejandría? 
que, por no tratarse del sumo sacerdote, quizás deba 
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identificarse con uno de los simples sacerdotes, mencio- 
nados en los $$ 11, 12 y 13. 


12 Mac 1,23, 


Bibl.: E. SCHURER, Geschichte des jiúdischen Volkes, 4.2 ed., 
Leipzig 1901. L. DesNOYERS, Histoire du peuple hébreu, París 1922, 
F. M. ABEL, Topographie des campagnes machabéennes, en RB, 
32-35 (1923-1926), págs. 495-533. L.H. VINCENT, Acra, en RB, 
43 (1934), págs. 205-236. A. MEÉDEBIELLE, Esdras-Néhémie, en La 
Sainte Bible, París 1949, 

B. M.* UBACH 
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JOPPE (heb. yafó; egtp. y cuneiforme yapu; ár. yafa, 
«la bella»; *lórrirn; Vg. foppe). Ciudad situada en la 
costa mediterránea, unida a la actual capital del moderno 
estado de Israel, Tel-Aviv. Está situada sobre un pro- 
montorio rocoso de poca altura que forma un puerto 
de poca importancia y sin apenas abrigo. A su entrada 
existe una roca de unos 3 m de altura, a la que, según 
la leyenda, fue amarrada Andrómeda para ser devo- 
rada por el monstruo marino. 
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A pesar de su antigiiedad (ya probada por la mención 
que de ella se hace en las cartas de Tell el-“Amáirnah, 
en las inscripciones asirias y en las listas de Thutmosis TIT) 
la historia de Joppe la hemos de reconstruir únicamente 
a base de las noticias históricas y literarias, ya que, por 
haberse construido sobre la primitiva ciudad, la moderna 
Yafa, las excavaciones arqueológicas no han podido 
efectuarse. 

La noticia más antigua que se tiene de Joppe es la 
que suministra la lista de las ciudades capturadas por 
Thutmosis IlI (1483-1450 A.c.), entre las cuales la incluye 
el episodio que posiblemente está relacionado con el 
que a su vez narra el papiro Harris. Nuevamente volve- 
mos a saber detalles de su historia gracias a las cartas 
de el-“Amaárnah: parece ser que en cierto momento tuvo 
necesidad de ayuda militar y se la solicita a Puti-hipah 
de Jerusalén. La prosperidad de Joppe nos viene demos- 
trada por la correspondencia entre el escriba Amene- 
mope y el oficial egipcio Hori, en la cual se habla de sus 
jardines y de sus artesanos en metal, madera y cuero4, 

La primera vez que la ciudad se menciona en la Biblia 
es con motivo del reparto primitivo de la Tierra Pro- 
metida entre los hijos de Israel; fue 
asignada a la tribu de Dan siendo 
su punto más septentrional*. Cayó 
más tarde en poder de los filisteos, 
a cuya época se remontaría el epi- 
sodio de Andrómeda. Obligados 
por tal hecho, los danitas se ven 
obligados a emigrar hacia el norte 
en busca de nuevos lugares de 
asentamiento?. 

La ciudad sería conquistada de- 
finitivamente en la época de David, 
y Salomón utilizó su puerto, entre 
otros casos, para desembarcar los 
cedros que desde el Líbano le lle- 
garon para la construcción del 
Templo?. Nuevamente volvería a 
repetirse el episodio cinco siglos 
más tarde cuando, en tiempo de 
Zorobabel, volvió a reedificarse!. 
Entre otras de las ciudades conquis- 
tadas por Senaquerib se menciona 
a JoppeB. 

Después del dominio de los asi- 
rios, pasó a formar parte del 
dominio sidonio, recobrando su in- 
dependencia después de la destruc- 
ción de Sidón por Artajerjes 11 
(ca. 358-338 A.C.). Fue conquistada 
por Alejandro Magno, con lo cual 
comienza el influjo griego en ella. 
Después de los altibajos acaecidos 
durante las disputas entre los su- 
cesores de Alejandro, fue final- 
mente anexlionada por Ptolomeo I 
después de la batalla de Ipso (año 
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Mapa con la situación de Joppe junto 
a Tel-Aviv 


600 


: A A 
qa A E a 
2 A AUS NS 
E a 


A Ln 





el - ñ A e) » 


2 a j E E ; z a a ri 


Vista parcial de la ciudad de Joppe, con el campanario del convento franciscano de san Pedro al fondo a la 
derecha. (Foto Orient Press) 


301 A.C.), permaneciendo bajo el dominio egipcio hasta 
el 197 A.c. en que Antíoco TIÍ el Grande la anexiona 
al imperio seleucida. 

Durante la época macabea, los judíos residentes en 
Joppe hubieron de soportar los ataques de los heleni- 
zados, muriendo en cierta ocasión un gran número 
de ellos; Judas acudió inmediatamente para tomar repre- 
salias, pero no consiguió entrar en la ciudad*. Finalmen- 
te fue conquistada en el año 142 A.c.”, permanecien- 
do con varias alternativas? en poder de los Macabeos 
hasta el año 66 A.c. en que Pompeyo la incorporó 
a la provincia romana de Siria. La oposición que sus 
habitantes mostraron hacia Herodes, hizo que éste 
construyera Cesarea, ciudad rival de Joppe, y que su 
puerto fuese decreciendo paulatinamente en importan- 
cia. Más tarde permanecería bajo la jurisdicción de 
Cesarea de Siria. 

Varias veces se menciona en el NT. En Joppe su- 
cedió el milagro de san Pedro, resucitando a Tabita?. 
Aún se hallaba en Joppe** cuando tuvo la visión que con- 
duciría a la aceptación de los gentiles en el seno de la 
Iglesia*, 

Por Josefo sabemos que fue el principal centro de la 
revuelta judía del 66 y Vespasiano la destruyó después 
de matar a gran número de judios. Volvió a cobrar 
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importancia en tiempo de los cruzados, convirtiéndose 
en el principal puerto de Palestina — que conservaría 
su importancia hasta fecha muy reciente, en que ha sido 
sustituido por el de Haifa — y gozando de un gran 
comercio. Los restos del castillo edificado en tal época 
aún eran visibles en el siglo pasado. 


AANET, págs. 475-479. BANET, pág. 283. 


Jos 19,46. *Jos 19,47; cf. Jue 18,1-13. *2Cr 2,15. *Esd 3,7. 
5Cf. 2 Re 18,13 y sigs.; 2 Cr 32,1 y sigs.; Is 36,1 y sigs. *2 Mac 
12,1-7. ”1Mac 10,69-85. $1 Mac 11,1-6; 12,33-34; 13,11; 14,5; 
15,25.31; 16,1-10. Act 9,36-42. *%Act 9,43. 21Act cap. 10. 

Bibl.: F. JoseFO, Ant, lud., 7,13,2-4; 8,4,5; 13,4,4; 14,10,6; 15,1; 
id., Bel. Iud., 2,18,10. S. ToLkKowsKY, The Gateway of Palestine. 
A History of Jaffa, Londres 1924; íd., New Light on the History 
of Jaffa, en JPOS, S (1925), págs. 82-85. ABEL, Il, págs. 355-356. 
R. NorTH, Leeds Excavations at Jaffa, en Bibl, 34 (1953), pág. 121. 
S. YErvIN, Archaeology in Israel. Nov. 1951-Jan. 1953, en AJA, 59 
(1955), pág. 163. J. KaPLAN, Notes and News, en TEJ, 6 (1956), 
págs. 259-260. Miqr., TIL, cols. 737-743, Simons, $$ 336 (17), 867, 
1038, 1165, 1524, 1632. 

R. SÁNCHEZ 


JORAM (heb. yorám, yehórám, «Yahweh es alto»; 
"laopáu; Vg. foram, oran). Nombre de cinco perso- 
najes del AT: 


1. Hijo de T0“ú, rey de Hámat, llamado en 1 Cr 18,10 
Hádoram, cuya grafía representa probablemente la ver- 
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dadera forma del nombre. To“ú envió a su hijo al rey 
David para felicitarle por el éxito obtenido en la guerra 
contra Hádad“ézer, el cual había intentado apoderarse 
del reino vecino de Hámat y extender su dominio hasta 
el Éufrates. El obsequio de que era portador Joram 
(Hádóorám) eran objetos o vasos de oro, plata y cobre?, 

12 Sm 8,10; cf. 1 Cr 18,10. 

2. Levita del tiempo de David, mencionado entre 
los hijos de Qéhát dedicados a la guarda de los objetos 
consagrados al culto, y los provenientes del botín de 
guerra, destinados al sostenimiento del Templo?. 

Or DO2s:2h 

3. Sacerdote que, en unión de *Éliámá* y algunos 
levitas, secundando órdenes de Josafat, rey de Judá, en 
el tercer año de su reinado, recorrieron las ciudades de 
Judá, llevando consigo el libro de la Ley de Yahweh, 
con el fin de adoctrinar al pueblo. El rey no contento 
con suprimir los lugares idolátricos, emprendió esta 
obra positiva de apostolado para obtener del pueblo una 
profunda reforma religiosa, fundamentada en el cono- 
cimiento de Yahweh y de su Ley?!. 

12 Cr 17,8-9. 


4. Rey de Israel, hijo de Acab y de Jezabel y hermano 
de Ocozías. Sucedió a su padre y reinó doce años, desde 
851 a 841*. El autor sagrado, aunque reconoce que no 
hizo el mal como su padre y su madre, recuerda, sin 
embargo, que se adhirió a los pecadores de Jeroboam, 
por los cuales hizo pecar a Israel, y no se apartó de ellos. 
Hizo quitar algunas masseboót de Bá“al, pero subsistió 
la principal de ellas, la de Samaría, hasta el tiempo 
de Jehú?. 

Debido al matrimonio de su hermana Atalía con 
Joram, hijo de Josafat, rey de Judá, hubo paz entre 
ambos reinos. Lo primero que de Joram nos transmite 
la Biblia es la campaña conjunta de él y de Josafat, rey 
de Judá, contra Mésa", rey de Moab, el cual se había 
insubordinado a la muerte de Acab, contra Israel, no 
queriendo pagar el tributo de ganado menor que hasta 
entonces había dado. La historia de este hecho nos ha 
llegado en doble relación, que podríamos llamar oficial, 
de procedencia diferente y que se completa: la del 
autor inspirado? y la del rey Mesa", consignada en una 
estela conocida por su nombre, hallada en Dibán (1868), 
a unos 6 km al norte del Arnón (> Mesa", Estela de). 

Moab nunca había visto con buenos ojos la supre- 
macía de Israel en su territorio. Aunque Israel había 
ocupado la parte septentrional, desde el Arnón, por 
derecho de conquista después de la victoria de Moisés 
en la guerra contra Sihón*, un número considerable 
de moabitas continuaron ocupando el territorio y vi- 
nieron a ser dueños del mismo, hasta que David los 
subyugó e hizo tributarios suyos*. Atentos a cualquier 
cambio o debilitamiento de lo que sucedía en la otra 
parte del Jordán, lo aprovechaban para volver a la 
independencia anhelada. Habían tenido ya una ocasión 
con motivo de los disturbios que siguieron a la muerte 
de Salomón. Fue probablemente entonces cuando fun- 
daron una nueva dinastía, la de Mésa". Omri les hizo la 
guerra, los redujo a la obediencia y les impuso el tributo 
que aún perduraba en tiempo de Joram. Este tributo fue 
pagado fielmente al rey de Israel, durante unos cuarenta 
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años, al término de los cuales y con motivo de la muerte 
de Acab, se rebelaron abiertamente, y con Mea" al 
frente, se apoderaron de importantes ciudades que su 
estela recuerda. El rey Ocozías no pudo oponérseles, 
pero Joram, con la ayuda de Edom y de Judá, organizó 
una expedición militar contra ellos, a fin de someterlos. 
En lugar de embestir al país por el norte, donde había 
ciudades fortificadas y donde además se corría el peli- 
gro de ser atacados por los aliados de Mesa", los ata- 
cantes bajaron bordeando el mar Muerto. La marcha fue 
difícil, sobre todo por falta de agua, hasta que el profeta 
Eliseo les mandó cavar pozos que se llenaron de agua, 
agua que resultó rojiza, debido a las filtraciones de las 
altiplanicies cercanas, lo que, mal interpretado por los 
exploradores moabitas, que creyeron habían luchado 
ambos aliados entre sí, acometieron al ejército coaligado, 
el cual fácilmente rechazó el ataque y continuó persi- 
guiendo a los fugitivos. Sitiaron la capital del reino 
moabita Qir Háréset, la Qorhah de la estela de Mésa* 
(líns. 21, 24-25) — los muri fictiles de la Vg. —, pro- 
bablemente la actual el-Kerak, fortaleza natural situada 
a unos 13 km al este de la orilla meridional del mar 
Muerto. La ciudad fue cercada y batida. Habiendo 
fallado a Mésa* un intento de salida en busca de re- 
fuerzos, ofreció su hijo en sacrificio sobre la muralla, 
a la vista de los sitiadoresf. Quizás por el espanto pro- 
ducido por tal hecho, temiendo los israelitas la eficacia 
del horrible sacrificio, o quizás porque los moabitas con- 
traatacaron con la energía de la desesperación, lo cierto 
es que la campaña terminó con el fracaso: los sitiadores 
se retiraron y volvieron a su país. 

Bajo el rey que ha sido llamado el innominado, pro- 
bablemente Joram — aunque no falte quien crea que 
se trata de Joás de Israel —, tuvo lugar el ataque de 
Ben Hádad III de Damasco”. El asedio de Samaría fue 
terrible, se pagaron precios exorbitantes por los alimen- 
tos, llegando incluso alguna madre a matar a sus hijos. 
Pero cuando la situación era más desesperada, el ene- 
migo levantó el campo, tal vez temiendo la llegada 
de refuerzos egipcios para los sitiados. Ben Hádad 
fue asesinado por Háza*él, momento que aprovechó 
Joram para tomar, en unión del rey Ocozías de Judá, 
la ciudad de Ramoót de Galaad, pero fue herido en la 
campaña, teniendo que retirarse en unión de Ocozías a 
Yizré“e1, quedando al frente del ejército Jehú. El pro- 
feta Eliseo ungió a éste por rey de Israel, el cual mar- 
chó a Yizré“él, donde mató a Joram de un tiro de 
arco, cuando intentaba fugarse, en el mismo lugar de la 
antigua posesión de Nábot?. 


12 Ras 33412 Re 10,26-27. *2 Re 3,4-27., *Cf£. Dt 2,31, 
¿CR ASS  *2Re 3,16-27. "2 Re 6,8-31. *2 Re dáps. 3-9; 
2 Cr. 22,5-7. 


5, Rey de Judá, hijo primogénito de Josafat, a quien 


sucedió después de un año de haber sido asociado ya 
al trono de su padre. Tenía treinta y dos años al comen- 
zar a reinar y reinó en Jerusalén ocho años, del 849 
al 8411. Por influencia de Atalía, hija de Acab, rey de 
Israel, con la cual se casó, empezó su reinado con una 
serie de crueldades, de manera que «se comportó como 
los reyes de Israel», según dice el autor sagrado por 
primera vez al hablar de la conducta de un rey de 
Judá?. La unión con la hija de Acab, de Israel, fue muy 
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desgraciada para el reino del Sur, ya que aquella princesa, 
Atalía, de sangre extranjera, traería días amargos por 
la influencia de sus cultos idolátricos, de sus ambiciones 
y de su crueldad?. 

Tenía Joram cuatro hermanos, a los cuales, una vez 
consolidado su reino, pasó a cuchillo, así como también 
a algunos jefes. Fue éste el primer hecho de su reinado, 
que algunos interpretaron como un acto de precaución 
ante las represalias que aquéllos hubiesen podido tomar 
al ver el cambio que iba a seguir el rey en su política 
religiosa. Otros interpretan este hecho cruel como un 
castigo por la postura de oposición que sus hermanos 
tomaron ante su política. En esta serie de asesinatos 
se observa la influencia de la reina consorte, ya que 
son idénticos a los que pocos años más tarde cometería 
ella por su cuenta, cuando, muerto su marido, tomó 
las riendas del gobierno. Por instigación de la misma 
fue introducido en Judá el culto de Bá“al. El texto sa- 
grado resume su actuación y el influjo de su mujer, 
diciendo que Joram «anduvo por el camino de los 
reyes de Israel, como había hecho la casa de Acab, 
pues él tenía por esposa a una hija de Acab»!*. 

A pesar de la perversidad de Joram, Yahweh mantuvo 
la promesa que había hecho a la dinastía de David. 


JORAM 


Con todo, la justicia divina pesaría sobre Judá. Empezó 
con la rebelión de Edom. Este país limítrofe de Judá, que 
desde hacía mucho tiempo soportaba su dominio *, halló 
en este reinado la ocasión propicia para conseguir sus 
aspiraciones de independencia. Quizás Joram estaba 
atento a reprimir una conspiración interna por parte 
de sus hermanos*, como se ha indicado; quizás cuando 
una parte de su ejército había ido en ayuda de Joram, 
rey de Israel, su cuñado, en la defensa de los territorios 
ante los ataques de Salmanasar III, rey de Asiria. Joram, 
para atajar la rebelión de Edom, pasó con su ejército 
a Sa'ir, a 8 km al nordeste de Hebrón, y cuando se 
levantó de noche lo habían cercado ya los edomitas, lo 
batieron y el pueblo huyó a sus tiendas. Viendo el buen 
resultado con que habían luchado los de Edom, se rebeló 
también Libnáh, en la Séféláah de Judá, a unos 12 km 
al nornoroeste de Eleuterópolis”. 

No terminaron aquí las incursiones contra Judá. La 
mayor y de más graves consecuencias fue la efectuada 
por los filisteos y árabes, quizás los de las regiones cer- 
canas al mar Rojo, que invadieron Judá, y se llevaron 
todos los tesoros de las posesiones del rey (no del pa- 
lacio real de Jerusalén, donde no llegaron), así como 
también sus hijos y mujeres, salvo Joacaz (LXX Oco- 


Uno de los manantiales que dan origen al Nahr Leddán, afluente del Jordán, junto a la antigua ciudad israelita 
de Dan. (Foto V. Vilar, Archivo Termes) 
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JORAM 


zías), el hijo menor*. Todo esto había sido ya predicho 
por el profeta Elías, en un escrito que le hizo llegar, 
echándole en cara su impiedad y la muerte de sus her- 
manos?. No deja de ser una dificultad la mención del 
profeta tesbita en este tiempo, cuando algunos lo creen 
ya desaparecido de la historia. Algunos autores, sin 
embargo, admiten que todavía actuaba al inicio del rei- 
nado de Ocozías, y con esto no es necesario acudir a una 
redacción de la carta antes de la muerte del profeta, ni 
refugiarse en un error de transcripción, que no nos consta. 


Mapa del curso del Jordán con sus principales afluentes 
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Joram murió en medio de terribles sufrimientos, des- 
pués de larga enfermedad. El pueblo no le tributó hono- 
res como a los otros reyes*, siendo sepultado en la 
ciudad de David, pero no en el sepulcro de sus prede- 
Cesores. 

11 Re 22,51; 2 Re 1,17; 2 Cr 21,1-20; 2 Re 8,17-24. ?2Cr 21,6. 
12 Re 8,13; 2 Cr 21,6,11-12. 12 Cr 216; cf.: 2 Re(8,1718.  *1 Cr 


18,12 y sigs. *C£ 2 Cr 21,4. ?2Cr. 21,810; ck 2ZRa 3,20-22. 
“2 Cr 21,16-17. *4€r 21,12-15. *2U 21,18-20. 


Bibl.: MH. LesérrRE, foram, en DB, TI, col. 1641 y sigs. NOTH, 
612, págs. 52, 70, 120, 145. N. GLUEcK, The Boundaries of Edom, 
en HUCA, 11 (1936), pág. 148 y sigs. ABEL, Il, págs. 369-370, 
418-419. G. STANO, Zoram, en ECatt, VII, cols. 151-153, ANET, 
págs. 320-321. HaAaG, cols. 852-853. Migr., TI, cols. 359-542, 
M. NoTH, The History of Israel, 2.* ed., Londres 1960 (trad. ing.). 


B. GIRBAU 


JORDÁN, Río (heb. yardén, en la Biblia aparece 
177 veces como ha-yarden y 2 veces como yarden; 
"lopáávns; Vg. lordanis). Tanto desde el punto de 
vista histórico como hidrográfico el Jordán es el río 
más importante de Palestina. Nace en la falda del Her- 
món y desemboca en el mar Muerto después de un re- 
corrido lineal de unos 200 km. El curso real del Jordán 
es muy superior debido a sus interminables meandros. 
La distancia lineal de 105 km entre Tiberíades y el mar 
Muerto, por ejemplo, se convierte en 320 km de reco- 
rrido real, es decir, tres veces más. A los 15 y 30 km 
de su nacimiento respectivamente forma el Jordán los 
lagos de el-Húleh y Tiberíades o Genesaret. 


l. ErimoLoGía. Desde antiguo se ha asociado la 
palabra yarden con la raíz heb. yárad, «descender». 
Equivaldría consiguientemente a «el que desciende» en 
el sentido de fluir o correr y significaria la corriente de 
agua por antonomasia. En este sentido escribe Filón: 
"lopSávns Se kartaáfadis épunveveral. Otros se fijan 
en el segundo elemento de la palabra y la asocian con 
Dan, lugar donde nace unas de las fuentes del río. San Je- 
rónimo, por ejemplo, dice que Jordán es el resultado 
de dos palabras hebreas ye?or («rio») y dan, es decir, 
río de Dan. L. Kóhler ha querido derivarlo del iranio 
yar-danus, que significaría exactamente «río anual», a 
saber, que Jleva agua todo el año. Ninguna de éstas y 
otras etimologías propuestas han sido aceptadas defi- 
nitivamente. Modernamente se ha llamado la atención 
sobre ríos del mismo o parecido nombre en toda la cuen- 
ca mediterránea: por ejemplo, en Creta, en Elida, etc., 
lo cual nos llevaría a decir que se trata, no de un nombre 
propio único, sino más bien de un nombre común per- 
teneciente el fondo lingúístico mediterráneo antiguo, 
cuyo exacto valor se desconoce (Rengstorf). 


2. DESCRIPCIÓN. El Jordán nace en las faldas del 
monte Hermón y está formado en su origen por tres 
corrientes principales. Desde el punto de vista histórico 
la más famosa es Nahr Bányás, que tiene su nacimiento 
próximo a una aldea siria del mismo nombre (329 m). 
Antiguamente nacía en una misteriosa gruta dedicada 
al dios Pan. De ahi Pányás o Bányás. Hoy la gruta está 
abandonada y obstruida con grandes piedras. La se- 
gunda, llamada, Nahr Leddán y más abundante que 
la anterior, nace junto a Tell el-Qadi (157 m), la antigua 
Dan israelita. La tercera es Nahr el-Hasbáni, que se 
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Vista aérea del curso del río Jordán, con sus meandros entre fértiles bosques y blancas colinas, que parecen 
aumentar el contraste entre la fertilidad de la cuenca del rio y la aridez de las montañas. (Foto Orient Press) 


JORDÁN 


alimenta de “Ain Haásbeiya (563 m) y ve aumentar sus 
aguas antes de unirse a las dos corrientes anteriores 
con las de Nahr Bareigit. A unos 14 km de su nacimiento 
formaba el Jordán hasta hace poco tiempo el lago de 
el-Húleh (68 m). Hoy día ha sido saneado y preparado 
para el cautivo. A partir de el-Huúleh entra el Jordán en 
un cauce estrecho y accidentado que le lleva hasta el 
lago Tiberíades o Genesaret. En los 18 km que separan 
el-Húleh de Tiberíades el río desciende de + 68 a — 212, 
es decir, 280 m. A lo largo de los 105 km entre Tiberíades 
y el mar Muerto desciende todavía 180 m más. Entre 
los numerosos afluentes que recibe el Jordán a lo largo 
de su recorrido, están Seri“at el-Menádirah (Yarmúk) y 
Nahr el-Zergá (Yabbóq) por la izquierda, y Nahr Galúd 
y Nahr Farah por la derecha. 


3. EL JORDÁN EN LA HISTORIA. La importancia del 
Jordán no debe buscarse — como ocurre con otros 
ríos — en un sentido material y económico. Hasta ahora 
sus aguas no se han empleado apenas para el riego ni 
tampoco como medio de transporte o fuente de energía 
eléctrica. Han sido los rebaños que pastan en la cuenca 
del Jordán casi los únicos en beneficiarse de ellas: 
por eso le llaman los árabes el-Seriah el-Kabirah («el 
gran abrevadero»). La importancia del Jordán debe 
buscarse en otro sentido. El Jordán sirve, sobre todo, 
como frontera del pueblo de Dios y defensa contra sus 
enemigos en el AT. Tanto mejor cuanto que hasta la 
dominación romana el Jordán no conocía puentes que 
facilitaran el paso. A pesar de Rubén, Gad y la mitad 
de Manasés, que quedan al otro lado del río, la Biblia 
suele poner el Jordán como el límite oriental de Israel”. 
Es necesario cruzarle para entrar en la Tierra Prometida?. 
Y los primeros capítulos de Josué acentúan el sentido 
de frontera natural del Jordán cuando nos presentan 
posible el paso del pueblo elegido a través del mismo 
sólo mediante una intervención sobrenatural*. Incluso 
para los días de Flavio Josefo y el NT el límite oriental 
de los dominios de las autoridades de Jerusalén estaba 
en el Jordán. 

En el NT el Jordán está asociado, sobre todo, a la 
actividad de san Juan Bautista, el cual bautizaba en sus 
aguas. Jesús también empieza su vida pública a partir 
del Jordán?. 

La narración del paso del Jordán en el libro de Josué 
evoca el paso del mar Rojo en medio de milagros y 
portentos. La actividad del Bautista y comienzo de la 
vida pública de Jesús a partir del Jordán evoca, a su vez, 
la entrada del pueblo elegido en la Tierra Prometida, 
toda vez que la Tierra Prometida sugiere la idea del 
Reino de los Cielos anunciado por el Bautista y procla- 
mado por Jesús. Según los Padres, el paso del pueblo 
elegido a través del Jordán evoca asimismo el bautismo 
cristiano. Es decir, la historia ha ido coloreando el 
Jordán con un matiz teológico. 


1Nm 34,10-12; Cf. Ez 47,18. *Dt 2,29. *Jos cap. 3 y sigs.; 
cf. Jue 7,24; 8,4; 2 Sm 17,22.24; 19,15-18; 2 Re cap. 2; 1 Mac 9, 


43-49. *+Mt 3,6.13; Mc 1,5.9; Lc 4,1. 

Bibl.: HomMERO, Odisea, 3, 292; id., Ilíada, 7, 135. F. JoseFO, 
Bel. lud., 4, 455 y sigs. FiLÓN, Legum allegoriae, 2,89. EUSEBIO, 
Onom., 77. ABEL, I, págs. 474-483. R. RENGSTORF, *lopdávns, 


en TAW, II, págs. 608-623. L. KómLer, Lexikologisch-Geogra- 
phisches. 1. Der Jordan, en ZDPV, 62 (1939), págs. 115-120. N. 
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GLUECK, The River Jordan, Filadelfia 1946. M. NoTH, Der Jor- 
dan in der alien Geschichte Palástinas, en ZDPV, 71-72 (1955-1956), 
págs. 123-148. 


A. GONZÁLEZ LAMADRID 


JORIM (cf. aram. yéhórim o yórim, «Dios es alto»; 
"lopsiu; Vg. Jforim). Hijo de Matat, citado en la 
genealogía de Jesucristo según san Lucas. 

LoA.3529; 


JORNALERO (heb. sákir; pioSutós; Vg. mercena- 
rius). Se distingue del esclavo en que contrata libre- 
mente su trabajo por un salario convenido con antelación. 
En Israel, los había nativos y extranjeros, éstos llegados 
buscando trabajo y aquéllos venidos a menos y que 
habiendo vendido sus propiedades se mantenían con 
el trabajo para otros a cambio del jornal*, El salario, 
en ocasiones, se estipulaba por un año? y otras veces 
diariamente?. 

Sus trabajos eran principalmente agrícolas y los tex- 
tos no parecen indicar otra cosa que faenas del campo?. 

No consta con certeza la cantidad de su salario; el 
código de Hammurabi habla de un siclo de plata mensual 
durante las faenas más pesadas y señala los varios sala- 
rios en especie o dinero de los marinos, etc. En los textos 
bíblicos antiguos no se precisa; la indicación más apro- 
ximada es la que habla del esclavo que, trabajando 
durante seis años (hasta el año sabático), ha reportado a 
su dueño «el doble del salario de un jornalero»?. Ya en 
tiempos del NT cobraban un denario por día?. 

Su situación nunca debió de ser demasiado halagiieña 
cuando los profetas y libros sapienciales claman contra 
las injusticias de que eran víctimas”. La gravedad moral 
de semejantes atropellos queda de manifiesto en expre- 
siones como éstas: «Quien retiene el salario del jornalero 
es como quien derrama sangre; el salario de los traba- 
jadores clama en los oídos de Dios»?*. 

El jornalero no participaba de la pascua familiar, 
pero sí de los frutos espontáneos del año sabático, al 
igual que los esclavos y extranjeros”. 

En la parábola del buen pastor, Jesús contrapone la 
generosidad con que expone su vida el dueño de las ove- 
jas a la despreocupación egoísta del asalariado, a quien 
no interesa para nada la prosperidad del rebaño; la 
imagen está ligeramente caricaturizada, porque el pastor 
contratado tenía que justificar ante su señor las pérdidas 
de ganado?”. 

1Cf, Gn 29,15; Lv 22,10; Dt 24,14, *Cf. Lv 25,50 y sigs.; Is 16,14; 


21,16. *Lv 19,13; Dt 24,15; Job 7,2; 14,6; Mt 20,8. “Cf. Rut 2,3; 
Re 4,187 "Am 3,12. Dt 15,13, 14Mt:20411 1: -sigs:: * Lv, 19,13; 
25,40 y sigs.; Jer 22,13; 46,21; Mal 3,5; Eclo 7,22. *Eclo 34,27; 


Sant. 5,4. *Lv 22,10; 25,6:-""In.10,12-13;cf£"Gn 31,39; Éx 22,12. 


Bibl.: ANET, págs. 176-177. R. DE VAUX, Les institutions de 
l'Ancien Testament, 1, París 1958, págs. 118-119. 
C. GANCHO 


JOSAFAT (heb. yéhosafat, «Dios juzga»; "lwoapar; 
Vg. losafat). Nombre de seis personajes veterotesta- 
mentarios: 

1. Hijo de ?Ahilúd, que fue consejero, secretario y ar- 
chivero principal durante los reinados de David y 
Salomón!. 

12 Sm 8,16; 20,24; 1 Re 4,3; 1 Cr 18,15. 
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2. Nombre de uno de los valientes soldados de David, 
que figura en la lista de los treinta héroes, apellidado 
el mitnita?. 

11 Cr 11,43. 


3. Uno de los sacerdotes que tocaba la trompeta 
delante del Arca de la Alianza durante su traslado a 
Jerusalén desde la casa de *Obéd *Édóm, en tiempo de 
David!. 

11 Cr 15,24, 


JOSAFAT 


4. Hijo de Parúah, que fue intendente de Salomón en 
el territorio de Isacar, con el compromiso de suminis- 
trar los víveres necesarios al rey y a su palacio durante 
un mes al año!. 

1 Re 4,17. 

5. Hijo de Nim8i y padre de Jehú, rey de Israel? 

12 Re 9,2.14. 

6. Cuarto rey de Judá después de la división de los 
reinos (870-845). Era hijo de Asa! y de “Ázúbáab, hija 


Fresco policromo procedente de una tumba egipcia, en el que aparecen jornaleros ocupados en las duras tareas 
preliminares de la construcción de un edificio 





JOSAFAT 


a rd 








. 


Kerak. Vista en dirección nordeste de la región y sus fortificaciones. Corresponde a la bíblica Qir Mo*ab, 
también llamada Qir Háréset, que Josafat de Judá y Joram de Israel no pudieron tomar. (Foto P. Termes) 


de Silhi?. Estuvo asociado al trono de su padre enfermo 
durante cinco años, al cabo de los cuales le sucedió 
cuando contaba ya treinta y cinco años de edad. Fue 
contemporáneo de los reyes del Norte Omrí, Acab, 
Ocozías y Joram, y reinó durante veinticinco años, du- 
rante los cuales se esforzó por continuar la política 
de su padre? y mantener el culto a Yahweh, haciendo 
desaparecer de Judá los lugares altos, los *dSerim y 
los hieródulos*. Encargó a cinco dignatarios de la corte, 
asesorados por nueve levitas y dos sacerdotes, que 
fueran a enseñar al pueblo sus deberes para con Yahweh 
y que llevaran consigo el libro de la Ley; estos comisio- 
nados recorrieron todas las poblaciones de Judá ilus- 
trando a las gentes? y previniéndolas contra el error de 
la idolatría en que habían caído los israelitas. 

Josafat hizo de Judá un país fuerte gracias a sus 
acertadas medidas administrativas; realizó obras públi- 
cas en toda la nación, fortificó las ciudades de Judá y 
organizó un poderoso ejército, destinando tres cuerpos 
del mismo para la tribu de Judá y dos para la de Ben- 
jamín, todo lo cual contribuyó a que las potencias veci- 
nas le respetaran y temiesen, como lo muestra el hecho 
de que los filisteos le pagasen tributo y los árabes le 
hiciesen entrega de ganado menor: siete mil setecientos 
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carneros y otros tantos machos cabrios*. Personalmente 
se cercioraba de la instrucción de su pueblo en materia 
religiosa, dirigía la administración y la justicia, y reco- 
mendaba a los jueces que procediesen con equidad y 
benevolencia; para los casos difíciles estableció un tri- 
bunal superior, compuesto por levitas, sacerdotes y 
ancianos, presidido para las cuestiones religiosas por el 
sumo sacerdote ?Amaryah(G), y para las civiles por 
Zébadyah(u)”. 

El rey Josafat siguió una línea política, respecto de su 
vecino del Norte, opuesta por completo a la de sus 
predecesores y, lejos de observar una actitud recelosa 
para con los israelitas, se alió con su rey Acab y casó 
con una hija de éste, llamada Atalía, a su hijo Joram?. 
Puede que firmase esta alianza con vistas a cuestiones 
políticas que no aclaran los textos sagrados, pero la 
cuestión es que por ella se obligaba el rey de Judá a 
prestar su apoyo al de Israel en sus guerras contra Siria. 
Al cabo de algunos años de su reinado se entrevistó 
con Acab en Samaría y accedió a acompañarle con su 
ejército en el sitio de Rámot de Galaad, sin prestar 
oído a las advertencias de los profetas. En plena batalla 
Acab encubrió su dignidad, sabedor de que había órde- 
nes en el bando contrario de no disparar más que contra 
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Joppe. En una de las puertas de la antigua Yáfo, ciudad que perteneció a la tribu de Dan, existe la casa de Simón el 
Iínarial al fandar an la ana Simán Pedra recihia la arden de admitir en la naciente loiecia a las gentiles lo aque 
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el rey de Israel, y Josafat — ignorante de toda esta 
intriga — fue confundido con Acab por los enemigos y 
atacado con tal ímpetu, que estuvo a punto de perder 
la vida?. Muy pocos años después tuvo conocimiento de 
que los moabitas y ammonitas, junto con los maonitas, se 
habían coaligado contra él y se disponían a combatirle; 
el rey convocó al pueblo en el Templo donde estuvieron 
todos juntos implorando la ayuda de Dios, porque los 
enemigos eran abrumadores en número y no se consi- 
deraban capaces de resistirlos. Pero cuando los hombres, 
las mujeres y las criaturas rezaban y lloraban en el atrio 
nuevo, el espíritu del Señor inspiró a un levita descen- 
diente de ?Asaf llamado Yaházrél, el cual los exhortó 
a que serenasen los espíritus, ya que Dios mismo había 
de ser quien luchara contra los atacantes y no el ejér- 
cito de Judá. Dios fue alabado y al día siguiente, muy 
temprano, ordenó Josafat al ejército que emprendiera 
la marcha, mientras los levitas, caminando con la tropa, 
entonaban cánticos al Señor. Cuando llegaron a un 
altozano que domina el desierto de Tégóa", entre Jeru- 
salén y Belén, vieron el suelo cubierto de cadáveres de 
enemigos: los tres ejércitos enemigos se habían aniqui- 
lado mutuamente por alguna desavenencia o por recelos 
políticos. Fue tal la multitud de los muertos, que el 
ejército de Judá estuvo tres días recogiendo botín de los 
invasores. Al cuarto día se reunieron en el valle de 
Bérakáh para dar gracias a Dios y perpetuaron este 
hecho providencial llamándole «valle de la Bendición 
(heb. bérákah)»*. Esto hizo que todos los pueblos te- 
miesen más al rey de Judá y a sus vasallos, conside- 
rando que el hecho de mostrárseles hostiles podía 
hacer que la desgracia se desencadenase sobre los 
países ofensores?”. 

Después se alió con Ocozías, rey de Israel, y armó una 
flota, como había hecho en otro tiempo Salomón, para 
traer de Tarsi3 y ?Ofir metales preciosos, pero esta em- 
presa no fue del agrado de Dios y los navíos naufragaron 
en las costas de “Esyón Géber, como le había sido pre- 
dicho por los profetas, cuando tuvieron conocimiento de 
que para esta empresa contaba el rey con el apoyo 
de los israelitas idólatras. Tras la catástrofe marítima 
en la que tuvieron tanta parte los elementos como la im- 
pericia de los marinos hebreos, Ocozías intentó inte- 
resarlo de nuevo en la empresa, pero rechazó sus 
proposiciones?”. 

Posteriormente el rey de Judá se ligó de nuevo al 
destino de Israel mediante un tratado negociado por 
Joram de Israel, que pretendía castigar a sus tributarios 
rebeldes, los moabitas, y contaba con la ayuda de los 
antiguos agredidos, los de Judá; pero aunque la campaña 
comenzó de modo que hacía pensar en la victoria, se 
estabilizó después y concluyó de un modo indeciso, 
como todas las empresas que habían realizado conjun- 
tamente los dos reinos”, 

Josafat murió a los sesenta años, después de veinti- 
cinco de fructífero reinado, sucediéndole en el trono 
su hijo Joram?”. 


11 Re 15,24; 2 Cr 17,1. 
ef, 1Rg 22:47). “ACE: TED 
201 21,6. .*l Re 22233;.'2 Cr 18,2-32, 
20,29-30. *iRe 22,49-50; 2 Cr 20,35-37. 
22,319 LHZD E. 


¿7 Cr.20,3b.**2 Re; 2443: : *2 CF 16; 
021 17510:193 >, 2Cr: 19,411, 
02:03 Z20.1-28, LC 
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JOSAFAT, Valle de (heb. “émeg yehosáafát; «oros 
"lusrapóutr; Ve. vallis losaphat). Valle en donde todas 
las naciones serán convocadas por Dios para el juicio 
final*. Llamado en otro lugar «valle de la Decisión»?. 
El nombre escogido para este valle parece haber sido 
tomado, según opinión de algunos críticos, que se re- 
monta a Eusebio, del rey Josafat, aludiendo a la vic- 
toria lograda contra los enemigos de Judá, Moab, Edom 
y “Ammoón?; con ello se aludiría al triunfo de Dios y de 
los judíos sobre todas las naciones enemigas de su pueblo. 

El nombre de este valle no se encuentra en ningún 
texto anterior al siglo Iv, pero desde entonces las tradi- 
ciones judía y cristiana y, posteriormente, la musulmana, 
lo han identificado con la parte del valle del Cedrón 
que va desde Sitti Maryam hasta Bitr Eyúb. Ésta es la 
tradición adoptada por Eusebio, san Jerónimo, así como 
por el Itinerario Burdigalense, el apócrifo del Tránsito 
de la Virgen María y otros. Fue combatida ya en el 
siglo v por san Cirilo de Alejandría. 

Algunos críticos alegan en contra esta identifica- 
ción el hecho de que se emplee la palabra “emeg que 
indica un valle amplio, con lo que no se podría aplicar 
al Cedrón, demasiado pequeño y que habría de recibir 
la denominación de ge”. 

Basándose en el juego de palabras posible en este 
pasaje, algunos traducen «... en el valle del Juicio de 
Yahweh» en vez de «... en el valle de Josafat». Algunos 
suponen alguna relación con la Puerta Judicial de Neh 
3,30. 

131 4,2.12. ?J1 4,14. 22Cr 5,12. 


Bibl.: Eusebio, Onom., 170,10. L.H. VINCENT - F. M. ABEL, 
Jérusalem nouvelle, París 1914, pág. 849 y sigs. G. RICCIOTTCI, 
Bibbia e non Bibbia, Brescia 1932, págs. 173-177, G. M. PERRELLA, 
La valle di Giosafat e il giudizio universale, en DTh(P), 36 (1933), 
págs. 45-50. G. STANO, lJosaphat, valle di, en ECutt, VI, cols. 
155-156. Simons, $ 1485, A. DelssLER - M. DeLCOR, Joel, en La 
Sainte Bible, VI, Paris 1961, págs. 166-167. 


R. SÁNCHEZ, 


JOSÉ, Patriarca. Hijo de Jacob y de su mujer 
Raquel, que había permanecido estéril durante muchos 
años. 


1. NomMBRE. El nombre de José (heb. yoséf) ex- 
presa, según una etimología popular bíblica, el deseo 
de Raquel: «Que [el Señor] me dé (yóséf) [un hijo]»?. 
Este nombre no fue creado en el momento de nacer 
José, sino adaptado a la situación. La forma completa 
del nombre yósef- el se encuentra junto con el de ya*gob- 
el en la listade Thutmosis MI (ca. 1479) como denomi- 
nación de localidades cananeas conquistadas. El nombre 
de José así como el de los demás patriarcas de Israel 
no es el de una divinidad o héroe, sino que era impuesto 
a la persona como expresión de un ruego elevado hacia 
Dios. Estos nombres aparecen en tiempos de la segunda 
gran emigración de los semitas, quienes fundaron en 
Mesopotamia un gran reino regido por la dinastía 
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Mamre”. FHarám Rámet el-Halil. Pozo de Abraham en el ángulo de los muros. También en esta región vivió 
José durante su juventud. (Foto P. Termes) 


Hammurabi y en Occidente ayudaron a la creación del 
reino de los hicsos en Egipto. Relacionado con el do- 
minio de los hicsos en Canaán parece natural que el 
hebreo Ya*qob-*el impusiera a su hijo el nombre de 
Yosef-el. 

2. ORIGEN. Nacido en Harrán, en casa de Lábán, 
pasó su juventud en Mamré” junto a Hebrón, donde 
con su padre y hermanos se dedicó al cultivo de la tierra 
como lo atestigua su sueño sobre las gavillas de trigo?, 
y al pastoreo en las colinas de Palestina, que en aquel 
entonces estaban muy poco pobladas, como se ve por 
las excavaciones de la Edad de Bronce (3000-1200). 
José era el hijo predilecto de Jacob, por su carácter 
recto*, y por ser el hijo de su vejez. Su padre le distin- 
guió comprándole una kétónet passim*, túnica larga y 
con dibujos que vestía la gente rica?, y encargándole 
que vigilara a sus hermanos. Éstos envidiaban su 
puesto privilegiado y esta envidia aún se acrecentó 
al contarles José sus sueños, en los que una vez él era el 
sol ante al que se inclinaban la luna y las estrellas y 
otra vez era una gavilla de trigo que recibia el home- 
naje de las demás gavillas. Puede admitirse que esto no 
fueran más que juveniles sueños de grandeza, pero en 
los que la providencia divina entretejió sus planes. El 
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odio de sus hermanos llegó hasta el extremo de que 
primero lo arrojaron a un pozo y luego, siguiendo el con- 
sejo de uno de ellos, lo vendieron a unos mercaderes 
madianitas que lo llevaron a Egipto?. 

Una vez allí fue vendido a su vez a un rico egipcio, 
alto funcionario de la corte del faraón; éste al ver las 
grandes cualidades de José e inspirado por Dios” le 
confió la administración de su casa, para poderse dedi- 
car por completo al servicio del faraón. Esta muestra 
de confianza le costó a José el tener que pasar por una 
gran prueba a causa de la mujer de su señor. José re- 
chazó categóricamente su desvergonzada proposición: 
«¿Cómo voy a cometer yo una acción tan baja y a pecar 
contra Dios?»? A menudo este episodio se identifica, 
sin base alguna, con una leyenda egipcia sobre dos her- 
manos, transmitida por el papiro de Orbiney, conservado 
en el Museo Británico. Tampoco en la cárcel abandonó 
Dios a José: estando encarcelado supo interpretar con 
acierto los sueños de dos cortesanos del faraón, el 
copero y el repostero?. Cuando más tarde nadie fue 
capaz de explicar al faraón sus dos sueños sobre las 
siete vacas y las siete espigas, el copero, a quien José 
en la cárcel había interpretado el sueño, habló de él al 
faraón. José adivinó los sueños del faraón y predijo la 
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llegada a Egipto de siete años de abundancia y siete 
años de hambre. Entonces el faraón le dio plenos pode- 
res para abastecer Egipto de trigo, y le nombró repre- 
sentante suyo en la solemne ceremonia de las investidu- 
ras*. José tomó por esposa a *Asénat (egip. nsnt, «ella 
pertenece a Neith»), hija del sacerdote de On. *Asénat 
le dio dos hijos, Manasés y Efraím, a los que más tarde 
Jacob adoptó como hijos?”. 

José en su alto cargo se ganó el nombre de salvador 
no sólo de Egipto, sino también de sus hermanos de 
Canaán, a los que Jacob en los años de malas cosechas 
mandó a Egipto para que compraran trigo. Según la 
relación del Génesis los hermanos de José fueron por 
dos veces a Egipto en busca de trigo. José reconoce a 
sus hermanos sin ser reconocido por ellos. Para probar 
su fidelidad guardó como rehenes la primera vez a 
Simeón*? y quiso hacer lo mismo otra vez con Benja- 
miín*, Pero Judá le imploró que dejara volver a Ben- 
jamín, pues sino su padre moriría de dolor: a cambio 
ofreció quedarse él mismo en perpetua esclavitud en 
Egipto. Entonces José se dio a conocer a sus hermanos. 
Aquií volvemos a tener una muestra de su noble carácter, 
No pensó en la venganza, pues creía que todo lo sufrido 
por causa de su hermanos lo había sido por expresa 
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voluntad de la providencia divina: «Vosotros creíais 
hacerme un mal, pero Dios lo ha convertido en bien»?*?. 
Por mediación de José el faraón dio a Jacob y a sus 
hijos recién llegados a Egipto la tierra de Gósen, para 
que pudieran apacentar allí sus rebaños?*. 


3. VIDA. La vida de José está presentada en Gn 37-50 
de un modo muy dramático. La narración en su actual 
forma literaria no es, según la opinión de muchos crí- 
ticos, una obra homogénea, sino que tiene tres fuentes 
distintas: la yahwista, la elohista y la sacerdotal. La 
fuente sacerdotal no es muy extensa**. Las fuentes J y P 
excepto en pequeños detalles presentan la vida de José 
del mismo modo. En J, Judá intercede por José para 
que sus hermanos no le maten, mientras que en E es 
Rubén el que lo hace. En J, José es vendido a unos is- 
maelitas que a su vez lo venden en Egipto a un egipcio 
anónimo. En E, José fue vendido a los madianitas, que 
luego lo venden a Futifar. 

Según J, José fue injustamente acusado por la mujer 
de su señor y encarcelado; según E, estuvo en la cárcel 
como esclavo de Putifar, jefe de la prisión real, y encar- 
gado por él de vigilar a dos cortesanos del faraón, el 
repostero y el copero, a los que más tarde interpretó los 
sueños. También se encuentra casi integramente en E 


Dotáyin. Pozo, actualmente aún en uso, para abrevar los rebaños. Al fondo aparece Tell Dotán. Aquí José 
encontró a sus hermanos y fue vendido por ellos. (Foto P. Termes) 
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a interpretación que hizo José de los sueños del faraón, 
así como la descripción del primer viaje de sus hermanos 
a Egipto. La descripción del segundo viaje pertenece casi 
todo a J. Lo que sigue de la vida y hechos de José así 
como la llegada de Jacob a Egipto fueron tomados de 
las dos fuentes, aunque cada una añade a la descripción 
bíblica algunos detalles propios. También se da como 
posible otra explicación de los problemas literarios del 
relato bíblico sobre José, y es que fue el desarrollo or- 
gánico de la primera narración mosaica con adiciones 
posteriores, guardadas fielmente en la tradición israelita. 


4, Sobre la autenticidad histórica del relato bíblico 
de José no cabe la menor duda. Lo confirman no sólo 
el parecido existente entre las fuentes que dieron lugar 
al relato, sino también otros libros bíblicos. La estancia 
de los israelitas en Egipto es uno de los recuerdos 
más hondos y que con más devoción ha conservado 
Israel a través de su historia. Por esto hoy se puede dis- 
cutir si todas las tribus estuvieron en Egipto. No hay 
duda de que estuvieron las de José y Benjamín y la de 
Leví, de la que era Moisés, así como las de Judá y 
Simeón. Sólo cabe la duda de si estuvieron en Egipto 
las demás tribus. Tampoco se sabe en qué tiempo exacto 
se puede situar la narración bíblica de José. Hay que 


suponer que su vida y actuación transcurrieron durante 
el dominio de los hicsos en Egipto, establecidos en el 
delta del Nilo. Si se acepta que la salida de los israelitas 
de Egipto fue en el siglo xt, la vida de José habría que 
situarla en el xvIIÍ, pues parece que los israelitas estu- 
vieron en Egipto 430 años?”. 

Últimamente se ha afianzado la historicidad de la 
narración bíblica al confrontarla con los hallazgos 
egiptológicos, que con argumentos cada vez más sólidos 
prueban que su ambiente, su terminología y su colorido 
son egipcios. El autor de la narración bíblica conoce a 
fondo las costumbres y las facetas peculiares de la civi- 
lización egipcia. Los últimos descubrimientos han de- 
mostrado que los egipcios daban mucha importancia a 
la interpretación de los sueños y distinguían entre sueños 
buenos y sueños malos. Además el sueño del faraón es 
típicamente egipcio, ya que las siete vacas y las siete 
espigas pertenecen a la mitología egipcia. A Osiris se le 
representaba a menudo rodeado de siete vacas que 
le proporcionaban el alimento. Asimismo las siete es- 
pigas son el símbolo de Osiris y representan la fertilidad. 
El encumbramiento de José a virrey de Egipto y la 
entrega que le hace el faraón de las insignias de su alto 
cargo consistentes en una sortija con el sello faraónico, 


Sepulcro de José, del que sólo se ve la pequeña cúpula blanca rodeada por los árboles, situado al este de las 
ruinas de Siquem y a 1 km aproximadamente del pozo de Jacob. (Foto P. Termes) 
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unas ricas vestiduras y una cadena de oro, están pre- 
sentadas por el autor bíblico del mismo modo como 
lo hacían los artistas egipcios en las pinturas murales 
(Thutmosis III en la investidura de Rehmire). Los años 
de sequía, malas cosechas y hambre por las que pasó 
Egipto están testimoniadas en repetidas ocasiones. Ya 
en el antiguo Egipto, durante el reinado del faraón 
Djeser (2650-2600) parece ser que hubo siete años de 
hambre, lo que le obligó a ofrendar a los dioses la isla 
de Hnum. 

Numerosas inscripciones en los sarcófagos reales alu- 
den a las plagas de hambre, que, a pesar de la gran 
fertilidad del país y en estrecha relación con las creci- 
das del Nilo, sufría a menudo Egipto. 

El permiso del faraón para que la familia de José se 
quedara en Egipto se ve confirmada por una pintura 
en Beni Hasan, del año 1822 A.c., en la que está repre- 
sentado un grupo pequeño de beduinos semitas, dirigido 
por un tal ?Abisa, o CAbisar) en el momento de cruzar 
la frontera egipcia con el permiso de un funcionario 
del faraón Sesostris 1. Los puestos fronterizos de 
tiempos posteriores también confirman este hecho. El 
papiro Anastasi VII de fines de la XIX dinastía 
(1346-1200) contiene el siguiente comunicado: «Hemos 
accedido al paso de unas tribus beduinas del Edom junto 
a la fortaleza de Merneptah ... con destino a Per-Atum, 
para que allí puedan mantenerse ellos y sus rebaños ...» 

Han sido igualmente confirmados por varios estudios 
muchos otros detalles de la narración bíblica de José, 
como, por ejemplo, el comercio egipcio con los madia- 
nitas árabes o la alusión de que los ismaelitas que hacían 
el comercio con Egipto tenían ya camellos domesticados. 

El autor de la narración bíblica de José conoce las 
reglas de la etiqueta palaciega, y pone en boca de 
los hijos de Jacob las palabras: «Señor, tus siervos»?*8, 
También es conocedor de las formas de prestar jura- 
mento en Egipto?”. 

Y por fin los nombres egipcios que se encuentran en 
la narración bíblica, como Putifar (egip. padipara, «don 
del dios sol»; en gr. Heliodoro), o el título concedido 
a José: Saáfénat Patneah y otros títulos suyos, la excla- 
mación *abrék que pronunciaba ante José el heraldo 
que iba en el carro triunfal, son efectivamente expresio- 
nes usadas en la época de José o bien en la que fue es- 
crita su historia en tiempos de Moisés, o cuando fue 
completada en tiempos posteriores. 


5. IMPORTANCIA DE LA FIGURA DE JosÉ. El papel de 
José en la historia de los patriarcas es muy importante. 
La llegada de los hijos de Jacob a Egipto tuvo una im- 
portancia enorme para Israel que encontró en él una 
segunda patria. Las pruebas por las que atravesó el 
pueblo de Israel en Egipto tuvieron una gran impor- 
tancia política y religiosa. La historia de José es una 
lección sobre la Providencia divina, que sabe servirse 
incluso del mal para la realización de sus planes. 

1Gn 30,24. *Gn 37,5-9. 3Gn 37,2. *Gn 37,3. $2Sm 13,18. 
“Gn 37,25-29. 7Gn39,5. $Gn39,9. *Gn40,1-23. 1%Gn 41,38-43. 
1Gn 48,5. 1*Gn 42,18-24. Gn 43,6-11. 2Gn 50,20. Gn 46, 


28-47,12, *Gn 46,8-27; 49,29-33; 50,12-13. 17Éx 12,40. **Gn 42, 
16. **Gn 42,15-16. 
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JOSÉ, San. Esposo de la Virgen María. Nombre 
poco usado en los primeros siglos cristianos. Comenzó 
a ser común a partir del siglo Xvn. 


1. PATRIA. Nada dice de ella el evangelio. Los an- 
tiguos escritores cristianos proponen tres lugares: Jeru- 
salén, Belén y Nazaret. El Protoevangelio de Santiago, 
escrito en la primera mitad del siglo 11, y algunos de 
los apócrifos están por el primero, con poco fundamento; 
san Justino y otros apócrifos (el Evangelio árabe de la 
Infancia, el Libro de la Infancia del Salvador, la His- 
toria de José el Carpintero, el Evangelio de la Natividad 
de María), muy conformes con Lc 2,3-4, se inclinan por 
Belén; del relato de Lc 1,26, algunos quieren deducir 
Nazaret, pero con poca probabilidad. 


2. FAMILIA. Poco se sabe con certeza. Los evange- 
listas Mateo y Lucas dan dos nombres diferentes del 
padre; la madre queda silenciada. Para el primero, 
José es hijo de Jacob*; para el segundo, de Helí?. La 
dificultad surge de la divergencia de las dos genealogías. 
De antiguo, se propusieron varias soluciones, sin resul- 
tado definitivo. Para Julio Africano (siglo 11), Jacob y 
Helí serían hermanos uterinos. A la muerte de Helí 
(ley de levirato), Jacob se casaría con la viuda. El hijo 
nacido de este matrimonio se tomaría por hijo de Helí 
(paternidad legal), cuando en realidad sería hijo de 
Jacob (paternidad natural). Para san Agustín, se tra- 
taría de una adopción de José por parte de Helí, mientras 
que su padre natural sería Jacob. Sin embargo, la hi- 
pótesis de una adopción especial se presentaría más 
razonable. Al marido de una hija única, única heredera, 
se le transmitirían por parte del suegro todos los dere- 
chos y obligaciones de la familia, de la cual comenzaba 
a formar parte. Al casarse José con María, habría sido 
reconocido por Helí con todas las prerrogativas legales. 

El nombre de “A bdit, hija de *El“ázar, que se da como 
nombre de la madre de José, ha de tomarse como una 
fábula del libro Caverna thesaurorum, de origen siríaco, 
incierto y sin autoridad. 
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Según Hegesipo*, san José tuvo un hermano llamado 
Cleofás o KAwtrás, esposo de la María mencionada en 
Jn 19,25 (cuñada de la Virgen), que serían los padres 
de los denominados hermanos de Jesús (sus primos) 
Santiago y José, Judas y Simón, citados por Mt 13,55. 

La afirmación del parentesco entre José y María, 
aunque probable, no está suficientemente demostrada. 
Y la hipótesis, desautorizada por Mt 1,16 y Heb 7,14, de 
que José era de familia sacerdotal, tiene su origen en el 
apócrifo Historia de José el Carpintero (del siglo 1v o v). 

AEUSEBIO, Hist. Ecc!., 3,11,32; 4,22. 

1Mt 1,16. zLc 3,23. 


3. Oricio. Los evangelistas? llaman a José téxTov, 
artesano que trabaja en madera, carpintero, ebanista. 
Así se toma en las versiones siríacas, copta y etiópica. 
La Vg. traduce TéxTov por faber, artesano que trabaja 
en hierro, cobre o bronce. Los escritores griegos, en 
general, lo hacen carpintero; los latinos, en cambio, lo 
creen herrero; y algunos otros incluso arquitecto, cons- 
tructor de casas o albañil que trabaja a contrata, es decir, 
sin taller propio; por lo menos hasta el momento de la 
Anunciación, después parece suponerse que tuvo un 
modesto taller en Nazaret. 

Los apócrifos lo presentan generalmente como car- 
pintero. Parece razonable que en los tiempos en que 
no existía la especialización de oficios impuesta por los 
nuestros, en las aldeas pequeñas sobre todo, un mismo 
oficial ejerciera varios oficios simultáneamente, si bien 
el más significado fuera uno determinado. 


4. JOSÉ, ESPOSO DE MARÍA. Al anuncio del ángel, 
María estaba desposada, pvnoteuSeions, con José?. El 
significado del verbo griego no es preciso; por eso, 
Santos Padres, exegetas y teólogos se dividen en dos opi- 
niones. Para unos, María en la Anunciación no era más 
que prometida; para otros, casada. En el texto de Mt 
1,18, parece aludirse a los dos actos que comprendían 
las nupcias judías: desposorio con promesa formal de 
matrimonio; y matrimonio estricto ratificado con la 
conducción de la esposa a la casa del esposo e inicio 
de la convivencia. 

Según Lc 1,36, en el momento de la Anunciación, 
Isabel, prima de María, se hallaba en el sexto mes de 
su embarazo. María, al saberlo, corrió con presteza? a 
la región montañosa de Judea. Suponiendo que María 
y José estuvieran sólo desposados y no casados, como 
se infiere con más probabilidad de Mt 1,18, parece im- 
probable que José acompañara a María en este viaje. 
Según Lc 1,56, María permaneció junto a su prima 
«como unos tres meses». Á su regreso comienzan a 
advertirse claros los signos externos de maternidad mila- 
grosa. José queda sorprendido ante el misterio, pues 
no habían convivido?*; y siendo justo (= bueno, recto, 
piadoso, fiel a la ley), no quiso denunciarla, sino que 
resolvió repudiarla en secreto?. 

Sobre la duda o perplejidad de José, se dan varias 
opiniones. Unos suponiendo que conociera el misterio 
(difícil de conciliar con las palabras del ángel y la in- 
timación de recibirla en su casa)*?, habría pensado?se- 
pararse de ella por humildad; otros, con menos proba- 
bilidad aún, creen que habría sospechado en realidad?de 
la virtud de su prometida o que acaso hubiera sufrido 
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alguna violencia (hipótesis inconciliable con el silencio 
de María). Más razonable parece la explicación de san 
Jerónimo. Incapaz para conciliar dos hechos igual- 
mente indudables, pureza y maternidad de María, opta 
prudentemente por el silencio, tratando de tranquilizar 
su conciencia. Por eso, dice Mt 1,19 que «resolvió 
repudiarla en secreto», no ante el sanedrín, sino en 
presencia de dos testigos sin explicar el motivo de su de- 
cisión. Con ello creería satisfacer a su conciencia recta, 
con el mínimo perjuicio para la honra de su prometida, 
actitud que alaba el evangelista?. 

Mientras José reflexiona sobre ello”, el Señor le 
revela el misterio y le intima a recibir a María en su 
casa*, al tiempo que le revela también a él su misión y 
sus deberes: esposo de la escogida para Madre del Re- 
dentor, su tutor y custodio; y padre virginal del fruto 
de María, padre legal, educador y guardián de Jesús?. 
Textos de impoderable riqueza y valor para la teolo- 
gía de san José. Cuando Dios le descubre el misterio, 
José lo acepta con todas sus consecuencias, libre y 
responsable, aportando a los planes divinos con abso- 
luta entrega cuanto exigen de su persona?, 


ME 1,187 Lo Ea” “Lo 1,39. "MELTSO: “MG LITO 
$Mt 1,19, "Mt 1,20, “Mt. 1,20." "Mt- 1,20-22,24. 


Mt 1,19. 
10Mt 1,24. 

5. VERDADERO MATRIMONIO EL DE JosÉ Y María. Así 
parece desprenderse de los términos correlativos dvnp, 
vir, yuví, uxor, de los evangelistas*. Los más antiguos 
Padres, asi griegos como latinos, sostienen la realidad 
de un verdadero matrimonio en sentido estricto. Matri- 
monío virginal. Para santo Tomás es una verdad cierta 4; 
para Suárez y Vázquez «verdad de fe»B; para Pepicier 
«verdad próxima a la fe»“. Los teólogos tratan de ex- 
plicar el problema. María y José se habrían unido en 
singular matrimonio movidos por el Espíritu Santo. El 
voto por parte de ambos sería condicionado antes de la 
celebración de las nupcias; se tornaría absoluto, des- 
pués de su celebración. También se ha generalizado entre 
los autores la distinción entre el derecho mutuo al cuerpo 
del cónyuge y el uso de tal derecho. Pero hoy se apunta 
por otros derroteros. Parece incongruente enjuiciar este 
matrimonio virginal decretado por Dios, fuera de serie, 
cuya esencia está en aquella para que Dios lo ha deter- 
minado y tal cual lo ha determinado para servicio de la 
Encarnación redentora; sus leyes son especiales y únicas. 

ASumma Theol., 3, q.29,a.2;1V; Senr.,d.30, q.2,1.2; ¡1 Mt., 13,55. 


35H 3 Pa. 29, d. 7, s. 1: m3 P., d: 125,63. “TPrac. de S. Jóseph, 
244: 1, ar 4, 


1Mt 1,18.20-24 5 Lo 1,27; 2,3: 


6. MATRIMONIO VIRGINAL. María fue virgen en la 
concepción de Jesús? y tenía además propósito de per- 
manecer virgen?. Al revelar Gabriel su maternidad, 
María inquiere cómo podría compaginarse tal cosa con 
su propósito de no conocer varón. El ángel le revela que 
concebirá precisamente no por obra de varón, sino por 
intervención inmediata de la virtud o poder de Dios. 
Y le da como señal del prodigio la concepción mila- 
grosa de su anciana prima?. Las palabras de María: 
«Cómo podrá ser esto, pues yo no conozco varón»?, 
sólo tienen sentido si con ellas quiere decir que es virgen 
y¿tiene propósito?de permanecer virgen («no conozco»= 
«no conoceré», praesens durativum). De otra suerte, no 
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hay nada de prodigioso en que un enviado de Dios anun- 
cie a una mujer desposada, cuyo matrimonio es inmi- 
nente, que va a ser madre, máxime cuando nada se 
añade acerca del tiempo. 

No puede demostrarse, sin embargo, por la Escritura 
que María hubiera hecho voto de virginidad. Desde san 
Jerónimo y san Agustín, no obstante, así han venido 
sosteniéndolo la generalidad de los Santos Padres, exege- 
tas y teólogos. Las últimas conclusiones de la exégesis 
moderna parecen ser que María tenía un cierto propósito 
de virginidad, incluso en su estado de desposada*?, 
propósito que venía exigido por la Providencia divina, 
que había decretado que el Mesías naciera de una 
virgen*. Algunos de los grandes personajes de la Es- 
critura tienen nacimientos excepcionales o en ellos se 
acusan signos excepcionales (Sansón, Samuel, Juan Bau- 
tista). El personaje cumbre, Cristo, había de tenerlo el 
que más. Su nacimiento virginal se propone como una 
señal o prueba de su mesianidad e incluso de su divini- 
dad. Son del máximo interés exegético las referencias 
de Mateo y Lucas a Isaías”, coincidiendo con la señal 
o prueba del nacimiento del Mesías y la descripción 
del Emmanuel. 

Sobre la virginidad de María, después del nacimiento 
de Jesús, sólo las manifestaciones indirectas se hallan 
en la Escritura. Así Mt 1,25 y Lc 2,7. Según Lc 2,41-52, 
a la edad de doce años, Jesús era por todos los indicios, 
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el hijo único de María. El dejarla confiada desde la cruz 
al discípulo Juan descarta normalmente la existencia de 
otros hijos naturales. No ofrecen dificultad seria los 
términos ó tTrpwTóTOKOS, primogénito*, hermanos y her- 
manas?, y otros?', 

La hipótesis de un matrimonio anterior alimentada 
por los apócrifos en la que san José habría tenido varios 
hijos e hijas, que serviría para explicar fácilmente las 
frases evangélicas de los hermanos y hermanas de Jesús, 
es hoy rechazada por todos como pura fábula, difun- 
dida sobre todo por la Historia de José el Carpintero 
que da hasta los nombres: Judas y Josefo, Santiago y 
Simón, los varones, y Lisia y Lidia las mujeres. La vir- 
ginidad del santo patriarca se impone cada día más 
en el mundo científico. Ya se dijo que por hermanos 
de Jesús entienden los exegetas los primos hermanos (hi- 
jos de Cleofás y de María), e incluso parientes menos 
cercanos. En cuanto a la edad de san José al desposarse 
con María, fue invención de los apócrifos presentar un 
hombre anciano y decrépito que alejase toda sospecha 
respecto de la virginidad de su esposa. Parece lo más 
probable que José era joven, pocos años más que María; 
hoy se piensa en unos veinte o veinticinco años. 


LME 1,18: 20:22 Lc v1,27,31. TENA ADO NL36.- “Le, 
34. 'Lc 1,34. ls 7,14, a las que alude explicitamente Mt 1,22-24, 
*Mt 1,22-24: Lc. 1,31 y sigs.; Is 7, MISS Lo 22. 2IMC 12, 
46-43 :' 13,55v' Lc 8,19; Mc 6,3. "MET 29% Le 4,22; Jn 1,45, etc, 


Nazaret. Grutas con silos de época judía bajo la cripta del santuario dedicado a san José. Es posible que san 
José tuviese aquí su casa antes de su matrimonio 
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7. JOSÉ, PADRE VIRGINAL DE Jesús. Los evangelistas 
subrayan fuertemente la paternidad de José. Son cerca 
de veinte los testimonios que aducen acerca de ella: 
once en Lucas, cinco en Mateo, uno en Marcos, y otro 
en Juan, 

José es llamado padre de Jesús, explícitamente en unión 
con María, su madre, cinco veces: tres en lenguaje directo 
y dos en lenguaje equivalente; correlativamente Jesús 
es llamado hijo de José otras tantas; por consecuencia, 
José ejerce el oficio de padre para con Jesús (derechos y 
deberes paternales) y Jesús está sujeto a José y obedece 
sus Órdenes?. 

En esos testimonios fundamentan los autores tres rea- 
lidades: a) el hecho de la paternidad; b) el título o fundz- 
mento de la misma; y c) el nombre más apto o adecuado. 

a) El hecho. Queda patente su revelación en los 
textos aducidos. Esta paternidad es real, pero virginal. 
Dios había determinado que el Mesías naciera de madre- 
virgen y de la familia de David. El decreto de la En- 
carnación incluía consecuentemente las circunstancias 
concretas del misterio de la unión hipostática: el ingreso 
del Hijo Dios en el mundo por el cauce común de todos 
los nacidos (dentro de un matrimonio, aunque no de un 
matrimonio; del matrimonio María-José, real y verda- 
dero, pero virginal), en el que cada uno de los cónyuges 
tiene su propia función de servicio al misterio según 
los planes de la Providencia. Matrimonio que legitima 
la concepción y nacimiento milagroso de Cristo, revis- 
tiéndolo de dignidad, belleza y decoro ante los hombres 
y ante la ley. 

La maternidad virginal, signo que Dios escoge para 
señalar el nacimiento del Mesías?, que se cumple en 
María, cuya dignidad queda a salvo merced al matri- 
monio mariano-josefino; la ascendencia davídica, que le 
viene a Jesús a través de José, ya que la ley no reconoce 
ascendencia femenina. Lucas 1,27.32, resalta con em- 
peño la ascendencia davídica, presagiada por Is 9,6; 
mientras Mt 1,21, insiste en la imposición del nombre, 
acto solemne que confiere a José derechos y deberes de 
padre para con Jesús. Todo ello hace pensar que el 
orden concreto de la Encarnación hace necesaria la per- 
sona de José, como hace necesaria la persona de María. 
Ambos son necesarios como circunstancias concomi- 
tantes del misterio en concreto. Porque hecho real sin 
circunstancias concretas es un mito en toda filosofía y 
teología. Pero aún se deduciría más. Se deduciría que 
José fue necesario por sí mismo para que el Verbo 
encarnado descendiera, conforme a las profecías, de 
la casa de David; no a través sólo de su matrimonio 
con María. Donde María y José serían dos elementos 
necesarios, no dependientes entre sí, sino concurrentes 
cada cual de un modo propio al misterio de la Encar- 
nación redentora. 

1Le 2,21.27.33.41.42.43.48.51; 3,23; 4,22; Mt 1,21.25; 2,14.20; 
13,55; Mc 6,3; Jn 1,45. *Lc 2,21.41-44.45.51; Mt 1,21.25; 2,14. 
20-21; 13,55. *Is 7,14. 

b) El fundamento. José trae a la existencia una 
«misión oficial» de padre del Redentor. Padre singular. 
Como María es Madre singular. Dios no quiso que Jesús 
dejara de tener un padre en la tierra. Sobre esta pa- 
ternidad descansa en lo humano la filiación de la familia 
semita que no reconoce la filiación materna. Mt 1,21 
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quiere demostrar cómo Jesús, a pesar de no ser hijo 
carnal de José, es hijo y heredero de David, porque 
es hijo legal de José por ordenación divina!, aceptada 
libremente por José?, y ejercida inicialmente de modo 
oficial y solemne en la imposición del nombre?, y luego 
en una serie de actuaciones; por ejemplo, en la pre- 
sentación y ofrecimiento del Templo*, en la huida y 
retorno de Egipto*?, y en la permanencia en Nazaret*. 

El fundamento bíblico, en consecuencia, de la pater- 
nidad de José, está en su aceptación de María como 
esposa, Madre de Jesús, por intimación divina”, a la 
vez que de su fruto bendito *, en la imposición del nombre 
de Jesús?, que ante los hombres y ante la ley le confiere 
derechos y deberes paternales, igual que al hijo corre- 
lativamente derechos y deberes filiales. 


1Mt 1,20-21. ?Mt 1,24. %Mt 1,25. Lc 2,22-24,27,34-35,41, 
“Mb2, 1319822... "Lc 238... *Mt. 20-24, *.M6 1,41: "Mt: 423, 


Cc) El nombre. Partiendo de que es una paternidad 
sobrehumana, singular, no se ha dado ni será fácil dar 
con un vocablo adecuado para designarla. Parece por 
su naturaleza inefable. Entre los términos propuestos 
dictados o sugeridos por el evangelio, se enumeran 
éstos: padre putativo?, del latín pater putativus o «padre 
que es creído ser tal según el sentido ordinario de pa- 
ternidad, sin serlo de este modo»; padre nutricio 4, padre 
virginal?, padre matrimonial, adoptivo y legal*, padre mi- 
nisterial, adoptivo, vicario, etc. Pero ninguno de ellos 
expresa la realidad total de esta paternidad. Hoy parece 
que van consiguiendo fortuna entre los autores los tér- 
minos paternidad legal y paternidad ministerial. 


APG, 13, 1839. 


Lc 3,23. 2Mt 1,20. *Mt 1,21.24-25. 


8. GRACIA, DONES, VIRTUDES. El evangelio usa un 
término harto genérico y de pasada Sikados dov?, 
que muchos Padres y teólogos han interpretado como 
alusivo a la gracia o santidad de José. Pero el vocablo 
lustus, en ese caso, tiene un sentido muy restringido: 
piadoso, recto, temeroso de Dios, fiel a la Ley. Los 
teólogos, sin embargo, en virtud de su ministerio excep- 
cional y de su elevación al orden hipostático, han de- 
ducido la plenitud de gracia, la dotación de todo género 
de dones, virtudes y carismas, y la mayor santidad, 
después de la de María. Hasta quiere verse en esa gracia, 
como en la de su Hijo y la de su esposa, una cierta 
función de capitalidad. Heredero del pecado, se le cree, 
no obstante, santificado in utero como san Juan Bautista, 
extinguiendo su fomes peccati y confirmado en gracia. 
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9, FUNCIONES DE PADRE Y ESPOSO. Los evangelistas 
de la Infancia se completan mutuamente. Aunque am- 
bos acusan la presencia de los padres, Mateo parece 
resaltar más la de José, Lucas en cambio la de María, 
Lucas presenta a José subiendo con María, su esposa 
encinta, de Nazaret en Galilea, a Belén en Judea, a fin 
de empadronarse?, y, descrito el nacimiento de Jesús en 
el pesebre, por no haber para ellos sitio en el mesón?, 
relata la visita de los pastores, que hallan en la cueva 
a los tres, el padre, la madre y el niño?. La circuncisión 
y la imposición del nombre, que la acompañaba siempre 
en el NT?, tuvo lugar a los ocho días del nacimiento?. 
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Una calle de la Nazaret actual, con 

un trazado similar al de las antiguas 

calles que verían el paso de san José. 
(Foto P. Termes) 


Datos aislados del AT y del NT 
indican que la practicaba el cabeza 
de familia. Más tarde corrió a cargo 
del llamado mohel. En el caso de 
Jesús, no parece probable que la 
efectuara san José, por más que 
hubo autores que lo afirmaron. El 
arte, sin embargo, no hace relación 
a san José como actor de este rito. 

La escena de la presentación en 
el Templo es descrita también por 
Lc 2,22-33, juntamente con la su- 
bida anual a Jerusalén en la Pas- 
cua y el incidente de la pérdida 
de Jesús a los doce años, que es 
encontrado a los tres días entre los 
doctores en el Templo, cuando 
se pronuncian aquellas palabras tan 
expresivas de la Virgen: «T'u padre 
y yo, apenados, andábamos bus- 
cándote»f. Jesús bajó luego a 
Nazaret y les estaba sujeto”. Al 
comenzar la vida pública, cuando 
Jesús contaba como unos treinta 
años, se le creía hijo de José”, y 
se la apodaba «el hijo del carpin- 
tero»? o el «carpintero» a secas?" 


Lc 210. *Lo2r “Ec 2,16: *Lo1, 
SAN CES 2d Le 248. *LO.Z2o3L "Le 
Has. *Mt 13,55, * Mec 6,3. 


10. MUERTE, RESURRECCIÓN Y 
GLORIA. Nada se dice de esto en 
el evangelio. La Historia de José el 
Carpintero, en cambio, la relata am- 
pliamente. En cuanto a la muerte, 
lo más probable es que ocurriese antes de comenzar 
Jesús su vida pública. El título de hijo de María* parece 
insinuar la viudez de la madre. Lo mismo parece indicar 
el título de téxtTov que se le da a Jesús?; y el hecho 
de que no se le mencione en las bodas de Caná junto 
a María, Jesús y los discípulos parece corroborarlo? 
mas nada hay seguro. Por lo cual, hay autores que, con 
poco fundamento, le hacen vivir hasta el fin de la vida 
pública e incluso hasta la Pasión, cosa que no se compa- 
gina bien con el texto de Juan 19,25, ni con la enco- 
mienda de la Virgen desde la cruz a otro distinto de 
José*. Sobre la edad que tendría al morir, se calcula 
alrededor de los cincuenta y cinco años. 

Acerca del sepulcro, que algunos habían querido lo- 
calizar en el lugar del Templo de la Nutrición (Nazaret), 
nada puede afirmarse con certeza, pese a las excavacio- 
nes efectuadas en nuestros mismos días, en orden a la 
construcción de la nueva basílica de la Anunciación. 

Por lo que hace a la resurrección, algunos incluyen 
a José entre los «muchos cuerpos de santos» a que hace 
alusión Mt 27,52, partícipes de los efectos de la re- 
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surrección de Cristo, contándole su primicias, lo que 
no es improbable. Como tampoco lo es que se encuentre 
en cuerpo y alma en el cielo al lado de su Hijo y de su es- 
posa. Muchos teólogos, al menos, así lo afirman fundán- 
dose en sólidas razones. Y hoy es sentencia común que de 
la misma suerte que su santidad es la mayor, después 
de la Virgen, así su gloria es la más alta entre todas las 
criaturas. 


Me 6,3. *Me 6,3. *JIn 2,1-2. ““UAWA2;26: 


Bibl.: 1]. KNABENBAUER, Coment. in Matth., Paris 1907. A. 
DURAND, Les fréres du Seigneur, en RB, 5 (1908), págs. 9-35. J. M. 
LAGRANGE, Évangile selon saint Luc, París 1921; íd., Évangile selon 
saint Matthieu, ibid. 1923. H. HOPFL, Nonne hic est fabri filius?, en 
Bibl, 4 (1923), págs. 21-55. F. PRAT, La parenté de Jesus, en RSR, 
17 (1927), págs. 127-138. J. GResSHAM MACHEN, The Virgin Birth 
of Christ, Londres-Nueva York 1930. 1. M. VosTÉ, De conceptione 
virginali Jesuchristi, Roma 1933. L.A. MacEL, La formation du 
mariage en Droit Biblique et Talmudique, Paris 1935. J. MÚLLER, 
Des heilige Joseph, Innsbruck 1937. C. TISCHENDORF, Evangelia 
apocrypha, Leipzig 1940. U. HOLZMEISTER, De Sancto Joseph quaes- 
tiones biblicae, Roma 1945. J. M. Bover, Cómo conciden los Santos 
Padres el misterio de la divina Maternidad? La virginidad clave de la 
Maternidad, en EstM, 8 (1948), págs. 185-256. F. CEUPPENS, De 
Mariologia biblica, Turín-Roma 1951. J. SchmiD, Das Evangelium 
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nach Lukas, Regensburgo 1951. D. Buzy, Saint Joseph, París 1951. 
S. LYONNET, 7! racconto dell'annunziazione, en SC, 6 (1954), pág. 440. 
M. MEEULEMEESTER, Une curieuse controverse au sujet de la virginité 
perpetuelle de Saint Joseph, en CJ, 3 (1955), págs. 29-40. A. DE 
SANTOS OTERO, Los evangelios apócrifos: Textos griegos y latinos, 
versión crítica, estudios, introducción y comentarios, Madrid 1956. 
J. CoPPENs, L'Évangile Lucanien de l'Enfance, en EThL, 33 (1957). 
R. LAURENTIN, Structure et Théologie de Luc, T-11, París 1957. J. 
RACATrE, L'évangile de l'enfance selon S. Matthieu, en ScE, 9 (1957), 
págs. 77-88, M. VILLANUEVA, Nueva controversia en torno al voto 
de virginidad de Nuestra Señora, en EstB, 16 (1957), págs. 307-328. 
S. MuÑoz IGLESIAS, Los evangelios de la Infancia y las infancias 
de los héroes, en SBEsp, 17 (1958), págs. 83-113; íd., El género lite- 
rario del evangelio de la Infancia en san Mateo, en EstB, 17 (1958), 
págs. 243-273, J. BLINZLER, Zum Problem der Briider dez Hern, 
en TThZ, 67 (1958), págs. 129-145, 224-246. M. ADINOLFI, $. Gju- 
seppe e il testo di Isaia 62, 5 a, en RivB, 1 (1959), págs. 57-60. E. 
TESTA, Nazaret ai tempi di Cristo e la casa della Madona, en BibOr, 
1 (1959), págs. 41-44. S. CAvALLETI, 1 sagni di S. Giuseppe, en 
BibOr, 2 (1960), págs. 149-151. J.F. DeL Niño Jesús, Considera- 
ciones acerca del Evangelio de la Infancia, según san Mateo (Mi 
1,21), en Estudios Josefinos, 14, Valladolid 1960, págs. 29-39. T. 
STRAMARE, $. Giuseppe e Nazaret, en Tabor, 3 (1961), págs. 210- 
217. $S. BARTINA, El matrimonio de san José y el Cantar de los 
Cantares. San José y el libelo de repudio (Mt 1,18-19), en Estudios 
Josefinos, 16, Valladolid 1962, págs. 192-196. M. CONTI, Nuove 
scoperte a Nazaret, en BibOr, 4 (1962), págs. 17-19. P. BARBAGLI, 
S. Giuseppe nel Vangelo, Roma 1963. M. VILLANUEVA, Razones 
biblicas del matrimonio virginal de María y José, en Estudios Josefinos, 
17, Valladolid 1963, pág. 93 y sigs. 


T. DE SAN JOSÉ 


JOSÉ (heb. yóséf, Iooñp; Ve. Joseph). Forma con- 
tracta del mombre teóforo yehósef, compuesto del ver- 
bo yásaf, «añadir», y el nombre de Dios Yahweh 
contracto; significa: «Yahweh añada [nuevos hijos al 
rcién nacido)». Nombre de quince personajes que figu- 
ran en el AT y el NT. 


1. Nombre étnico que designa las dos tribus de 
Efraím y Manasés, las cuales son llamadas también 
casa de José, tribu de José?, hijos de José? o simple- 
mente José* Y puesto que la tribu de Efraím, en el 
reino del Norte era muy potente, el mismo pueblo de 
Israel, las diez tribus, es designado por este nombre'. 
En alguna ocasión sirve para denotar todo el pueblo 
escogido. Así como se llama «casa de Jacob», de igual 
manera se le denomina «casa de José»*, «hijos de Ja- 
cob y José» e «hijos de Israel y José»”. 

1Jos 17,17; 18,5; Jue 1,22.35; 1 Re 11,28. 
1,10.32; Jos 14,4. *Ez 47,13. 
SAbd 18. 7Sal 77,16; 80,2. 

2. Descendiente de la tribu de Isacar. Uno de sus 
hijos, Yig*ál, fue designado por Moisés entre los miem- 
bros de dicha tribu para el reconocimiento de la tierra 
de Canaán, antes de ser ocupada por los hijos de Israel, 
junto con otros once compatriotas?. 


Nm 13,7. 


2 Nm 13,11. *Nm 
tBz.37,16.19; Am 5,15; Zac 16,6. 


3. Hijo o descendiente de “Asáf, cantor, jefe del 
primer grupo de músicos al servicio del Templo, durante 
el reinado de David?. 


1 C4: 25,2; 


4. Hijo de Báni, que hubo de repudiar a su mujer 
extranjera por mandato de Esdras?. 


1Esd 10,42. 


5. Sacerdote, jefe de la familia de Sébanyah en 
tiempo del sumo sacerdote Yóyáqim, después del retorno 
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de la Cautividad de Babilonia, en tiempo de Zoro- 
babel!. 


1Neh 12,14. 


6. Antepasado de Judit, mencionado en la genea- 
logía de ésta?. 
dt. SL. 


7. Hijo de Zacarías. Cuando Judas Macabeo en- 
vió a Simón para que ayudase a los judíos de Galilea, 
mientras él mismo combatía en Galaad, dejó a José y 
a Azarías al cargo de las fuerzas nacionalistas en Judea. 
A pesar de tener órdenes concretas de Judas de no pre- 
sentar batalla al enemigo, José y Azarías, presuntuosos 
comandantes, se comprometieron por su cuenta a luchar. 
Fueron perseguidos hasta los confines de Judea por Gor- 
gias, caudillo de los sirios, y fueron derrotados por 
ellos, pereciendo unos dos mil israelitas*. Era hacia el 
año 164 A. C. La derrota de los jefes se halla referida 
sin duda para poner de relieve y demostrar que la 
salvación de Israel era obra exclusiva de la familia de 
los Macabeos. 


11 Mac 5,18.56-62. 


8. Clwoñngos) Uno de los hijos de Matatías!, 
hermano de Judas Macabeo, también llamado Juan y 
apellidado Gaddi?. Tal identificación es admitida por 
algunos, aunque no falta quien hable de una fraternidad 
en sentido amplio: José sería pariente de los hermanos 
Macabeos. Según otros, el nombre de José habría sido 
introducido erróneamente en los códices en lugar del 
de Juan. Según Abel4, este José debe sencillamente 
identificarse con el mencionado anteriormente. 


AF, M. ABEL, Les livres des Maccabées, París 1949. 
12 Mac 8,22; 10,19. ?1 Mac 2,2; 9,36,38. 


9, 10, 11. Tres antepasados de Jesús, mencionados 
en la genealogía de san Lucas. Uno, hijo de Matatías?; 
otro Clwoñx; Vg. loseph; V. L. Tosech) hijo de Jodá?, y 
un tercero, hijo de Jonam?. 


2191328 “3:20)+, 3,30. 


12. Uno de los llamados «hermanos» de Jesús, 
hermano de Santiago el menor, hijo de María, esposa 
de => Alfeo*. En la tradición manuscrita, su nombre 
presenta dos formas: *lwohtos y *lwoñs, que es la 
transcripción de yósé, forma dialectal de Galilea (Dal- 
man, Lagrange), en lugar de yósef, forma literaria 
(> Hermanos de Jesús). 


1Mt 13,55; 27,56; Mc 6,3; 15,40.47. 
13. José, llamado -—> Barsabas. 


14. Nombre de san — Bernabé!. Según los códices 
presenta dos formas: "lwoñe y "lwoñs. Como mu- 
chos judíos, llevaba dos nombres por motivos de distin- 
ción. El sobrenombre de Bernabé debía prevalecer en 
el uso, ya que el de José no se halla en ningún otro 
texto del NT. 


1Act 4,36. 
15. José de Arimatea, judío, ilustre sanedrita, que no 
había consentido en el consejo y decisión de los otros 


en el proceso contra Jesús, varón honorable, bueno 
y justo. De él nos hablan los cuatro evangelistas con 
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motivo de la sepultura de Jesús*. Se nos presenta co- 
mo un hombre que esperaba el reino de Dios y como 
verdadero discípulo de Jesús, si bien oculto por miedo 
de los judíos?. Una vez Jesús muerto, sin acobardarse, 
entró a presencia del procurador romano Pilato y pidió 
el cuerpo del Maestro?. Pilato otorgó el cadáver a José; 
y éste, con la ayuda de Nicodemo, habiendo comprado 
una sábana, lo envolvió en ella y lo depositó con todos 
los honores debidos a los difuntos, en un sepulcro nuevo 
que había excavado en la roca, sito en un jardín de su 
propiedad, muy cerca del lugar de la crucifixión. Una 
vez hubieron depositado el cuerpo en el sepulcro, José 
hizo rodar una losa a su entrada?. Tal comportamiento 
no prueba que tuviera una esperanza más firme que los 
apóstoles en la Persona de Jesús; pero guardó hacia Él 
un. respeto y una simpatía que, en las circunstancias 
de la muerte, demostró con obras; y su buena posición le 
permitió hacer lo que otros quizás no pudieron. 


1Mt 27,57-60; Mc 15,43-46; Lc 23,5-53; Jn 19,38-42, 
3Mt 27,58 y par. *Mt 27,59-60; Jn 19,39-42. 


¿Jn 19,38. 


B. M.* UBACH 
JOSÉ, Oración de. —> José y Asénet, Historia de. 
JOSÉ, Tribus de. — Efraím, Manasés. 


JOSÉ DE ARIMATEA, Declaración de (Yo ynors 
"looñp). Apócrifo griego que es una especie de com- 
pilación del también apócrifo Hechos de Pilato. El ma- 
nuscrito más antiguo que utilizó Tischendorf para su 
edición (Ambrosiano E 190) es del siglo x11. La abundan- 
cia de códices que la contienen testifica su gran difusión 
en la Edad Media. 

Da los nombres de los dos ladrones, Gestas y Dimas: 
este último «atracaba a los ricos, pero favorecía a los 
pobres»; a Judas Iscariote le hace sobrino de Caifás, 
y lo presenta como seguidor de Jesús, contratado y 
pagado por los judíos para que diariamente espiase al 
Maestro, al cual acusó de haber robado los libros de 
la Ley. 

Todo un prodigio de inventiva novelesca presentado 
en primera persona, que comprende cinco breves ca- 
pítulos. 

Bibl.: Texto bilingúe y bibliografia en A. DE SANTOS OTERO, 
Los Evangelios Apócrifos, Madrid 1956, págs. 533-544. 


C. GANCHO 


JOSÉ EL CARPINTERO, Historia de. Este apócrifo 
narra en 32 capítulos la historia de san José, dando es- 
pecial importancia al acontecimiento de su enfermedad y 
muerte. Para ello se presenta como narrador el mismo 
Jesús. El texto original puede muy bien remontarse al 
siglo 1vy O V. Actualmente lo poseemos en una redacción 
copto-sahídica (incompleta) y en otra copto-bohaírica 
(completa); ambas reclaman para sí un original griego. 
El relato es sustancialmente ortodoxo, si bien aparecen 
a veces reminiscencias gnósticas. Su forma literaria 
parece dar al apócrifo carácter de lectura litúrgica. La 
parte más original es la que se refiere a la enfermedad 
y muerte de José. 


Bibl.: E. REVILLOUT, Apocryphes coptes du Nouveau Testament, 
en Études égyptologiques, 7 (1876), págs. 28-42, 43-70. P. PEETERS, 
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Evangiles Apocryphes, 1, Paris 1911, págs. 191-243. R. MORENZ, 
Die Geschichte von Joseph dem Zimmermann (aus dem Bohairischen 
und Sahidischen) erláutert, tibersetzt und untersucht, en TU, 5 (1951). 
A. DE SANTOS OTERO, Los Evangelios Apócrifos, Madrid 1956, págs. 
358-378. 


A. DE SANTOS OTERO 


JOSÉ Y ASÉNET, Historia de. El libro de José y 
Asénet fue conocido en latín desde la Edad Media 
gracias al Speculum Historiale de Vincent de Beauvais 
(1260). Se tradujo al francés en el siglo Xtv, al alemán 
en 1539 e incluso al islandés. Batiffol publicó el texto 
griego por primera vez en 1889 sobre cuatro manuscri- 
tos. Existió también una versión etíope, hoy perdida, y se 
cuenta con una armenia anterior al siglo xr, una siríaca 
que data del siglo vi e incluso una eslava. 

La historia de José y Asénet es una novela edificada 
sobre Gn 41,45. El texto bíblico dice únicamente que el 
faraón concedió a José la hija de Putifar, sacerdote de 
On, llamada *Asénat. Según la novela, tras una negativa 
de la joven, José toma por mujer a Asénet, doncella que 
renuncia al paganismo e ingresa en el judaísmo me- 
diante diversos ritos. La continuación relata cómo el 
hijo del faraón intentó urdir una conjura contra José 
para apoderarse de Asénet, de la que se había ena- 
morado. 

Autores como Batiffol y Brooks han visto en la novela 
un escrito judío retocado por un cristiano: Asénet y 
José serían nombres simbólicos que aluden a la Vir- 
gen y a Cristo, Pero esta tesis no soporta el examen, 
ya que hay una ausencia total de cristología y la obra 
presenta significativos rasgos esenizantes. 

Bibl.: Texto griego publicado por P. BATIFFOL, en Studia Patris- 
tica, Etudes d'ancienne littérature chrétienne, fascículo 1, Paris 1889, 
págs. 39-87. Texto latino en Studia Patristica, fascículo 2, París 
1890, págs. 89-188. Traducción inglesa en J. Brooxs, Joseph and 


Asenath, Londres 1918. Traducción alemana en P. RIESSLER, Alf- 
júdisches Schrifttum Ausserhalb der Bibel, 1928, pág. 497 y sigs. 


M. DELCOR 


JOSEFO, Flavio (DAxouvios *lWwWonTros). La vida del 
famoso historiador judío hay que trenzarla casi en exclu- 
siva con los datos que él mismo nos proporciona en su 
Bios o autobiografía. Ello quiere decir que el crítico 
moderno no puede aceptar cándidamente todos los de- 
talles que Josefo le brinda; si bien es de justicia reco- 
nocer que los descubrimientos modernos, papiros, ins- 
cripciones, datos arqueológicos, etc., han confirmado 
ordinariamente las noticias que él refiere. 

Su nombre judío, José, era muy frecuente por aquel 
tiempo — recuérdese los numerosos personajes del NT 
y de la literatura rabínica homónimos —; lo helenizó 
en *lówontros, y Flavio es el sobrenombre romano 
que tomó después de su liberación en honor y gratitud 
a Vespasiaon. 

Nació después del 35 de la era cristiana, de familia 
sacerdotal. Desde joven dio pruebas de gran inquietud 
espiritual, recorriendo las diversas sectas o partidos 
judíos; tales afanes de novedad y verdad lo retuvieron 
durante tres años con los esenios del desierto en duras 
prácticas de ascesis, concluyendo por incorporarse al 
partido fariseo. 

Entró al servicio del Templo, donde pronto ganó la 
confianza de las autoridades religiosas que el año 64 
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Monte Tabor; restos del muro de Flavio Josefo. Este monte fue uno de los lugares de Galilea que Josefo 
hizo fortificar, cuando era jefe en aquella región durante la rebelión contra los romanos. (Foto P. Termes) 


le enviaron a Roma en una embajada destinada a lograr 
la libertad de unos sacerdotes encarcelados por el pro- 
cónsul Félix, del que hablan los Hechos de los Apóstoles. 
Allí logró su cometido gracias al influjo de la simpati- 
zante Popea, mujer de Nerón. 

A su regreso, dos años después, las autoridades del 
sanedrín le enviaron a Galilea para preparar la defensa 
contra los romanos, pues ya todo el país hervía en 
rebelión, finalidad que señala en La guerra judía (2, 
562 y sigs.), o para vigilar a los zelotas extremistas, según 
indica en su Vida (28 y sigs.), lo que parece más proba- 
ble, dado que las autoridades jerosolimitanas no veían 
con buenos ojos al principio los brotes de levantamiento 
armado. 

No pudo llegar a Tiberíades y la fuerza de los hechos 
le llevó a defender la fortaleza de Jotapata, en la que 
resistió cuarenta y siete días a las tropas romanas, ca- 
yendo por fin prisionero — el relato de los 40 hombres 
escondidos en una cisterna y dispuestos a matarse por 
turno designado a suertes antes que entregase a los 
invasores, tal vez no sea otra cosa que una novelización 
de su buena estrella. Logró, fingiéndose profeta y vati- 
cinando el imperio a Vespasiano, que no lo remitiesen a 
Roma y con los Flavios siguió encadenado hasta que 
logró la libertad al cumplirse dos años después (1 de 
julio del 69) su profecía aduladora con la proclama de 
Vespasiano como imperator. Fue entonces cuando tomó 
el sobrenombre de Flavio. 
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Al lado de Tito presenció el asedio y destrucción de 
Jerusalén al tiempo que anotaba los datos para su obra 
La guerra judía — que él cita como Tlóldepos — de la 
que se sirvieron los Flavios como propaganda pacifista. 
Josefo legitima la intervención romana como expresión 
de la providencia divina que va exaltando, para sus 
fines, los diversos imperios, y contra la cual es inútil 
intentar luchar. 

El año 71 volvió a Roma con Tito y allí presenció la 
apoteosis de sus magnánimos protectores. 

En Roma y en griego escribió sus cuatro obras: La 
guerra judía, Antigiiedades judias, Contra Apión (original: 
Sobre la antiguedad de los judios) y la Vida, de la que 
el año 100 publicó la segunda edición. Su muerte debió 
de acaecer dos o tres años después. 

Común a toda su producción literaria es la doble mira 
de defender su manifiesto filorromanismo y la excelencia 
y antigúiedad de su religión y raza. Aunque fariseo e 
hijo de sacerdote, Josefo es una mentalidad típicamente 
laica y de tendencias racionalistas y aun racistas: para 
él, las instituciones y héroes bíblicos no tienen ningún 
valor espegífico religioso. Por ello ignora de hecho ma- 
nifestaciones tan enraizadas en lo mejor de Israel, como 
el mesianismo, la revelación sobrenatural, la religiosidad 
íntima. Así y todo, el judaísmo le es deudor de la expan- 
sión que logró en el conocimiento de los hombres 
cultos, gracias a la obra de historiador de este judío 
romanizado. 
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Bibl.: 
los textos originales con aparato crítico). 
1886-1896 (basada en la precedente). 

Versiones: francesa a cargo de TH. REINACH, París 1900 y sigs.; 
alemana, por G. BRUNER, Guitersloh 1913; inglesa, por J, THACKE- 
RAY - R. Marcus, Londres 1926 y sigs.; italiana, por G. RICCIOTTI, 
Turín 1937 y sigs. 

Estudios: R. LAQUEUR, Der júdische Historiker Fl. Josephus, 
Giessen 1920. J. THACKERAY, Josephus, the Man and the Historian, 
Nueva York 1929. S. RAPPAPORT, Agada und Exegese bei Josephus, 
Viena 1930. G. RIcciotrti, op. cit., 1;, id. en ECatt, VI, cols. 808- 
811. A. MOMIGLIANO, en Elt, XVII, págs. 376-377. M. GELZER, 
Die Vita des Josephos en Hermes 80, Leipzig 1952, págs. 67-90. 
W. R. FARMER, Maccabees, Zelots and Josephus..., Nueva York 1956. 


Obras: B, Niesse, Berlín 1885-1894 (la mejor edición de 
S. A. NABER, Leipzig 


C. GANCHO 


JOSEFOLOGÍA (yoséf + AMyos, «tratado o ciencia 
acerca de san José»). “Término moderno con que se 
designa, sobre todo, la teología de sam José. Ciencia 
que a base de los principios de la revelación y de la razón 
estudia la persona y la misión de san José en relación 
con el misterio de la Encarnación redentora. Aunque 
ambos vocablos, teología de san José y josefología 
no son sinónimos o equivalentes, josefología es más 
abarcador. Comprende el estudio bíblico, patrístico, 
teológico (positivo-racional), litúrgico, ascético, artístico, 
histórico y bibliográfico de san José. 

Hoy ha tomado bastante incremento este estudio. Y 
se hacen conatos laudables por fundamentar y estruc- 
turar esta ciencia, a base del estudio serio de los evan- 
gelios de la Infancia y la aplicación de los principios 
de la teología. 

Se apunta su entronque biblico-teológico en la cris- 
tología. Se alumbra la inclusión de san José en el de- 
creto predestinante de la Encarnación y redención, se 
analiza la parte activa que le cupo en la realización 
de esos misterios según el evangelio y la tradición, se 
concluye la inclusión de su persona y su misión en el 
orden de la unión hipostática con Jesús y María, en razón 
de padre virginal o legal del Verbo encarnado y e€s- 
poso de la Madre de Dios, y de ahí se llega a determi- 
nar su dignidad, gracia, gloria y culto. 

Hoy se habla de josefología fundamental (fuentes, 
principios, método), y josefología especial (josefología 
cristológica y josefología soteriológica). 

Tres centros de investigaciones josefológicas (Valla- 
dolid, Montreal, México), dos instituciones que agrupan 
cerca de un centenar de especialistas de todo el mundo: 
Sociedad Ibero Americana de Josefología (Valladolid) y 
la Sociedad Norteamericana de Josefología (Montreal), 
más dos revistas científicas: Estudios Josefinos (España) 
y Cahiers de Josephologie (Canadá), promueven con 
eficacia en nuestros días el movimiento josefino y el es- 
tudio de la teología de san José o, mejor, josefolo- 
gía, en torno a la cual va siendo copiosa la producción 
bibliográfica. 

Bibl.: A. H. LEPICIER, Tractatus de Sancto Joseph, Roma 1933. 
A. MICHEL, «Joseph» (saint), DTAC, VI, col. 1510. R. GARRIGOU 
LAGRANGE, Da paternitate sancti Joseph, en Angelicum, 22, Roma 
1945, págs. 105-115. TU. HOLZMEISTER, De sancto Joseph questiones 
biblicae, Roma 1945. P LLAMERA, Teología de san José, Madrid 
1953. 1. DE San JosÉ, Los principios de la Josefología, en Estudios 
josefinos, 10, Valladolid 1956, págs. 16-52; id., San José hubo de 
estar incluido en el Decreto de la Encarnación y Redención..., ibid., 
11 (1957), págs. 10-36. E. PALMIER, De participatione sancti Joseph 


in Mysterio Incarnationis formaliter redemptivae, Malta 1958. 1. DE 
SAN JosÉ, El principio supremo de la Josefología, en Estudios Jose- 
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finos, 13, Valladolid 1959, págs. 183-233; id., Los principios secun- 
darios de la Josefología, ibid., 14 (1960), págs. 3-28. R. GAUTHIER, 
La rpaternité de saint Joseph, Montreal 1961. P. E. CHARBONNEAU, 
Saint Joseph appartient-il a V' ordre de l'Union Hypostatique ?, Mon- 
treal 1961. A. TROTTIER, Essai de Bibliographie sur saint Joseph, 
Montreal 1962. 


1. DE SAN JOSÉ 


JOSÍAS (heb. yórsiyyahú, «Yahweh asiste»; *locias; 
Vg. losias). Nombre de dos personajes del AT: 

1. Decimosexto rey de Judá, hijo de Amón y nieto 
de Manasés, que ocupó el trono durante los años 640- 
609 A.c. Sucedió a su padre, muerto violentamente en 
una conspiración tramada por sus servidores*, Contaba 
a la sazón sólo ocho años y reinó durante treinta y 
uno en Jerusalén?. El texto no menciona los nombres 
de los servidores que intervinieron en la mencionada 
muerte de su padre Amón, ni el motivo que les llevó a 
esta medida violenta. En todo caso, no debían pertene- 
cer al partido yahwista, ya que éste fue — «el pueblo», 
dice el texto —, el que cuidó de castigar a los conjura- 
dos, «servidores» de Amón, y proclamar soberano en 
su lugar, a Josías, su hijo. 

Éste hizo lo recto a los ojos de Yahweh y siguió 
exactamente el camino de David, su antepasado, sin 
apartarse ni a derecha ni a izquierda?. El espíritu reli- 
gloso, el celo por la Ley y por el culto de Yahweh, 
fueron norma desde el principio de su reinado, que 
empezó con la regencia, teniendo a su lado familiares, 
preceptores y ministros que contribuyeron no poco a 
esta orientación yahwista. El tono de elogio propio de 
las redacciones narrativas de Reyes y Crónicas, se resu- 
me en lo que escribió el autor del Eclesiástico, colocando 
a Josías entre los reyes más destacados por su espíritu 
religioso: «A excepción de David. Ezequías y Josias, 
todos se portaron perversamente, ya que los reyes de 
Judá abandonaron la Ley del Altísimo»?. 

Los autores sagrados describen el reinado de Josías, 
alnque difiriendo en el orden y extensión, a base de 
tres hechos sobresalientes: la reforma religiosa, la res- 
tauración del Templo con el hallazgo del libro de la 
Ley y la celebración solemne de la Pascua?. 

La reforma religiosa fue emprendida desde el octavo 
año de su reinado, cuando tendría unos dieciséis de 
edad*. Ésta fue intensificada con la purificación del 
Templo de todo elemento idolátrico, aprovechando la 
disminución del poder asirio, y pudiendo así, sin temor 
de complicaciones políticas, extirpar el culto de todos 
los dioses extranjeros que habían tenido cabida en el 
Templo de Yahweh. Durante estos primeros años del 
reinado de Josías, la afluencia de fieles al Templo de 
Jerusalén fue en aumento, así como las ofrendas que 
el pueblo aportaba para el culto. El rey vio llegado el 
momento de emprender un trabajo de restauración en 
el santuario”. 

Un hecho importante ocurrió hacia el año 621, du- 
rante las reparaciones emprendidas en el lugar santo. 
El sumo sacerdote Hilqiyyahú, cierto día, mandó un 
comunicado al rey, por medio de su secretario Sáfán, 
diciendo que había hallado el libro de la Ley en la casa de 
Yahweh?. El libro encontrado fue leído ante el monarca, 
quien al darse cuenta de la infidelidad con que se habían 
comportado hasta entonces, sin cumplir los preceptos 
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indicados en aquel texto, rasgó sus vestiduras, y dio 
orden a Hilqiyyahú, Sáfán, ?Ahigám, “Akbór y “ÁSá- 
yah(ú) que fuesen a consultar a una profetisa, por 
nombre Huldáh, para saber a qué atenerse. El rey urgió 
las ordenaciones que se hallaban en dicho libro?. La 
reforma, que según el autor de Crónicas había empezado 
el año doce del reinado de Josías*”, tuvo un nuevo y 
eficaz incremento con el hallazgo del mencionado libro, 
acaecido seis años más tarde. 


12Re 21,23. *2Re 22,1. ?22Re 22,2; 2 Cr 34,2. :*Eclo 49,4. 
52 Re 22-23,30; 2 Cr caps. 34-35, “2Cr 34,3. ?2Re 22,3-7; 2 Cr 
34,3-7. %2Re22,8. *2KRe22,1-23,3; cf. 2 Cr 34,14-28. *%2 Cr 34,3, 


Según todas las probabilidades, el libro hallado en 
el Templo no comprendía todo el libro de la Ley, o 
sea el Pentateuco, sino una parte del Deuteronomio. 
Hoy ha sido abandonada la opinión, muy en boga 
entre algunos críticos anteriores, según la cual este 
hallazgo sería una pia fraus, mentira piadosa, para 
legitimar la reforma religiosa emprendida por el rey. 
Dado que ésta afectaba principalmente la unidad del 
santuario y la abolición de los lugares altos del culto 
idolátrico, la opinión general es que el libro hallado 
eran las partes legislativas del Deuteronomio, cuyas 
ordenaciones serían de hecho la pauta por la que se 
guiaría la reforma emprendida. Estas leyes, escondidas, 
perdidas o echadas en olvido durante los reinados pre- 
cedentes en que había imperado la maldad, como en 
el reinado sincretista de Manasés, vendrían a ser el 
motivo de inaugurar (según el texto de Reyes) o de 
confirmar (según la redacción de las Crónicas) la gran 
reforma, adoptando medidas radicales. De hecho, se 
hallan muchos e importantes puntos de semejanza en- 
tre la legislación deuteronómica y la realización de la 
reforma: el monoteísmo absoluto, la abolición de 
la prostitución sagrada y de las prácticas adivinato- 
rias, la unidad de santuario y una llamada a la religión 
del corazón!. De que realmente se trataba del Deutero- 
nomio ya lo creyeron algunos santos Padres, como Jeró- 
nimo, Atanasio y Juan Crisóstomo. Si alguna diferencia 
existe entre los exegetas, ésta se refiere solamente al 
querer determinar qué partes son éstas del libro sagrado 
actual y cómo corresponden al libro hallado ?*. 

La gran reforma religiosa se extendió al antiguo reino 
del Norte, sobre el cual Josías había adquirido cierta 
autoridad; así podría ser un hecho completo la centra- 
lización del culto en Jerusalén. 

Josías, a fin de refrendar el pacto que había renovado 
entre Yahweh y su pueblo, celebró, el año 621, una 
Pascua en Jerusalén, y precisamente en el Templo, 
centro exclusivo, según el mencionado libro de la Ley, 
para tributar a Dios el culto debido. La Pascua fue 
conmemorada el día catorce del primer mes, Nisán 
(marzo-abril), conforme a lo prescrito en la Ley”, y no 
en el mes segundo, como se había hecho en tiempos de 
Ezequías?. 

Josías sostuvo una política de independencia nacional. 
El rey recuperó poco a poco y con constancia para Judá 
los territorios perdidos durante el reinado de Senaque- 
rib. Aprovechando la decadencia del imperio asirio de 
Asurbanipal, amenazado entonces por el creciente po- 
derío de los medos y unos años más tarde por las hordas 
de escitas, que procedentes del Cáucaso invadieron aque- 
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llas regiones, el rey de Judá trabajó por rehacer la unidad 
de Israel, al poner bajo su mando una gran parte de la 
provincia asiria de Samaría, de Galilea e incluso algunos 
territorios de los filisteos. De hecho, la mencionada 
reforma se extiende al reino del Norte, pues se nos 
habla de la destrucción del santuario de Betel. Nótese 
que esta narración* se inspira en el midrás proféti- 
co que ha sido insertado en la historia de Jeroboam'. 

Tres años antes de la muerte de Josías, a mediados 
de 612 A.c., cae Ninive ante la ofensiva de babilonios, 
medos y un grupo de combatientes al mando de Assur- 
uballit II. Esto significaba la caida definitiva del imperio 
asirio. Queriendo evitar esta catástrofe, el rey de Egipto, 
Necao, avanza hasta el Éufrates con el fin de ayudar a 
aquella nación poderosa en otro tiempo. Josías quiere 
evitar la ayuda de los egipcios y corre con su ejército 
a cortar el paso de éstos en la llanura de Megiddo. 
Necao ruega gentilmente al rey de Judá que se retire, 
ya que la expedición no va contra él. Pero Josías es 
inconmovible y no permite el paso del faraónf. Se 
traba el combate y Josías es gravemente herido por 
los arqueros enemigos. Trasladado, según parece, herido 
de muerte a Jerusalén, fue sepultado en las tumbas de 
sus padres y el pueblo lloró la muerte de su rey”. 

Sus reformas no habían llegado a una estabilización; 
su muerte señala el fin de su influjo. Esta muerte fue 
considerada por unos como venganza de las divinidades 
extranjeras; por otros, como una desaprobación divina 
ante el rigorismo empleado por Josías. Muerto él, el 
país vuelve al dominio de Egipto y luego al de Babilonia, 
y reincide en los errores de antaño: sincretismo religio- 
so y creencias extranjeras, con la instauración de lugares 
de culto?. 

ASobre el estado de las cuestiones en este debate del libro hallado 
bajo Josias, véase A. BEA, De Pentateucho. pos de TI, Roma 
1933, págs. 97-102. Sobre la intervención del profeta Jeremías en 
esta reforma, cf. A. ROBERT - A. FEUILLET, Introduction á la Bible, 


I, París 1959, pág. 528, y H. CAZELLES, Jérémie et le Deutéronome, 
en RSR, 38 (1951), págs. 5-36. 


1Dt 4,19; 17,3, cf. con 2 Re 21,3-5; 23,4-5; Dt 23,18-19, cf. con 
2 Re 23,7; Dt 18,9-14, cf. con 2 Re 21,6; 23,24; Dt 12,5.11.21-22, 
ef. con 2 Re 23,8.27; Dt cap. 6; 10,12; 11,1.13.18-22; 13,3-4; 19,9; 
30,6.10.20, etc., cf. con 2 Re 23,3. 2Éx 12,16; Lv 23,5; Nm 9,3. 
32 Cr 30,2. *2Re 23,13-20. 51 Re 13,1-32. *Cf. 2 Cr 35,21.22. 
72 Re 23,30; 2 Cr 35,22-27. *2Re 23,32,37; cf. Jer 22,10-30; 13, 
27; cf. Ez 6,1-6.13. 


2. Hijo de Sofonías, contemporáneo del profeta Za- 
carías. Había estado en Babilonia y regresó con Zoro- 
babel. Poseía una casa en Jerusalén y era conocido en 
la ciudad, lo que supone que, en los días de dicho 
profeta, ya llevaba un tiempo en ella. A dicha casa debe 
dirigirse el profeta para recoger oro y plata para fabricar 
unas coronas, una de las cuales colocó en la cabeza del 
sumo sacerdote Yéhosua", hijo de Yéhosadag?. 

1Zac 6,10-11. 

Bibl.: E. NaviLLE, La découverte de la Loi sous Josías, Paris 
1910. F. Horst, Die Kultusreform des Kónigs Josias, en ZDMG, 
77 (1923), págs. 220-238. A.C. WELCH, The Death of Josias, en 
ZAW, 43 (1925), págs. 255-260. K. BubDE, Das Deuteronomium 
und die Reform Kónigs Josias, en ZAW, 44 (1926), págs. 177-224, 
J. CopPENs, La réforme de Josias, en EThL, 5 (1928), págs. 581-598, 
E. FLorrr, Ripercussioni immediate della caduta di Ninive sulla Pales- 
tina, en Bibl, 15 (1934), págs. 399-417; íd., Sofonia, Geremia e la 
Cronaca di Gadd: II. Geremia e la politica di Josia, en Bibl, 15 (1934), 
págs. 13-26. B. ALFRINK, Die Schlacht hei Megiddo und der Tod 


644 


des Josias, en Bibl, 15 (1934), págs. 173-184. B, COUROYER, Le 
litige entre Josias et Nechao, en RB, 55 (1948), págs. 388-396. Migr., 
II, págs. 417-424, P. Buis, Josias (Témoins de Dieu), Paris 1958. 
A. JEPSEN, Die Reform des Josia, en Festschrift F. Baumgártel, Erlan- 
gen 1959. págs. 97-108. 


R. DÍAZ CARBONELL 


JOSIPO (o Josefo). Traductor griego del AT no 
posterior a la primera mitad del siglo v, del cual el códice 
Barberinus (86) nos ha conservado cien escolios de Jere- 
mías; otros códices contienen raros fragmentos de otros 
libros, por ejemplo, 1 Re 12,10; Sal 48,1. En el Barbe- 
rinus es designado con la sigla ”I192, correspondiente a 
"lwairriros, como aparece claro en la nota al escolio 
a Jer 38 (31), 22; Teodoreto le da el nombre completo 
de *"lwávvns *lwontros. 

Los fragmentos o escolios conservados son general- 
mente breves, comprendiendo la mitad apenas una o 
dos palabras; solamente una docena abarca un versículo 
completo o casi completo, o poco más. En cuanto la 
escasez del material permite un juicio, estos escolios son 
los fragmentos de una verdadera traducción y no sólo 
de una recensión de los LXX. La traducción, en general, 
además de elegante, es bastante libre; por ejemplo, 29,12 
(49,11); 45 (38),16. Le gusta especificar y explicar, usar 
expresiones copiosas y variadas; tiene cierta predilec- 
ción por las palabras compuestas y los superlativos, y, 
a veces, parafrasea, especialmente en el notable escolio a 
38 (31): 22b, óti $5n sipyacaro xkúpros Trapádofov 
emi TAS yñs: Tapdévos kuopopros: yap ávIpuwtros 
(«porque ya obró el Señor una maravilla sobre la 
tierra: pues la virgen concebirá un hombre»). 

La traducción de Josipo generalmente supone el texto 
hebreo unificado, muchas veces divergente de los LXX; 
pero, a veces, hay ligeras diferencias con el T. M.: 20,3; 
27 (50), 20 etc., o en la vocalización de los nombres 
propios: 31 (48),1. Josipo presenta coincidencias sorpren- 
dentes con la Vg.: 28 (51), 59 princeps prophetiae; 44 (37), 
20 excepto pulmento; 12,9; 29 (47), 3; 30 (49),4; pero 
parece que san Jerónimo no conoció a Josipo, porque 
nunca lo cita. 


Bjbl.: FR. FieLO, Origenis Hexaplorum quae supersunt, 1, Oxford 
1875, págs. 85; 93-94 (texto de los escolios en el Auctarium, pero 
faltan 18). R. DEVRESSE, Introduction áG l'Étude des Manuscrits 
Grecs, Paris 1954, pág. 130. J. ZIEGLER, Jeremias. Baruch. Threni. 
Epistula leremiae (Septuaginta ... XV), Gotinga 1957, págs. 100, 
102, 106. 


B. KIPPER 


JOSUÉ (heb. yehósia*, «Dios es salvación»; *Incoús; 
Vg. Josue). En la tradición canónica, Josué es sobre todo 
el sucesor de Moisés, el hombre llamado a concluir 
la gran obra de redención del pueblo hebreo, desde 
Egipto a Palestina, de la esclavitud a la posesión 
de una tierra propia, del vago momadismo al descanso 
sedentario. Josué dirige al pueblo en la conquista y 
distribuye la tierra a las tribus (> Josué, Libro de). 
Por eso el libro introduce al héroe con el título de «mi- 
nistro de Moisés»!, cuenta cómo Yahweh le glorifica 
en el paso del Jordán (réplica del paso del mar Rojo), 
«como a Moisés», y al final de la vida le ofrece, como 
un epitafio, el título glorioso que resume su vida: 
«siervo de Yahweh». A. Aret reduce la figura histórica 
de Josué a uno más en la serie de los «jueces», mien- 
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tras que M. Noth le atribuye la fundación de la 
anfictionía. 

¡y Antes de esta empresa capital, contada en el libro de su 
nombre, el redactor del Pentateuco nos presenta al 
héroe en dos ocasiones trascendentes: en el monte 
Sinaí y entre los exploradores. Cuando Moisés sube 
por segunda vez a la montaña sagrada, deja a los setenta 
ancianos y toma consigo a «Josué, su ministro»?; a 
continuación desaparece Josué de la narración, para 
reaparecer a la bajada? avisando a Moisés del vocerío 
del campamento. Doble noticia que presenta un carácter 
y un enlace bastante artificiales con el cuerpo de la 
narración. 

Más consistencia tiene su figura en la expedición de 
los exploradores, otro momento de grave importancia 
teológica en la historia de la liberación* Moisés envía 
doce exploradores, uno por tribu, destaca al de la tribu 
de Efraím, Hoóséa*, cambiándole el nombre en «Josué» 
(es decir, añadiendo explícitamente el elemento teofórico 
«Yahweh» abreviado). Cuando los exploradores tornan 
con temerosas noticias, toma la palabra Caleb en favor 
de la empresa ?*, y es exceptuado por Dios del castigo*; 
Josué aparece acompañando a Caleb sólo en un segundo 
discurso?, en una segunda excepción del castigo? y 
en el verso conclusivo?. Es decir, la presencia privile- 
glada de Josué no está ligada con absoluta claridad al 
cuerpo narrativo y admite diversas explicaciones. 

Una tercera noticia — especie de entrenamiento mi- 
litar — nos ofrece el libro del Éxodo*: Josué recibe 
de Moisés el encargo de luchar contra los amalecitas y la 
oración del profeta consigue la victoria; el jefe militar 
está llamado con su nombre pleno «Josué». 

Finalmente, como preparación para la gran empresa 
de la conquista — y respectivamente para el libro de 
Josué —, encontramos dos noticias**, Según la primera 
Moisés constituye solemnemente a Josué en su sucesor. 
Es muy interesante esta noticia por los datos rituales 
que aduce: imposición de las manos, presentación ante 
el sacerdote delante de toda la asamblea, entrega de 
Órdenes, transmisión de la propia autoridad y consulta 
de Dios por medio de los "4rim. La segunda noticia es 
una exhortación con fórmulas fijas, que recurrirán en 
el libro de Josué. 

Como se ve, las noticias referentes a Josué, antes de 
su libro, no son claras ni sencillas, antes bien presen- 
tan un carácter de inserción o empalme secundario. De 
todas estas noticias, sin poder garantizar la intención 
puramente histórica del autor sagrado en cada una, 
podemos reconstruir una figura ideal de Josué. Hijo 
de Nun, de la tribu de Efraím, se llama Hóséa* y Moisés 
cambia su nombre; ministro de Moisés desde su juven- 
tud, derrota a los amalecitas antes de la alianza, acom- 
paña a Moisés en su segunda subida solitaria al monte 
Sinai, forma parte del cuerpo de exploradores y defiende 
la empresa encargada por Dios, es constituido por 
Moisés sucesor oficial, con plenos poderes, y realiza la 
doble empresa militar y organizadora. Recibe un lote de 
tierra en Timnat Sérah, vive ciento diez años, muere y es 
enterrado en su posesión. 

Ben Sirach, en su elogio de los «padres antiguos», de- 
dica a Josué unos cuantos versos!?, inspirados, según 
costumbre, en la historia canónica de Números y Josué. 
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Tell el-Hammán, la bíblica ?Abél ha-Sittim, según N. Glueck, aparece en la parte superior izquierda de la 
ilustración. Desde este lugar Josué envió a sus espías a Jericó (Jos 2,1). (Foto P. Termes) 


Por su nombre (= Yahweh es salvación = Jesús) y 
por su actividad en concluir la obra de la salvación del 
pueblo, Josué ha sido considerado por la tradición 
cristiana como tipo de Jesucristo. Enel arte y entre el 
pueblo cristiano la figura de Josué se destaca por la 
conquista de Jericó y por la increpación al sol. 

1Cf. Nm 11,28, «ministro de Moisés desde su juventud». “Éx 
24,13. *Éx32,17-18. “Nm 13,14. *Nm13,31. *Nm14,24. "Nm 
14,6 y sigs. *Nm 14,30. "Nm 14,38. Ex 17,8-14. Nm 27,15- 
23; Dt 31,1-8.23. **Eclo 46,1-10. 


Bibl.: -> Josué, Libro de. 
J. L. ALONSO SCHÓKEL 


JOSUÉ, Libro de. El libro de Josué narra la con- 
quista militar y la distribución de la Tierra Prometida. 
La disposición general del libro es clara: una serie de 
episodios militares y una larga serie de nombres geo- 
gráficos de Palestina. Enmarcan estos dos cuerpos un 
capítulo introductorio, en que Yahweh habla a Josué, 
y dos capítulos conclusivos: el discurso testamento de 
Josué (cap. 23), y la gran asamblea en Siquem (cap. 24). 
A manera de apéndice inserto, el cap. 22 narra una con- 
troversia con las tribus transjordánicas. 

La conquista está fuertemente estilizada: unos espías 
visitan Jericó (cap. 2), paso del Jordán (caps. 3-4), circun- 


647 


cisión, Pascua y aparición del ángel (cap. 5), conquista 
de Jericó (cap. 6), conquista de “Ay en dos tiempos, con 
el episodio de “Ákan (caps. 7-8), episodio de los gabao- 
nitas (cap. 9), expedición meridional (cap. 10), expedición 
septentrional (cap. 11) y lista de reyes sometidos o ven- 
cidos (cap. 12). 

La distribución de la tierra, si bien sigue un orden 
enumerativo de tribus, resulta dividida por sendas intro- 
ducciones. Capítulo 13: introducción y distribución de 
tierras transjordánicas a las tribus de Rubén, Gad y 
parte de Manasés; caps. 14-17: introducción y reparto 
de tierras a Caleb, Judá, “Ótniel, Efraím y Manasés; 
caps. 18-19: nueva introducción en Silóh y reparto a las 
restantes tribus, Benjamín, Simeón, Zabulón, lIsacar, 
Aser, Neftalí, Dan; cap. 20: las ciudades de refugio, 
introducción explicativa y lista; cap. 21: ídem de las 
ciudades levíticas. Algunas anécdotas interrumpen estas 
listas geográficas, como el episodio de Caleb* o.la recla- 
mación de los hijos de José?, 

115,13-19, 217,14-18. 

1. COMPOSICIÓN DEL LIBRO. La escuela de «fuentes» 
enlazaba el libro de Josué con el Pentateuco para consti- 
tuir el Hexateuco (o Heptateuco, con Jueces); y lo dividía 
consiguientemente en las cuatro fuentes J, E, D y P. Por 
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su argumento, Josué aparece como la conclusión de la 
gran epopeya comenzada en el Éxodo, que queda trun- 
cada con la muerte de Moisés en Transjordania; el tema 
de la «Tierra Prometida», que enlaza las historias patriar- 
cales, tiene su natural reposo y cadencia final en Josué. 
A pesar de este argumento razonable, la división en 
fuentes fracasó; O. Eissfeldt incluye otra fuente, la 
laicas L. 

Actualmente se va imponiendo la teoría de M. Noth, 
propuesta en su obra fundamental (teoría pronunciada 
ya por A. Klostermann, 1871, y J. Hollenberg, 1874). La 
gran obra histórica deuteronomistica comienza con los 
capitulos narrativos de Deuteronomio, incluye Josué y 
Jueces, y se extiende hasta Samuel y Reyes. Efectivamen- 
te, Josué muestra estilo deuteronomístico en los capítu- 
los 1 y 23; y en 8,30-35 alude a Dt cap. 27. 


2. MATERIALES DEL LIBRO. El libro de Josué delata 
una consciente voluntad de composición; el material 
utilizado para la composición es vario —en un caso, 
10,13, cita la fuente épica —, y de este material depende 
en gran parte el sentido histórico del libro. M. Noth 
ha querido reducir casi todo el material de la primera 
parte a sagas etiológicas, sin conexión y sin valor históri- 
co; solamente serían históricas la expedición septentrio- 
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nal (cap. 11) — sin intervención de Josué —, y la gran 
asamblea de Siquem (cap. 24), donde de hecho Josué 
funda la anfictionía. Para A. Alt, Josué sería un «juez» 
de una tribu, como Gedeón, y su único puesto histórico 
sería en la batalla de Gabaón; el libro de Josué habría 
convertido en empresa unitaria y militar lo que fue un 
movimiento autónomo, lento y pacífico, de tribus en 
busca de vida sedentaria. 

Esta simplificación de los datos literarios al denomina- 
dor común de sagas etiológicas parece exagerada por di- 
versos respetos. Su apoyo es el análisis literario: la versión 
diversa de la conquista en Jue cap. 1, las fórmulas carac- 
terísticas del género; una confirmación posterior podrían 
ser los resultados arqueológicos en Jericó, “Ay y Gabaón. 
Pero se enfrenta con una fuerte tradición israelita, exa- 
gera la función de las etiologías y no explica otros datos 
convergentes de la arqueología. Por eso la han criticado, 
entre otros, W. F. Albright (1939) y J. Bright (1956). 

Parece más justo hablar de una fuerte estilización 
épica en la composición general, partiendo de elementos 
literarios heterogéneos, que apuntan hacia una autén- 
tica empresa histórica del pueblo: la conquista de la 
Tierra Prometida. Decir «estilización» es confesar que 
los hechos fueron mucho más complejos. 


Región inmediatamente al norte de Jericó, primera población que conquistaron los jsraelitas conducidos por 
Josué a su entrada en la tierra de Canaán. Vista desde la cima del monte de la Cuarentena. (Foto P. Termes) 
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El-Tell, panorama desde la cima en dirección a el-Tayibah. Aquí suele situarse “Ay, población cuya conquista 
se narra en Jos caps. 7-8. (Foto P. Termes) 


La distribución de la tierra por obra de Josué está 
construida — según han mostrado análisis recientes — 
con un doble material: una lista de límites y una lista de 
ciudades. Todavía no se ha impuesto una teoría firme 
sobre la fecha de estas dos listas: la lista de límites 
debe ser anterior al reino; también parece muy antigua 
la lista de ciudades levíticas. Las otras listas se remon- 
tarían al reino de Josafat (siglo 1x), Ezequías (vin) o 
Josías (vi). En cualquier caso es innegable que muchos 
datos posteriores son proyectados hacia el pasado; y 
que para nosotros, estos capítulos son fuente preciosa 
de información geográfica (> Geografía de Palestina). 


3. SENTIDO TEOLÓGICO. La fuerte unidad constructiva 
del libro de Josué brota de un pensamiento teológico: 
con la posesión de la tierra se cierra el ciclo de «libera- 
ción» del pueblo. La intención teológica del narrador, 
expuesta en términos narrativos, resalta en algunos 
pasajes. El cap. 1 presenta el tema en forma de un 
mensaje divino al jefe «Moisés, mi siervo, ha muerto. 
Álzate y conduce al pueblo a poseer la tierra que voy 
a darles». La continuidad «Moisés-Josué» se repite, sobre 
todo, en los caps. 3-4 (paso del Jordán), donde la glorifi- 
cación de Josué ocupa un puesto central: «Hoy co- 
mienzo a engrandecerte ... comprenderán que como 
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estuve con Moisés, así estaré contigo»*; «Aquel día 
engrandeció Yahweh a Josué y le temió el pueblo como 
había temido a Moisés»?. 

Junto a la continuidad, la conclusión de la etapa 
comenzada con la salida de Egipto: el afán de enlazar 
hechos en estructura paralela es evidente en los caps. 3-5. 
El paso del Jordán es como el paso del mar Rojo — for- 
mulación explícita en 4,23 —; la circuncisión cierra el 
paréntesis del desierto en 5,2-9; la entrada en la tierra 
sucede «exactamente el día de Pascua» (añadidos los 
días de convalecencia de la circuncisión) como en el 
Éxodo y el ángel de «los ejércitos de Yahweh» (= pue- 
blo)? se presenta a Josué en la Tierra Prometida. 

La guerra es una guerra santa, siempre dirigida y 
muchas veces realizada por Yahweh: vgr., las trompetas 
de Jericó o el granizo en la batalla de Gabaón; en este 
contexto de la guerra sacra se inserta el hérem, que 
adquiere particular relieve narrativo en el episodio de 
<Akán. 

La tierra es posesión de Yahweh, quien se la quita 
a los cananeos para entregarla al pueblo escogido. 
El pueblo recibe la tierra de Yahweh y la ha de poseer 
como pueblo — no como individuo —; el sistema de las 
suertes asegura esa decisión celeste y la propiedad pri- 
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vada es derecho de los miembros de las tribus. En el 
reparto aparecen los conceptos de «posesión, suerte, 
heredad, parte», que irán elevándose a sentido espiritual, 
hasta penetrar en el NT; y de modo semejante el con- 
cepto capital de «cescanso». 

El final del libro es de capital importancia para la 
teoría de la anfictionía y para la doctrina de la alianza, 
que se presenta aquí con una estructura clara y completa 
(y que conviene enlazar con 8,30-35). 

13,7. "Ex 12,41-42. 


4. PROBLEMAS PARTICULARES. Especial importancia 
en la historia de la exégesis obtuvo el fragmento 10,12-14, 
ocasión del «caso galileo» (cuya discusión pertenece a 
la apologética y hermenéutica). El episodio de Raháb 
es pieza importante en la doctrina de la vocación de 
los gentiles (ampliamente explotado por los Padres); 
el episodio de los gabaonitas y el escenario pacífico de 
Siquem dejan entrever el aspecto pacífico de convi- 
vencia en la ocupación de la Tierra Prometida; el episo- 
dio de las tribus transjordánicas (cap. 23), aporta datos 
para el problema del culto central y para la concepción 
del Jordán como límite de la tierra. Ya se ha aludido a 
las grandes discusiones arqueológicas que provocaron las 
excavaciones de “Ay y Jericó. 

El libro de Josué se cierra con la doble noticia de la 
muerte de Josué (sucesor de Moisés, «siervo de Yahweh», 


2Cf. 8,30 y sigs.; cap. 13, etc. 
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24,29) y la muerte de >El'“ázár (sucesor de Aarón, 
24433). 


Bibl.: Cf. Bibl, 39 (1958), págs. 217-221 (nota bibliográfica re- 
ciente) y además: 

Comentarios: A. FERNÁNDEZ, París 1938. D. BaLDI, La Sacra 
Bibbia, Turiín-Roma 1952 (importante la discusión geográfica). 
M. NoTH, 2.” ed., Tubinga 1953. H. W. HERTZBERG, Gotinga 1953 
(importante la exposición teológica). J. BRIGHT, Nueva York 1953, 
Y, KAUFMANN, Jerusalén 1959 (posición judía ortodoxa, en hebreo). 

Historicidad: G. E. WRIGHT, The Literary and Historical Problem 
of Joshua and Judges, 1, en JNES, 5 (1946), págs. 105-117. A. ALT, 
Kleine Schriften, Munich 1953 (varios artículos). Y. KAUFMANN, 
The Biblical Account of the Conquest of Palestine, Jerusalén 1953 
(dura crítica contra M. Noth). J. BRIGHT, Early Israel in Recent 
History Writing, Napierville 1956 (crítica de la «simplificación» 
etiológica). C.H. W. BREKELMANS, De Herem in het Oude Testa- 
ment, Nimega 1959. W,F. ALBRIGHT, De la Edad de Piedra al 
Cristianismo, Santander 1959, págs. 68, 217 y sigs. (trad. esp.). 

Geografía: E. NIELSEN, Sechem. A Traditio-Historical Iavestiga- 
tion, Copenhague 1955, W.TF. ALBRIGHT, The List of Levitic Cities, 
en Louis Ginzberg Jubilee Volume, 1945, págs. 49-73. F. M. Cross - 
G. E. WRIGHT, The Boundary and Province Lists of the Kingdom of 
Juda, en JBL, 75 (1956), págs. 202-226. Y. AHARONI, The Province- 
List of Judah, en VT, 9 (1959), págs. 225-246. B. MAZAR, en VT 
supl., 7 (1960). 

Estudios: M. NoTH, Das System der zwolf Stámme Israels, 
Stuttgart 1930; íd., Uberlieferunesgeschichtliche Studien, Kónigsberg 
1943. G. von RAD, Der heilige Krieg im alten Israel, Zurich 1951, 
O. EIssereLDT, Einleitung in das AT, 2.* ed., Tubinga 1952. 
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Muro de época judía en Bet Hóron superior, por donde Josué persiguió a los coaligados reyes del mediodía 
tras derrotarlos en Gabaón (cf. Jos cap. 10) 
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Pendiente sur del monte Ebal vista desde el este. En la parte baja, junto a Siquem, estaría la mitad del pueblo en 
la solemne ceremonia de la confirmación de la Alianza, narrada en Jos 8,30-35. (Foto 1. Gomá, Archivo Termes) 


JOTA (i¡Gta; Vg. ¡ota). Locución paralela al > ápice 
o cuernecillo de la ley que no quedará sin cumplimiento 
segón la palabra de Jesús. 

En castellano no tiene sentido porque la jota no es la 
letra menor; pero la imagen es de un grafismo evidente 
en el alfabeto hebreo cuadrado, que se empleaba ya en 
la época del NT, y donde la letra yod (=) es la mínima 
en trazo y hasta en importancia significativa, pues per- 
tenece al grupo de las débiles y de las llamadas matres 
lectionis que ayudan a la pronunciación de las vocales. 


Mt 5,18. 
C. GANCHO 


JOTAM (heb. yótám, «Yahweh se mostró justo»; 
"laog9ap, *lwá49daV; Vg. Joatham,  loathan). Undé- 
cimo rey de Judá desde el cisma de los dos reinos. Su 
padre Ozías (llamado también Azarías) entró en el 
Templo a quemar perfumes, función que correspondía 
exclusivamente a los sacerdotes, y Dios le castigó con 
la lepra, por lo que hubo de retirarse a una casa aleja- 
da del resto de la gente. Jotam asumió la administración 
del reino: «gobernó en palacio y durante dieciséis años 
juzgó al pueblo del país» (751/50-740), Su regencia 
se inició cuando Jeroboam Il era aún soberano de 
Israel?. Otra prueba de la parcial simultaneidad del 
virreinato de Jotam y del reinado de Jeroboam pudiera 
ser el terremoto, en caso de que sobreviniera mientras 
Ozíias y Jeroboam reinaban?, y si ocurrió coincidiendo 
con la intromisión de Ozías en la dignidad sacerdotal, 
o poco después de ella. La mayor parte del gobierno 
de Jotam fue a título de vicario de su padre. Estricta- 
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mente como monarca, sólo tuvo autoridad durante 
cuatro o cinco años (740/39-735). Su madre Yérusa”, 
hija de Sadó0q, pertenecía, como su filiación indica, a 
una familia sacerdotal y le educó en la piedad. 

Fue un buen soberano, hizo lo recto a los ojos de 
Yahweh, como su padre hasta su funesta iniciativa, y 
procuró respetar la actividad del sacerdocio*. Sin em- 
bargo, no impidió que el pueblo ofreciera sacrificios y 
quemara incienso en los lugares altos. Los profetas 
protestaron en su época de la perversión general*. 
Jotam fue un rey constructor: edificó la Puerta Supe- 
riorf, al norte del Templo”, reparó, dotándola de torres 
grandes y fuertes, la muralla de la colina de “Ofel, al 
sur de la casa de Yahweh, y creó poblaciones y forta- 
lezas en Judá?. Logró una victoria sobre los ammonitas 
y les impuso un fuerte tributo, que hubieron de pagar 
durante tres años. En su tiempo, Résin de Damasco 
y Pégah, hijo de Rémalyahú, se aprestaron para inva- 
dir Judá; pero no parece que lo llevasen a cabo en vida 
de Jotam, sino en el reinado de su hijo y sucesor Ácaz. 
Tras gobernar dieciséis años, Jotam murió y recibió 
sepultura en la ciudad de David*. En “Esyón Géber, 
en un estrato perteneciente al siglo vin A.C., se ha 
descubierto un anillo con el sello y nombre de Jotam. 
(Según Meédebielle, tuvo el mando entre los años 752- 
737, siendo monarca efectivo desde el 739 a la fecha 
indicada en último lugar). 

12 Re 15,5; 2 Cr 27,1. ?1Cr 5,17. %Am 1,1; Zac 14,5. *2Cr 
22 CAZOO ls 1 L:Yosi8s57 OS 1 13 188: 5 Mitg> LS: "BRA 
15,35. "Ez 9,2; cf. Jer 20,2. *2 Cr 27,3-4. *2Re 15,37-38, 2 Cr 
27,1-9. 
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Bibl.: V. CoucKE, en DBS, I, cols. 1245-1269. A. Lops, fsraél, 
des origines au milieu du Ville siécle, París 1930. A. G. BARROJIS, 
Manuel d'archéologie biblique, 2 vols., Paris 1939 y 1953. AJA, 
45 (1941), pág. 117. A. MÉDEBIELLE, Les livres des Rois, en La 
Sainte Bible, VI, Paris 1955, 


M. GRAU 


JUAN (et. —> Yéhohaánaán, Yohánán; *loóvvns, "lod- 
vns; Vg. Jfoannes) Nombre de diez personas que 
vivieron en el período helenístico y neotestamentario: 


1. —= Juan el Bautista. 
2. — Juan el Evangelista. 


3. Padre de Matatías y abuelo de los Macabeos!. 
Era sacerdote y descendiente de Joarib, que tal vez 
pueda identificarse con Yéhoyárib, el cual fue el origen 
de una de las veinticuatro familias sacerdotales?. 


4. Hijo mayor de Matatías, apodado — Gaddis?. 
A pesar de ser el primogénito, Judas, el tercer hermano, 
ostentó la jefatura de la sublevación macabea. El AT 
sólo narra acerca de él que Jonatán le envió al territorio 
nabateo para pedir autorización de dejar el bagaje de 
las fuerzas leales al judaísmo en aquel lugar, y que le 
asesinaron los hombres de Jambri, que salieron de 
Mádaba. Sus hermanos, Jonatán y Simón se encarga- 
ron de vengar su muerte?, 


5. Hijo de Accos y padre de Eupólemo, uno de los 
embajadores que Judas Macabeo envió a Roma?. Tal 
vez perteneciese a la familia de Q0stf y fuera, por lo 
tanto, de estirpe sacerdotal. Grandclaudon propone 
identificarle con el escritor judio helenístico del mismo 
nombre citado por Eusebio. 


6. Uno de los hombres que Judas Macabeo envió 
a Lisias, general de Antíoco Epifanes?. No falta quien 
intente identificarle con Juan Macabeo, sin duda de 
manera anacrónica. 


7. Juan Hircano, hijo de Simón Macabeo (—> Hir- 
cano, $ 1). 

8. Padre de san Pedro, a quien se llama «Simón» 
hijo de Juan»?. En Mt 16,17, se da al apóstol el nom- 
bre de «hijo de Joná» (> Bar Joná). 


9. En el libro de los Hechos de los Apóstoles, se dice 
que Pedro, al salir milagrosamente de la cárcel, se dirigió 
a la casa de María, madre de Juan, apellidado —. Marcos, 
es decir, el tercer evangelista ?. 


10. Uno de los miembros del sanedrín, de la clase 
sacerdotal, que mencionan los Hechos como uno de 
los jueces que intervinieron en el proceso contra los 
apóstoles Pedro y Juan*”. Se ha querido identificarle, 
sobre la base de una variante textual, con Juan, hijo 
de Anás, que sucedió a Caifás en el sumo sacerdocio. 

11 Mac 2,1; 14,20. *?*1 Cr 24,7, *1 Mac 2,2. ti Mac 9,35-42. 
"iMac 8,17, "Cf. Esd 261.72 Mac 11,17. *Jn 1,42; 21,15-17, 
VastuiZ 12, "Act 4,6: 

Bibl.: F. JoserO, Ant. lud., 18,4,3; 19,6,4; 20,8,5; íd., Bel. lud., 
2,12,5-6; 2,13,3, Eusebio, Praep. evang., 30-34. A. MOMIGLIANO, 
Prime linee della tradizionme maccabaica, Roma 1930. M.J. La- 
GRANGE, Le judaisme avant Jésus-Christ, Paris 1931. H. HIRSCHBERG, 
Simon Bariona and the Ebionites, en JBL, 61 (1942), págs. 171-191, 
281 y sigs. F. M. Braun, Évangile selon Saint Jean, en La Sainte 
Bible, X, Paris 1950, foc. cif. M. GRANDCLAUDON, Les livres des 
Macchabées, en La Sainte Bible, VI, 2.2 parte, París 1951, loc. cit. 
F, M. ABEL, Histoire de la Palestine, 1, Paris 1952, 


J. A. G.-LARRAYA 
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JUAN, Apócrifo de. —> Coptos, Fragmentos evangé- 
licos. 


JUAN ARZOBISPO DE TESALÓNICA, Libro de. 
Apócrifo griego sobre la «Dormición de nuestra Señora, 
Madre de Dios y siempre Virgen María, escrita por...», 
que comprende catorce capítulos de mediana extensión. 
Probablemente es de principios del siglo 1v y ha ejercido 
gran influencia sobre otros apócrifos famosos y sobre 
las tradiciones asuncionistas en general. 

Su autor es el primero de los obispos de Tesalónica que 
llevaron tal nombre. Los manuscritos son muy nume- 
rosos y con grandes variantes en el epílogo final. La 
edición crítica la ha hecho M. Jugie con un amplio 
estudio introductorio. Pretende el autor del apócrifo 
establecer en Tesalónica la fiesta, famosa en todo Orien- 
te, de la Dormición. 

El acontecimiento tiene lugar en Jerusalén: María 
manda llamar a sus parientes, llegan también los apósto- 
les y todos oran: la Virgen «lloraba suavemente». Des- 
pués de pasar la noche en oración viene Jesús, que toma 
el alma de su Madre — en forma corpórea y con blan- 
cura superior al sol — y la entrega a san Miguel, y a los 
otros tres días tiene lugar la traslación del cuerpo al 
cielo. 

Todo el relato transpira suma veneración y hay 
relativa sobriedad en los pormenores milagrosos. 

Bibl.: A. DE SANTOS, Los Evangelios Apócrifos, Madrid 1956, 
págs. 645-685 (con introducción, texto y versión). 

C. GANCHO 


JUAN EL BAUTISTA. La información sobre la vida 
y actividad del Bautista nos ha sido transmitida a través 
de los cuatro evangelios, Hechos de los Apóstoles y un 
texto de Flavio Josefo*. Las interpolaciones del Josefo 
eslavo y la literatura mandea sobre el Bautista son 
elaboraciones legendarias posteriores que hablan de la 
supervivencia del recuerdo y el movimiento bautista. 


1. PERSONA DEL BAUTISTA. En una especie de díptico 
san Lucas nos presenta en los dos primeros capítulos 
de su evangelio la anunciación, concepción, nacimiento, 
circuncisión y brevísimo resumen de la vida oculta tanto 
de Juan el Bautista como de Jesús. La anunciación de 
Juan la recibió su padre Zacarías, que era sacerdote, 
cuando estaba ofreciendo el incienso en el Templo. 
Su concepción fue milagrosa, pues tanto Zacarías como 
Isabel, su madre, eran avanzados de edad. El nacimiento 
del Bautista y sobre todo su circuncisión se vieron 
acompañados de señales extraordinarias que presagiaban 
la futura grandeza del niño. Finalmente san Lucas re- 
sume la infancia de Juan diciendo que «el niño crecía 
y se fortalecía en espíritu y moraba en los desiertos hasta 
el día de su manifestación a Israel»?. Esta presentación 
que el tercer evangelista hace de la infancia del Bautista 
se inspira bastante en temas y motivos veterotestamenta- 
rios. Es decir, pertenece a un género literario especial 
que no siempre permite distinguir con facilidad la rea- 
lidad objetiva de los hechos. 

Después de una estancia más o menos larga en el 
desierto, el Bautista aparece predicando y bautizando 
en las orillas del Jordán en el año decimoquinto de 
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Tiberio César, a saber, en el 28-29 de nuestra era (según 
la numeración siria el 27-28)?. La duración de su vida 
pública no se puede precisar con exactitud. Heredero 
del celo profético, el Bautista censuró públicamente la 
conducta escandalosa de Herodes Antipas que había 
tomado para sí la mujer de su hermano, la cual era 
además sobrina de ambos. Esto le valió la prisión y le 
costó la vida en la fortaleza de Maqueronte. «Los dis- 
cipulos — dice el evangelio — vinieron y tomaron el 
cadáver y le dieron sepultura»?. 

1Mt 3,1-12; 11,2 y sigs.; 14,1-2 y par.; Lc 1,5-25.57-66.76-79* 
Jn 1,6-8.19-37; 3,22-30; Act 1,5.22; 10,37; 11,16; 13,24-25; 18,25: 
19,3-4. *Lc 1,80. 3Lc 3,1-3. “Mc 6,29. 

2. ACTIVIDAD DEL BAUTISTA. Toda la actividad del 
Bautista está orientada hacia el Mesías: su persona, su 
predicación, su bautismo son un preludio de la persona, 
de la predicación, del bautismo del Mesías. El Bautista 
es el heraldo, el precursor mesiánico. Haciendo suya una 
tradición judía, que esperaba a Elías como precursor 
del juicio divino y del Mesías, los Sinópticos presentan 
a Juan el Bautista como el Elías redivivus*. El Bautista 
mismo anuncia expresamente la venida inminente de uno 
más fuerte que él, más digno que él, que bautizará con 
un bautismo superior al suyo?. Este carácter de precursor 


se halla acentuado en el evangelio de san Juan, el cual 
presenta al Bautista, no en sí mismo como personaje 
independiente, sino en función de Jesús: todo el Bautista 
del cuarto evangelio está ordenado a anunciar y dar testi- 
monio de Jesús. San Juan muestra incluso cierta preocu- 
pación por acentuar la inferioridad y dependencia del 
Bautista respecto de Jesús?. A través de esta preocupación 
se deja traslucir cierto fondo polémico contra algunos 
discípulos que defendían la superioridad de su maestro 
por el hecho de que había venido antes que Jesús. En la 
tradición sinóptica este reconocimiento del Mesías en 
la persona de Jesús por parte del Bautista no siempre 
aparece tan clara. Existen incluso textos que dejan tras- 
lucir ciertas incertidumbres en el Bautista en este sen- 
tido?. 

La predicación del Bautista se caracteriza por su 
universalidad frente a otros grupos judios que vivían 
encerrados en sí mismos, el Bautista dirige su predicación 
a todos los judíos: «Venían a él de Jerusalén, de toda 
Judea y de toda la región del Jordán». San Mateo habla 
expresamente de «muchos saduceos y fariseos», y san 
Lucas de «publicanos y soldados»*. La predicación del 
Bautista se caracteriza sobre todo por su sentido escato- 
lógico. El Mesías que anuncia el Bautista viene a cum- 


“Ain Kárem. Iglesia de San Juan Bautista. Gruta, actualmente convertida en capilla, en donde nació, según 
la tradición, el precursor del Mesías. (Foto P. Termes) 
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Montes al norte de Wádi Qumrán en cuyas cuevas moraron los monjes esenios, y en donde también, 
a semejanza de ellos, san Juan el Bautista buscó en el desierto de Judá el contacto más íntimo con Dios. 
(Foto P. Termes) 


plir el gran juicio de Dios: «En su mano tiene el bieldo 
para limpiar su era y allegar el trigo en su granero, mas 
la paja la quemará con fuego inextinguible». «Ya está 
el hacha puesta a la raíz del árbol; todo árbol que no dé 
buen fruto será cortado y arrojado al fuego». «Él os bau- 
tizará en Y Espíritu Santo y en fuego». «Raza de víbo- 
ras, ¿quién os enseñará a huir de la ira que llega ?»* 
Todos estos textos se hacen eco de las profecías del AT 
sobre el juicio del mundo, que según el Bautista están 
para cumplirse”. 

Ante la inminencia del juicio que se avecina el Bautista 
invita a sus oyentes a prepararse con la penitencia, con 
el arrepentimiento y conversión radical del hombre en 
su obrar. Éste es el único camino para verse libres de la 
ira que amenaza. Todo el mensaje del Bautista se halla 
condensado en su bautismo. Por una parte, es la expresión 
externa de la conversión o penitencia: de ahí su nombre 
de «bautismo de penitencia»?. Consiguientemente, el 
bautismo constituye una garantía frente a la ira que se 
avecina. Es decir, el bautismo de san Juan está íntima- 
mente asociado a su predicación escatológica: viene a 
ser como la señal externa de su doble aspecto de invita- 
ción a la penitencia e intimación del juicio inminente 
de Dios. El bautismo de Juan se recibía de manos de 
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otro, a saber, del Bautista; se recibía una sola vez, y 
en aguas del Jordán, es decir, en agua corriente. Estas 
características externas, junto con su contenido interno, 
hace del bautismo de Juan una innovación dentro del 
judaísmo, cuyos orígenes resultan difíciles de explicar: 
se le ha asociado con el bautismo de los prosélitos, con 
los baños rituales de algunos grupos heterodoxos, sobre 
todo esenios, y también con las aguas purificadoras 
prometidas por los profetas para el fin de los tiempos?. 
Con todos ellos tiene algunas analogías, pero en el fondo 
conserva siempre sus características especiales. 

1Mt 11,14; 17.10-13; Mc 9,11-13; Lc 1,17. *Mt 3,11-12; Me 
1,7-8; Le 3,15-17; Jn 1,26-27. *Jn 1,8.20.23.27.30-31; 3,22-30. 
“Mt 11,2 y sigs. - *Mt 3,7; Lc 3,1203 B80537.9,16,17 y par.; 
cf. Jn 1,26.33, que Brown interpreta en sentido escatológico en boca 
de Juan Bautista. ?Am 7,4; Is 31,9; 66,15-16; Zac 13,9; Mal 3,2.; 
cf. Is 4,4; 30,33; 34,9-10; Mal 3,19. Es importante en este punto 
la literatura de Qumrán que se sitúa entre el AT y el Bautista; cf. 
especialmente 1 OS 4,13.19-21. *Mc 1,4; Le 3,3; Act 13,24; 19,4. 
2Ez 36,235 Zac; 13,1: 


3. SUPERVIVENCIA DEL MOVIMIENTO BAUTISTA. La pre- 
dicación del Bautista iba dirigida a todo Israel. Con todo, 
en torno a él se fue formando un grupo de discípulos* 
más íntimos que debían acompañar habitualmente a su 
maestro y tenían algunos usos o prácticas especiales, 
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como ayunos, oraciones, etc.? Tanto Juan como sus 
discípulos tenían un papel provisional: anunciar la 
venida del Mesías y preparar a Israel para recibirle. 
De hecho, una vez que ha empezado la vida pública 
de Jesús, el Bautista pasa a segundo plano para dar 
paso a Jesús de Nazaret: «Es preciso que Él crezca y yo 
mengiie»?. Sabemos también que algunos, por lo menos, 
de los discípulos del Bautista se pusieron al servicio de 
Jesús*. Por otra parte, sin embargo, algunas referencias 
del NT dan la impresión de que el movimiento bautista 
siguió en su línea paralelo al naciente cristianismo. Así, 
por ejemplo, Apolo de Alejandría y otros discípulos de 
Éfeso conocían solamente el bautismo de Juan*. La 
presencia de estos juanistas en Alejandría y Éfeso testi- 
monia, además, la expansión de la predicación de 
Juan. La hipótesis que entronca el mandeísmo con el 
movimiento bautista directamente carece de todo funda- 
mento. 

Merz: 13010 39 12 Me-2,1819 paris Le:5,335. Le 
1Jn 1,35-51. *Act 18,24; 19,1 y sigs. 

4. ¿ERA ESENIO EL BauTIsTa? La hipótesis que venía 
ya asociando al Bautista con el movimiento esenio se ha 
renovado y acentuado en estos últimos años, a raíz de 
los descubrimientos en el desierto de Judá. Esta hipó- 


Jn 3,30, 


yesis se basa, por una parte, en indicios y coincidencias 
externas. Sabemos que los esenios vivian en el desierto 
de Judá, y Josefo habla de la costumbre que tenían 
de adoptar niños pequeños. Todo lo cual coincide con 
la referencia de san Lucas? y primitiva tradición cristiana 
cuando colocan al Bautista en el desierto de Judá desde 
su juventud. La comunidad esenia era predominante- 
mente sacerdotal, era la comunidad de los Béné Sadóg?, 
es decir, en ella tenía cabida san Juan, de ascendencia 
sacerdotal por ambas partes?. El cuadro geográfico en 
que se desarrolla la actividad del Bautista, a saber, la 
cuenca del Jordán y alrededores del mar Muerto nos 
sitúa también cerca de Qumrán. En el tiempo, la vida 
de Juan coincide también con la' plena vitalidad del 
movimiento esenio. 

Existen otras coincidencias más internas. Ambos mo- 
vimientos, esenio y bautista, son de inspiración profun- 
damente escatológica. Los dos movimientos tienen con- 
ciencia de estar en vísperas del gran acontecimiento 
escatológico anunciado por los profetas. Dentro de este 
contexto escatológico encuadran los temas de la «Nueva 
Alianza», del «resto» y nostalgia por el desierto tan 
desarrollados en ambos casos. Tanto el Bautista como 
la comunidad esenia de Qumrán se presentan como los 


Jordán. Lugar tradicional, próximo a Jericó, donde Juan el Bautista predicaba y administró por disposición 
divina su bautismo de penitencia al mismo Redentor. (Foto V. Vilar, Archivo Termes) 


pa A us pan » o e — + _—. y A 





Magqueronte. Vista desde la cima de 
la colina en dirección al mar Muerto. 
Aquí estuvo preso y fue decapitado 
Juan el Bautista. (Foto P. Termes) 


protagonistas del «éxodo» a través 
del desierto predicho por Isaías en 
busca ya de la era mesiánica: «Una 
voz grita: “Abrid una calzada a 
Yahweh en el desierto”»*, La pe- 
nitencia y purificación interior me- 
diante abluciones son medios que 
unos y otros proponen para prepa- 
rarse a la crisis final. 

Todosestos paralelismos son tanto 
más significativos cuanto que Juan 
procedía de una familia sacerdotal, 
adicta al Templo de Jerusalén y 
ajena, por tanto, a todos estos mo- 
vimientos heterodoxos. 

Al lado de estas coincidencias 
ciertamente sorprendentes existen 
profundas diferencias. Debe acen- 
tuarse, sobre todo, la inspiración 
del Bautista en la mejor vena pro- 
fética y la abertura de su mensaje a 
todos los grupos sociales. Tanto el 
Bautista como la comunidad de 
Qumran se inspiran ampliamente 
en los profetas, pero, mientras esta 
inspiración está contaminada de 
cierto nomismo y ritualismo fari- 
saico en Qumrán,/ en san Juan 
es más vital y auténtica. Se distancia, sobre todo, el 
Bautista de Qumrán mediante la abertura de su men- 
saje. Mientras un grupo de Qumrán vive encerrado en 
sí mismo y limita la Nueva Alianza a los miembros 
de la comunidad esenia, el Bautista se abría a todos los 
grupos sociales, incluso a los soldados romanos, con tal 
que se convirtieran y recibieran el bautismo. 

Frente a estos hechos y faltos de argumentos positivos, 
lo único que se puede decir, en definitiva, es que tanto 
el movimiento bautista como el esenio se inspiran en 
una fuente común. Incluso se podría llegar a sospechar 
que el Bautista haya vivido algún tiempo entre los ese- 
nios, de donde ha sido llamado por Dios para su 
misión especial. En todo caso debe admitirse una expe- 
riencia religiosa especial en el Bautista que pueda expli- 
car las diferencias de su mensaje. 


Lc 1,80. ?*1QS 8,4-10; 9,5-11; CDC 3,12-4,11, etc. *Lc 1,5. 
"Is 40,3; cf. 105 8,12-16; 9,19-21 con Jn 1,19-28; Mc 1,1-8. 
Bibl.: F, JoseFO, Ant. Zud., 18,5,2 (116-119). JEFREM, Coment. in 


Evang. app. II De rectis. J. Tmomas, Le mouvement baptiste en 
Palestine et Syrie, Gembloux 1935. O. CUuLLMANN, *0O ómo pou 
epxóyevos, en ComiNT, 11 (1947), págs. 26-32. W.H. BROWNLEE, 
A Comparison of the Covenanters of the Dead Sea Scrolls with Pre- 


Christian Jewish Sects, en BA (1950), pág. 69 y sigs. C. H. KRAE- 
LING, John the Baptist, Nueva York 1951. T. W. MANsoN, John 
the Baptist, en BJRL, 36 (1953-1954), págs. 395-412. J. ScHmIDI, 


Les écrits du Nouveau Testament et les textes de Qumraán. Bilan de 
ciñiq années de recherches, en RSR, 29 (1955), págs. 381-401; 30 (1956), 
págs. 55-74, 261-266. J. STEINMANN, Saint Jean-Baptiste et la spiri- 
tualité du désert, París 1955. P. Benort, L'Enfance de Jean-Baptiste 
selon Luc I, en NTS, 3 (1956-1957), págs. 169-194. A.S. GEYSER, 
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The Youth of John the Baptist, en NovT, 1 (1956), págs. 70-75. A. 
SCHLATTER, Johannes der Táufer, Basilea 1956. W.H. BROWNLEE, 
John the Baptist in the New Light of Ancient Scrolls, en K. STENDAHL, 
The Scrolls and the New Testament, Nueva York 1957, págs. 33-53. 
J. A. T. ROBINSON, The Baptism of John and the Qumran-Community, 


en HTHAR, SO (1957), págs. 175-191. P. VIELHAUER, Johannes der 
Táufer, en RGG, 3 (1958), págs. 804-808. 


A. GONZÁLEZ LAMADRID 


JUAN, Epiístolas de san. 1. PRIMERA EPÍSTOLA. 
l. AUTENTICIDAD. El canon de la Iglesia católica con- 
sidera como escritos del apóstol san Juan, además del 
cuarto evangelio y del Apocalipsis, tres epistolas. La 
primera de ellas presenta en favor de su autenticidad 
pruebas documentales desde mediados del siglo 11 y el 
hecho de ser conocida en un circulo bastante dilatado, 
como el de las iglesias de África, Alejandría de Egipto 
y Siria. Testimonios literarios los tenemos de Policar- 
po y Papías, discípulos del mismo san Juan, quienes ya 
las utilizan y el Fragmentun Muratorianum, lreneo, Ter- 
tuliano, Clemente de Alejandría, Orígenes, etc. San 
Jerónimo podía escribir que en su tiempo era admitida 
ab universis ecclesiasticis viris. Y san Agustín habla de 
su autenticidad al decir a sus oyentes: «Esta epístola 
es leída públicamente en todas las naciones». Las ver- 
siones de la Ítala (siglo 1M y posteriormente la siríaca 
(siglo 1v) la presentan en sus cánones. Por tanto, resulta 
ser uno de los escritos neotestamentarios mejor testifi- 
cados. Modernamente, algunos críticos han querido des- 
calificar y poner en duda dicha tradición, negando la 
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unidad del escrito. E. von Dobschútz y luego Loisy han 
distinguido dos estadios en la redacción del escrito: el 
primero sería obra de un místico efesino, innovador y 
de tendencias gnósticas; sobrevendríia la adición de 
textos que debían poner la obra en coordinación con la 
antigua tradición sinóptica; dichos textos provendrían 
de un autor de prestigio dentro de la primitiva comuni- 
dad, y aun es probable fueran de un apóstol. Bultmann 
ha querido distinguir dos estilos en el escrito. Mas todos 
estos esfuerzos de análisis no han hecho sino contribuir 
extraordinariamente a poner de manifiesto la unidad de 
la epístola. La lengua, el estilo, las proposiciones pre- 
sentadas en forma de tesis y antítesis, etc., todo viene 
a corroborar el testimonio de la tradición en favor de 
la unidad de composición. 


2. AUTOR. Juan, el apóstol amado de Jesús, como 
en los demás escritos, nos oculta su nombre. Sin em- 
bargo, se delata por la doctrina que expone, conceptos, 
construcciones y vocabulario. Todo ello concuerda 
admirablemente con las maneras del cuarto evangelio. 
Es un mundo de ideas y de lenguaje, del cual sólo san 
Juan puede ser autor. Un lenguaje sublime y sencillo 
a la vez, con el cual nos describe un mensaje de verdad, 
de luz, de pureza y de amor; en fin, una ideología teo- 
lógica exclusivamente suya. Por tanto, quien admita la 
autenticidad del cuarto evangelio, no tendrá dificultad 
en admitir que Juan, el antiguo discípulo del Bautista y 
después del mismo Jesús, es el autor del presente libro. 


3. CARÁCTER. El escritor no tiene en cuenta las for- 
mas epistolares: ni salutaciones al principio, ni fórmulas 
de encomio, ni alusión alguna a la relación que sin duda 
había entre el autor de la carta y sus destinatarios. No 
le faltan, con todo, algunas características epistolares, 
tales como Jos calificativos usados para designar sus 
carísimos*, sus hijitos?, los cuales revelan la solicitud 
paternal de que eran objeto. 


12,7; 3,2.21; 4,1.7.11. 22,1.18.28; 3,7.18; 4,4; 5,21. 


4, DESTINATARIOS. Á pesar de esta familiaridad 
entre Juan y los destinatarios, no podemos con todo de- 
terminar quiénes sean éstos. Ni en los códices antiguos, 
ni en la tradición hallamos indicios que nos ayuden a 
identificarlos. La tradición nos dice solamente que Juan 
era el apóstol de las iglesias del Asia Menor y en 
particualr de Éfeso, a fines del siglo 1. La falta de in- 
dicaciones concretas mos induce a creer que la epís- 
tola fue escrita más bien para una región que para 
una comunidad determinada; se deduce de la misma 
epístola. Hoy día convienen los autores en que el apóstol 
escribió para atajar los peligros de una falsa gnosis, de 
unos que decían estar poseídos de un buen espíritu, 
pero que no eran sino falsos profetas, que estaban contra 
Cristo, es decir, anticristos; los que negaban dogmas 
fundamentales de la religión: la venida de Cristo en carne 
mortal*; por consiguiente, Jesús hecho hombre, no 
era para ellos el Cristo, Hijo de Dios?, y la redención, 
obrada por su sangre, no tenía eficacia alguna*. Juan para 
precaver tales errores y regular los principios morales, 
multiplica sus advertencias, insiste sobre la pertenencia 
de los fieles a Cristo, sobre la caridad y sobre la verda- 
dera fe. El elogio que el autor hace de la fe de sus desti- 
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natarios nos hace pensar en las iglesias mencionadas en 
el Apocalipsis; y relacionando este hecho con su apos- 
tolado particular en Éfeso, podríamos afirmar que la 
1Jn fue dirigida a los cristianos de la provincia de Asia. 


24:25 cb 4 Jti ver. 7. +22; 4,3.14-13; 3% 36. 


5. FINALIDAD. La hallamos claramente descrita en 
dos lugares!, y está en relación con la del cuarto evan- 
gelio: consolidar la fe que el escritor había ya difun- 
dido en los corazones de sus fieles y anunciarles la vida 
eterna, que será la posesión del cristiano. Además de 
este objetivo, hay ciertamente otros que podemos con- 
siderar como concausas del escrito, y que se desarrollan 
al lado de la tesis principal. En todo el escrito, san Juan 
tiene presente una distinción: la diferencia entre los 
que poseen la vida eterna, los creyentes, los que perma- 
necen en comunión con Dios, y los que no creen. Aqué- 
llos tienen fe en Jesús, Hijo de Dios, y permanecen en 
la caridad. Por esto, les recuerda la profunda verdad 
espiritual que llevan en su ser y las manifestaciones 
visibles de esta verdad; les pone de manifiesto sus frutos, 
las consecuencias y las exigencias de tal vocación. Con 
los que no creen, el apóstol se muestra severo: son los 
hijos de las tinieblas, están muertos y son un verdadero 
peligro para la comunidad y hay que evitarlos por todos 
los medios. 


ridsoydo. 


6. PLAN DE LA EPÍSTOLA. San Juan sin un esquema 
preconcebido va redactando sus pensamientos; de ma- 
nera que tal como se nos presentan se hace imposible 
dar una división. No obstante, Braun halla cuatro gran- 
des temas en la primera parte y su correspondencia 
paralela en la segunda. A base de ellos, y de una tercera 
parte sobre la fe y la caridad, da esta división: 


Prólogo: Testimonio sobre el Verbo, principio de vida 
(1,1-4). 
Primera parte: Caminar en la luz (1,5-7). 
a) Huir del pecado (1,8-2,2). 
b) Observancia de los mandamientos, en especial 
la caridad (2,3-11). 
c) Apartarse de las “obras del mundo (2,2-17). 
d) Temor a los anticristos (2,18-29). 


Segunda parte: Dios es nuestro Padre; nosotros, sus 
hijos (3,1-2). 
a) Huir del pecado (3,3-10). 
b) Observancia de los mandamientos (3,11-24). 
c) Guardarse de las obras del mundo (3,13; 4,1-5). 
dy) Temor a los falsos profetas (4,1-6). 


Tercera parte: Del amor y de la fe (4,7-5.12). 

a) Dios es amor, manifestado en la Encarnación 
de su Hijo. Este es el fundamento de nuestra 
caridad (4,7-5,4). 

b) La fe verdadera en Jesucristo, Hijo de Dios, es 
fundamento de caridad y prenda de victoria 
(5,5-12). 

Conclusión: Objeto del escrito (5,13). 
Apéndice: Eficacia de la oración (5,14-15); la oración 

por un pecador (5,16-17). 

Resumen: Firmeza del estado cristiano (5,18-20). Hay 

que guardarse de la idolatría (5,21). 
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7. DOCTRINA. Sies casi imposible hablar de una di- 
visión, en cambio el conjunto de las ideas expuestas nos 
da un bello resumen de vida cristiana. La impresión 
del lector es la de hallarse ante un pequeño tratado 
teológico, de una singular riqueza doctrinal, y que muy 
naturalmente lo pone en contacto con el evangelio es- 
piritual, que sin duda alguna ha emanado de la misma 
pluma. Su contenido es de carácter pastoral: el de pre- 
servar a sus dirigidos de los errores de los falsos profetas 
y ayudarlos a perseverar en la fe en el Hijo de Dios 
encarnado, en la comunión con la auténtica Iglesia. En 
el punto central de la doctrina se halla el testimonio 
de una convivencia y el del encargo de un mensaje hecho 
por Jesús, a quien el discípulo ha visto, y al que confiesa 
como a Hijo de Dios, el Verdadero, el Unigénito, el 
Verbo de vida, Santo y Luz de los hombres. Él es quien 
nos ha redimido, nos ha purificado de nuestros pecados y 
ha hecho que merezcamos la unión con Dios. Toda la vida 
cristiana es presentada como una relación vital y antoló- 
gica con Dios, una participación de su misma vida, ya que 
el cristiano es nacido de Dios, le conoce, lo posee y 
mora en Él, y también como la posesión de las virtudes, 
resultado de esta unión. Puesto que Dios es caridad, el 
discípulo que tanto sabía de ejla, lo concentra todo en 
ella. La primera carta de sa Juan ha sido señalada 
como el punto cumbre, el más perfecto de toda la Biblia: 
la experiencia de la vida que Jesucristo ha venido a en- 
señar al mundo. 

Aunque muchas de las ideas que hemos apuntado son 
comunes con el cuarto evangelio, no por eso deja de 
haber algunas diferencias notables entre los dos escritos, 
las cuales tienen su explicación, ya por la diferencia del 
carácter de ambas obras, ya por su género literario 
completamente diverso, como son el género histórico 
y el género de exhortación. En el evangelio, la persona 
de Cristo es presentada bajo su doble naturaleza; en 
cambio, en la epístola insiste únicamente en la realidad 
del Cristo resucitado, Señor de la gracia. Mientras en 
el evangelio se detiene en los términos de Luz y Vida, 
en cuanto que se manifestaron históricamente en Jesús, 
revelador del Padre, en la epístola, por el contrario, se 
eleva hasta la contemplación de la divinidad misma, que 
es esencialmente Luz, Vida y Amor. Si en el evangelio 
eran presentados los judíos, elemento hostil a Jesús, 
ahora son los anticristos que se colocan contra Él, para 
hacer ineficaz la obra de la redención. 


8. LENGUA Y ESTILO. El autor describe las grandes 
verdades de la vida divina, sobrenatural, con un voca- 
bulario reducido y unas frases sencillísimas. Lo que él 
ha captado y el Espíritu de verdad le ha inspirado para 
que sea comunicado a la Iglesia, lo expone con simplici- 
dad, mediante frases directas, con una lengua que no 
es la suya. A pesar de escribir en griego, es un semita 
que habla el arameo. No sabríamos hallar un caso de 
tanta simplicidad para expresar ideas y verdades más 
sublimes. Á pesar de sus frecuentes repeticiones, lo 
hace sin monotonía; tan grande es el ardor de su fe que 
le permite reproducir las mismas ideas como si fueran 
nuevas. 

Con todo, siempre presentan un nuevo aspecto y una 
nueva aportación. 
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Il. SEGUNDA Y TERCERA EPÍSTOLA. Estas dos epís- 
tolas difieren de la anterior por estar dirigidas a una tgle- 
sia particular y a un fiel de una comunidad, respectiva- 
mente. La presentación literaria es también diversa de 
aquélla: son dos escritos de circunstancia que se refieren 
a una situación concreta. 


1. EL AUTOR. Éste se da a conocer con el calificativo 
de «anciano» o «presbítero» (ó TrpeoPútepos): manera 
de proceder muy de acuerdo con el cuarto evangelio y la 
primera epístola, ya que en ambos casos no ha dicho 
Juan su nombre propio. Dado el contacto que el anciano 
mantenía con sus destinatarios, semejante título les era 
muy conocido. Concretamente, para la iglesia o domi- 
nae electae y para Gayo, a quien van dirigidas, les era 
familiar. El calificativo no era tan sólo a título de reve- 
rencia u oficio, como sucedía en los que presidiían en 
las iglesias*, sino que Juan lo ostentaba como persona 
de autoridad. Él es, en efecto, el que corrige y amenaza; 
el que estimula y ordena; el que avisa y alaba; y tiene la 
precaución de añadir que otros asuntos los arreglará 
personalmente cuando vaya a visitarlos. Este anciano, 
investido de una autoridad que nos hace pensar en la 
que tenía Pablo en las iglesias por él fundadas, es, sagún 
la tradición, el apóstol y evangelista san Juan. Débese 
advertir que esta tradición no es del todo unánime. De 
hecho, durante los primeros siglos de la Iglesia hubo 
ciertas dudas referentes a su autenticidad. Nos hablan 
de ellas Orígenes, Eusebio de Cesarea y san Jerónimo. 
El primero dice que no todos las consideran como 
genuinas. Ante tal afirmación, Eusebio las pone entre 
los escritos dudosos; sin embargo, personalmente las ad- 
mite, pues hace uso de ellas en otros lugares. San Jeró- 
nimo resuelve la cuestión de una manera muy distinta; 
según él, las «dos últimas epistolas son de Juan, no el 
apóstol, sino el presbítero», teoría que aún hoy día 
defienden los que tienen por probada la distinción entre 
Juan el apóstol y Juan el presbítero. Clemente de Ale- 
jandría llama a la primera epístola «la más extensa»: 
da a entender, pues, que conocía las otras. Por Eusebio 
de Cesarea sabemos que Dionisio de Alejandría conocía 
estos dos escritos. Tertuliano habla de la prima Joannis; 
supone, por lo tanto, que existen otras epístolas del 
mismo autor. El fragmentum Muratorianum habla de dos 
escritos de Juan; por haber hablado de la primera jun- 
tamente con el evangelio, creemos con fundamento que 
se refiere a las otras dos. A partir del siglo rv, los testi- 
monios en su favor son abundantisimos. Y no sólo los 
Padres, sino también los concilios le atribuyen las otras 
dos epístolas. Así el de Laodicea y el de Hipona (Enchi- 
ridion Biblicum, n.o 13,17). También los cánones, como 
el de Mommsen (ca. 360) y el de Gelasio (492-496) no 
dejan de mencionarlas. Finalmente, como testimonios 
explícitos, podemos recordar Cirilo de Jerusalén. Agustín 
y el papa Inocencio 1. 


1Of 1 Pe 5,1: Act!2,30; 15,2; 20 IMERRISUeto. 


2. LA SEGUNDA EPÍSTOLA. Va dirigida a una «noble 
dama y a sus hijos». Las palabras con que es designada 
esta señora, éxAekTA kupla, indujeron a pensar que 
se trataba de una cristiana. No obstante, hoy día los 
autores están unánimes en afirmar que la expresión se 
refiere a una comunidad, a una iglesia por nosotros des- 
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conocida, fundada tal vez por el anciano, y que en todo 
caso, tanto ella como sus hijos eran objeto de la vigi- 
lancia y solicitud del autor. Su objeto es conjurar el 
peligro de los falsos cristianos, propagadores de nuevas 
doctrinas, los cuales tantos estragos habían de causar 
en las comunidades de Asia. De hecho, el apóstol 
habla de los «que niegan que Cristo haya venido en la 
carne»? y «de los que se propasan y no permanecen en 
la doctrina de Cristo»?. 

Toda la epístola es una cálida y expresiva exhorta- 
ción al precepto de la caridad* y un grito de alerta ante 
el peligro de comprometer o perder la fe que han reci- 
bido los fieles, a los que se dirige*. Para prevenirlos, les 
recomienda la pureza de la fe y la práctica de la caridad 
fraterna, y los insta a romper por completo las relaciones 
con los innovadores. Tales consejos tienen puntos de 
contacto con la primera epístola; por lo que puede ser 
tenida o como un bello resumen o como un bosquejo 
anterior a la misma. 

12 Jn ver. 7. ?2Jn ver. 9. 


3. LA TERCERA EPÍSTOLA. Va dirigida a un particular 
llamado Gayo. El nombre es frecuente en la onomástica 
de este tiempo. Nada sabemos de él. En el NT se men- 
cionan varios individuos de este nombre?*, todos ellos 
relacionados con la actividad apostólica de Pablo. De 
nuestro destinatario sólo sabemos que era un benemé- 
rito cooperador de la nueva doctrina, por lo que se hace 
acreedor a las alabanzas que le tributa san Juan. 

El motivo de la redacción del escrito fue un conflicto 
entre el apóstol y el jefe de una comunidad, llamado 
Diotrefes, el cual no recibía a los legados apostólicos y 
excomulgaba de la comunidad a los cristianos que los 
acogían. 

La intervención de san Juan con su escrito se hacía 
necesaria. Y la llevó a cabo con el siguiente plan: da 
comienzo con una salutación llena de ternura hacia 
el destinatario?. Luego hace un encomio de sus obras, y 
en concreto lo elogia por su caridad para con los her- 
manos, y por su franca y larga hospitalidad?. Lo invita 
a seguir por este buen camino, que tanto contraste 
presenta con la conducta observada por Diotrefes, la 
cual es condenada, junto con el ruego de que en manera 
alguna la imite*. A continuación, Demetrio, otro miem- 
bro de la comunidad, es también objeto de alabanza *. 
Finalmente se despide manifestando el deseo de verlo 
cuanto antes y termina con una nueva salutación a los 
amigos?, 

1Act 19,29; 20,4; 1 Cor 1,14; Rom 16,23. 
vers. 3-8. *3 Jn vers. 9-11. *3 Jn vers. 21. 

Estas dos epístolas por la forma externa de presenta- 
ción, por su carácter personal ofrecen una semejanza 
muy acusada. Aunque el tema no sea idéntico, no obs- 
tante tienen expresiones características, que las unen y 
ponen en relación con la primera epístola y con el cuarto 
evangelio; es un argumento interno que viene a corro- 
borar su autenticidad. 


32 Jn vers. 4-6. *2Jn vers. 7-11. 


22 Jn vers. 1-2. ?3 Jn 
$3 Jn 13-15. 


4. CRONOLOGÍA. Privados de referencias históricas, 
para poder situarlas, mada se puede decir con certeza 
sobre la fecha de la redacción de las tres epíistolas. Pro- 
bablemente fueron escritas a fines del siglo 1, época 
de la actuación de Juan en las iglesias de la provincia de 
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Asia. Como sea que la tercera no habla del anticristo, 
ha sido propuesta como la primera de las tres en orden 
de composición. 

Bibl.: Además de los comentarios sobre las epistolas católicas 
en general: JERÓNIMO, De viris illustribus, 9, en PL, 23, 623. AGuUs- 
TÍN, ln Epistolam Joannis ad Parthos, en PL, 35, 1977-2061. Cató- 
licos: W. VrEDE (Bonn 1932). J. BONISRVEN, en VS (1936). J, MICHL 
(Ratisbona 1952). En especial, R. SCHNACKENBURG, Die Johannes- 
briefe, en JThK, X111/3 (1953). E. M. BRAUN, Les Épitres de St. Jean, 
en £SB, París 1956. No católicos: A. PLUMMER (Cambridge 1886). 
A. LolsY, Le quatriéme évangile, Les épitres dites de Jean, Paris 1921, 
págs. 79-80. R. BULTMANN, Analyse des ersten Johannesbriefes, en 
Festgabe fiir A. Fúlicher, Tubinga 1927, pág. 138 y sigs. MH. LOHMEYER, 
en ZNW (1928), págs. 225-263. F. BUECHSEL, en ZNW (1929), págs. 
235-241. A. LoisY, La naissance du christianisme, París 1933, págs. 
59-60. C.H. Dopp (Londres 1946). F. Hauck (Gotinga 1949). 


R. DÍAZ CARBONELL 


JUAN EL EVANGELISTA. Debe decirse que el 
cuarto evangelista es el apóstol san Juan, con la condi- 
ción de demostrar — y éste es el argumento central —, 
que residió en Éfeso, como lo atestiguan los presbíteros 
de Asia Menor y Papías, Ireneo y Clemente de Alejan- 
dría, y, siguiéndolos, toda la tradición. 


l. TESTIMONIO DEL MISMO CUARTO EVANGELIO. El si- 
lencio con que envuelve el cuarto evangelio a uno de 
los discípulos de Juan Bautista* y a toda la familia de 
Zebedeo es ya una indicación. La doctrina del mismo 
evangelio, que ofrece sorprendentes paralelos con el ese- 
nismo (como la teoría de los dos espíritus [1QS, 3,13;4, 
26] y la oposición de los «hijos dea luz» con los «hijos 
de tinieblas»), podría explicarse perfectamente por la 
influencia del Bautista. Parece asimismo que debe iden- 
tificarse este discípulo del Precursor con el «discípulo 
a quien Jesús amaba», el cual en la última Cena estaba 
recostado en el pecho del Señor?; pregunta al Señor el 
nombre del traidor?; en el Calvario recibe a María por 
madre*; está con Pedro en el Santo Sepulcro la mañana 
de Pascua y se da prisa por constatar el testimonio de 
la Magdalena*. Es a este misterioso discípulo a quien el 
apéndice redaccional que constituye el cap. 21 atribuye, 
en los vers. 20-24, la composición del mismo evangelio. 

¿Quién es este discipulo misterioso? Con toda evi- 
dencia un apóstol y uno de los más íntimos que rodean 
al Señor: Pedro, Santiago o Juan*. Compañero habitual 
del jefe de los Doce, es evidente que este discípulo es 
otro distinto de Pedro. Y no puede ser confundido con 
Santiago, martirizado en el año 44”, es decir, demasiado 
pronto para haber compuesto un escrito que es impo- 
sible hacer remontar tan alto en el tiempo. Queda, 
pues, san Juan. La alusión es, por otra parte, tan clara 
en el evangelio que apenas puede hablarse de anonimato. 
El autor del cuarto evangelio no hubiera podido desig- 
narse con más claridad y modestia. 


13n 1,35; Mt 4,18-22; Mc 1,16-20. ?Jn 13,23; 21,20. 
25-26. *Jn19,26-27. *Ju20,2-10. “Mc 5,37; 9,2.14.33. 


"In 03; 
"Act 12,2, 


2. EL PRETENDIDO MARTIRIO DEL 44. Si se atiende al 
testimonio de la tradición acerca de la permanencia en 
Asia del «discípulo a quien Jesús amaba», hay que 
renunciar evidentemente al martirio del 44. La tesis, 
propuesta por E. Schwartz, se basaba en ciertos textos 
neotestamentarios*, en una testificación de Papías, de 
la que se hacía eco Felipe de Side (hacia el 430) y 
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Región noroccidental del lago Genesaret. Según la opinión discutida de algunos autores, en la región sur 
de la colina de Tell el-“Oreimah (a la derecha) habría que situar Betsaida, la patria de Juan el Evangelista. 
(Foto P. Termes) 


Jorge el Pecador ('AuaprwAos), autor de una Crónica 
que lleva su nombre (842-867), y en los antiguos marti- 
rologios: el Breviarium Syriacum (411), el Calendarium 
Carthaginense (505) y el Calendario armenio (hacia el 325). 

Pero ninguno de estos argumentos es consistente. Se 
trata de martirologios o, mejor dicho, de «menologios», 
que atestiguan más la celebración de un aniversario que 
la existencia de un culto propiamente dicho; únicamente 
quieren significar que el aniversario de los dos hijos del 
Zebedeo era celebrado simultáneamente en ciertas igle- 
sias por razón de su parentesco: germani. El pretendido 
testimonio de Papías no vale más que éstos. Felipe de 
Side es una autoridad que ofrece muy pocas garantías. 
La idea de que la plenitud de la vida cristiana exija la 
muerte por Cristo ha podido inspirar algunos autores 
posteriores, por ejemplo, Afraates el Persa (hacia el 340), 
el cual, influido sin duda por las leyendas de la copa 
envenenada o la caldera de aceite hirviendo menciona- 
das por Tertuliano, pone al apóstol Juan a continuación 
de los primeros mártires. En esta tradición no encon- 
tramos vestigios de una tradición histórica. Quedan 
solamente los textos citados de Marcos y Mateo. Será 
preciso forzar su sentido y proyectar en ellos las preo- 
cupaciones teológicas de una época posterior a la de 
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los Sinópticos para hacerles decir que, aunque fuese 
con ciertos años de intervalo, los dos hermanos rindieron 
igualmente el testimonio de su sangre. 


1Mt 20,20-23; Mc 10,38-40. 


3. Los ÚLTIMOS AÑOS EN PALESTINA. Después de la 
muerte de Cristo, Juan se nos muestra constantemente 
al lado de Pedro. En la lista de los apóstoles del libro 
de los Hechos, es mencionado inmediatamente después de 
él, antes que Santiago y Andrés*, Su autoridad en 
la comunidad de Jerusalén era la de un jefe. Estaba 
considerado como «una columna de la Iglesia». Perte- 
necía al partido de los que profesaban el renunciar lo 
menos posible al judaísmo primitivo. No obstante, 
cuando Pablo hubo expuesto el evangelio que predicaba 
a los gentiles, Pedro, Santiago y Juan le dieron la mano 
en señal de asentimiento?. Lucas seguidamente silenció 
el papel de Juan. Durante la última permanencia de 
Pablo en Jerusalén (57-58), no se habla ya de él?. Muy 
probablemente habría salido de la ciudad. El que Juan 
hubiese llevado consigo a María a Asia no es más que 
una opinión piadosa que no se sostiene sobre ningún 
testimonio verídico. 


AC INIA AA Act 21,18% 
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4. LA PERMANENCIA EN Asia. Como se dijo al prin- 
cipio, todos los argumentos aducidos hasta ahora en 
favor de una identificación de san Juan con el autor 
del cuarto evangelio seguirían débiles si no tuviésemos 
el testimonio de Ireneo, de Clemente de Alejandría, de 
Eusebio, etc., que atestiguan que Juan el apóstol fue 
a Éfeso y que allí murió. Esta tradición se generalizó 
pronto y sin duda alguna ha sido confirmada por las 
excavaciones austriacas. 

Al final del reinado de Diocleciano (285-305), cuando 
los cristianos sufrían persecución, Eusebio de Cesarea 
(263-309) intentó preservar las obras apostólicas de la 
destrucción. Y cuando citaba el cuarto evangelio al 
principio de su canon, no se exigía de él que aportase 
testimonios más antiguos. Ciertamente habría podido 
hacerlo. En efecto, Tertuliano (160-220) oponía ya a 
Marción el evangelium instrumentum constituido por los 
apóstoles o bajo su dependencia: ex apostolis Johannes 
et Matthaeus; ex apostolicis et Lucas. Pero de ello no se 
puede deducir que Eusebio tuviera el 4dv. Marcionem 
entre sus manos. Las verdaderas fuentes de Eusebio son 
Ireneo y Clemente de Alejandría. El obispo de Lyon 
es el primero en mencionar la «tetrada evangélica», el 
TeTpápoppov súxayyiéMov. Hay que hacer observar 


Playa de Telhíúm, o 


que uno de los más antiguos códices del NT, el —> Ches- 
ter Beatty (siglo 11) atestigua que el cuarto evangelio 
era igualmente venerado como los otros tres restantes. 
Si el texto del evangelio tetramorfo no es mencio- 
nado por Eusebio, no obstante a él debemos el texto 
del Adv. Haereses., 3,1,1 (ed. Sagnard, pág. 97), en el 
que Ireneo dice que Juan, el discípulo del Señor, ha 
publicado su evangelio en Éfeso: “Errerra *lodvvns Ó 
ua9nThs Toú kupiou, Ó kai érmi TO OoTiIOS auToÚ 
áwarreocv, kad autos ¿EfSwkev TO EUAYy¿Mov, év *Eqé- 
ow Tñs "Acías Siatpifcwv («Después Juan, el discípulo 
del Señor, el que había reposado sobre su pecho, él 
mismo publicó el evangelio, viviendo en Éfeso»). La 
identificación de san Juan, el discípulo amado, con el 
hijo de Zebedeo es bien clara en el contexto del Adv. 
Haer. y aquí radica la primera prueba verdadera de 
que el autor del cuerto evangelio es el apóstol san 
Juan. 

La otra fuente de Eusebio es Clemente de Alejandría 
en el Quis dives salvetur: «En cuanto a Juan, el último, 
viendo que las cosas corporales (Tx voparikd) habían 
ya sido expuestas en los evangelios, movido por sus dis- 
cípulos y divinamente inspirado por el Espíritu, hizo 
un evangelio espiritual (trveuuaricóv)». Juan no es 


Cafarnaúm, y región noroccidental del lago Genesaret. Por estos alrededores, Juan el 


Evangelista fue llamado definitivamente a seguir a Jesús. (Foto P. Termes) 
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Jerusalén. Parte oriental de la zona de la Piscina Probática correspondiente (en primer término) a la iglesia 
del paralítico, erigida en memoria del milagro obrado por Jesús y relatado en Jn 5,1-8. (Foto P. Termes) 


designado expresamente como apóstol. Pero no puede 
dudarse que sea él a quien se refiere Clemente. 

lreneo y Clemente de Alejandría apoyaban su testi- 
monio sobre el de Papías de Hierápolis y de los pres- 
bíteros, entre otros, de Juan el Viejo y de Policarpo. La 
tradición recogida por Papías era aquella que Cle- 
mente hacía remontar a los antiguos presbíteros. El texto 
de Clemente es más completo, ya que hace mención de 
Lucas y de Juan. Por lo que atañe a Marcos, las dos 
noticias se contradicen. ¿Las ténymnoels tratan también 
del autor del cuarto evangelio? Eusebio no lo dice. El 
Prólogo antimarcionita de Juan y el canon de Muratori 
nos llevarían, no obstante, a creerlo. Parece además que 
la atribución del cuarto evangelio al hijo de Zebedeo 
era ya profesada en Asia antes de la fecha en que Papías 
había concluido su obra. 

El testimonio de Papías, por otra parte, da lugar a la 
cuestión de saber si la atribución del Apocalipsis y del 
cuarto evangelio al hijo de Zebedeo no proviene de 
una confusión con un homónimo, Juan el presbítero. El 
obispo de Hierápolis designa primero al apóstol Juan 
como al «discípulo del Señor» y luego le llama 1rpeo- 
Bútepos. ¿Se trataría quizás de dos personajes claramente 
distintos? Después de las observaciones de Dom J. 
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Chapman es imposible, en cualquier caso confundir 
apóstol y anciano. El término TtpeoPútepos tiene un 
sentido bien definido en los Padres y sobre todo en 
Ireneo. La solución más histórica y más sencilla parece 
ser la de Eusebio: el cuarto evangelio sería la obra del 
apóstol y el Apocalipsis la del Presbítero Juan, que 
habría sido discípulo del primero e instituido por él 
obispo de Éfeso. 

Una última prueba de la permanencia del apóstol 
Juan en Asia es la de la arqueología. Las recientes exca- 
vaciones austríacas han probado en efecto que la tumba 
sobre la cual fueron levantadas las dos iglesias consa- 
gradas a Juan el apóstol era venerada ya de muy an- 
tiguo. Debajo de la plataforma que soporta el altar, en 
el cruce de la nave con el transepto, la tumba Í es con 
toda seguridad, la del apóstol. Desde la basílica del 
siglo vi hasta la iglesia cruciforme, deteriorada por el 
tiempo y de ésta al mausoleo constantiniano y proba- 
blemente al martyrium primitivo, la tradición arquitec- 
tónica es ininterrumpida. No se podría exigir a la arqueo- 
logía que estableciese una demostración más clara como 
la presente para identificar esta tumba célebre con 
aquella de la que se prevalecía Policarpo de Éfeso 
cerca del papa Víctor. Queda, no obstante, un punto 
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oscuro: Eusebio, si bien admite que el apóstol reposa 
en Éfeso, afirma también que el presbítero tenía también 
allí su sepulcro. 


Bibl.: Dr. NoLTE, Ein Excerpt aus dem zum gróssten Teil noch 
ungedruckten Chronicon des Georgios Hamartalus, en ThQ, 44 (1862), 
págs. 465-466. J.P. MIGNE, Constitutions Apostoliques, 7,46,7, en 
PG, 1, col. 1053. C. DE Book, Neue Fragmente des Papias, Hege- 
sippus und Pierippus und Pierius um bischer umbekannten Excerpten 
aus der Kirchengeschichte des Philippus Sidetes, en TU, 5,2 (1888), 
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Domini Nostri Jesu Christi secundum editionem Sancti Hieronymi ad 
codicum manuscriptorum fidem, Oxford 1889-1898, pág. 491. J. Pa- 
RISOT, Aphraatis Demonstrationes, en PS, L, pág. 987. E. SCHWARTZ, 
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Monachi Chronikon, Leipzig 1904, pág. 447. A. KROYMANN, AÁd- 
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JUAN, Evangelio de. J. CRÍTICA LITERARIA. 1. Com- 
POsIcióN. Tras las posiciones absolutas de Rodolfo 
Bultmann en materia de crítica literaria, la exégesis 
del cuarto evangelio ha hecho indudables progresos. 
Bultmann cree que hay tres fuentes de que Juan se habria 
servido: las Offenbarungsreden («discursos de revela- 
ción»), las Semeia-Quelle («fuente de signos») y un 
relato de la Pasión independiente de los Sinópticos. 
Una crítica literaria atenta ha demostrado que cada una 
de estas pretendidas fuentes del evangelio contiene por 
igual, por así decir, términos típicamente joánicos. 

Los materiales empleados por san Juan provienen 
más bien de una tradición eclesiástica oral, y el deber 
del exegeta es ante todo comprender el texto en su estado 
actual. No por esto deja de ser cierto que el cuarto 
evangelio presenta defectos de composición, lo que pu- 
diera significar que tiene tras sí una larga historia, que 
fue primero predicado y luego redactado por etapas, 
que está constituido por un conjunto de meditaciones 
independientes, paralelas, y que son discípulos quienes 
se han encargado de la edición final. Así, por ejemplo, 
san Juan habría concebido los caps. 13-14 y 15-17 
como dos versiones distintas de los discursos de despe- 
dida; él habría tenido la intención de servirse de la una 
o de la otra a la hora de la redacción definitiva, como 
quiera que una y otra trataban los mismos temas, pero 
el último redactor habría guardado las dos. Esta hipó- 
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tesis podría explicar los difíciles vers. 30-31 del cap. 14» 
que son una repetición de Mc 14,41-42, 


2. División. EL PRÓLOGO. Ciertos versículos del pró- 
logo! pudieran provenir de un himno primitivo cristiano 
que expresaría su fe en Jesús, sirviéndose de un lenguaje 
de gnosis. El evangelista habría tomado este himno por 
su cuenta, exponiendo su visión del Cristo preexistente 
y creador (vers. 1-5), ya presente en el mundo (vers. 6-13), 
que ha traído por su encarnación y su exaltación al 
cielo la salvación a todos los creyentes (vers. 14-18). 


3. ÉL LIBRO DE LOS «SIGNOS» (caps. 2-12) Y EL LIBRO 
DE LA PAsIióN (caps. 13-20). El prólogo joánnico es ver- 
daderamente una introducción: todo el resto del evan- 
gelio no es más que la ilustración de la presencia en el 
mundo de la Palabra de Dios que es el Cristo. El libro 
de los «signos» anuncia progresivamente y con un 
profundo vigor dramático la gran realidad de la muerte 
y de la resurrección de Cristo, signo y causa de vida 
eterna, donde se insinúan los grandes temas teológicos. 
Para mejor comprender la estrecha relación entre el 
libro de los «signos» y el de la Pasión, podría trazarse 
el siguiente paralelismo entre Pablo y Juan: mientras 
Pablo, de formación rabínica, nos lleva a la Cruz por 
la Ley?, Juan nos lleva a la Cruz, sublime manifestación 
del amor de Dios, por los diversos símbolos del libro 
de los «signos». Nos hallamos aquí tanto en la línea 
del profetismo judío como en la del ejemplarismo pla- 
tónico. 


1Jn 1,1.3.4.9 en parte, 10,11.14.16. *Rom 8,1-5. 


4. JUAN Y LOS SINÓPTICOS. Se ha intentado relacio- 
narlo con uno u otro de los Sinópticos, pero parece que 
nuestro evangelista sigue una tradición oral más que 
fuentes escritas. Podríamos, sin embargo, admitir rela- 
ciones con Marcos y Lucas, especialmente en lo que se 
refiere a los acontecimientos de la Pasión. 


S. CARACTERÍSTICAS. La estructura del evangelio es 
a menudo explicada por el número 7. Parece preferible 
adoptar para el conjunto de la obra, a excepción del libro 
de los «signos», un método menos sistemático. Hay 
también seguramente muchos aramaísmos en el cuarto 
evangelio. Aparecen sobre todo en las palabras aisladas 
de Jesús. Estas palabras forman un núcleo en torno al 
cual el autor debió de agrupar, al redactarlas en griego, 
los grandes discursos del Maestro. 

La tendencia actual a hacer el cuarto evangelio inde- 
pendiente de los Sinópticos y a detectar en él la presencia 
de aramaísmos, nos pone en relación con un ambien- 
te de Palestina. Las indicaciones geográficas o los perso- 
najes joánicos no son únicamente alegorías, sino que 
dan fe de un conocimiento exacto de la vida y la geo- 
grafía de Palestina, sobre todo las del sur (Sicar, la ciu- 
dad de Efraím, Betania tras el Jordán, Enón, Cedrón, 
Betzeta, Gabbata), y de un conocimiento no menos pre- 
ciso de ciertos detalles de la vida de cada día de Jesús 
(Caná, Nicodemo, la Samaritana, etc.). 

El evangelio de san Juan puede también ser consi- 
derado como un evangelio sacramentario. La mención 
reiterada del agua (Nicodemo, la Samaritana, el ciego 
de nacimiento, el lavatorio de los pies, etc.) alude al 
bautismo cristiano. La Eucaristía está simbolizada por 
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Joppe. Panorama de Tel Aviv, junto a las aguas del Mediterráneo, visto desde el convento de los PP. Franciscanos, 
situado en la biblica Yáfo, ciudad citada en diversos pasajes del AT como puerto de gran importancia. (Foto S. Bartina) 


Juan Evangelista. Basílica del santo en Éfeso, vista desde el atrio hacia el ábside por el lado de la epístola. El edificio 
medía 110 m de largo por 40 m de Di y dos hileras de macizas pilastras formaban sus tres naves. (Foto P. Termes) 
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Papiro Rylands 457. Recto: Jn 18,315-33a; verso: Jn 18,37b-38. Es el fragmento más antiguo que se conoce 
del evangelio de Juan, copiado en Egipto entre el 120 y el 150 D.c. 


la multiplicación de los panes del cap. 6, que contiene 
un conjunto de enseñanzas eucarísticas. El evangelio es 
también fundamentalmente eclesial?. En y por la Igle- 
sia los cristianos pueden amarse individualmente unos 
a otros. 

Y todos estos datos sobre la existencia terrestre de 
Jesús y sobre la vida de la Iglesia primitiva confieren al 
evangelio de san Juan un gran valor histórico. El Cristo 
de san Juan es el Cristo histórico, y esto es lo que separa 
definitivamente el cuarto evangelio de toda mística 
griega que pudiera ofrecer con él algunas semejanzas. 


1Jn caps. 15-16. 


6. LA FECHA DEL EVANGELIO. En la actualidad, ya 
no es problema. Los papiros Egerton 2, Rylands 457 a 
Bodmer 2, que datan todos ellos del siglo 11 y HI, su- 
ponen que el evangelio estaba ya escrito hacia el año 100, 


Il. LA CUESTIÓN TEOLÓGICA. Pero el evangelio de 
san Juan expone ante todo un pensamiento teológico 
original que hay que situar en la corriente religiosa de 
la época e ilustrarlo por los textos de Qumran. 

Para Rodolfo Bultmann, el autor del cuarto evangelio 
pertenecía a un círculo gnostizante, el de las Odas de 
Salomón, de la literatura mandea o maniquea. La 
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enosis viene a ser la búsqueda, por parte del hombre, de 
la unidad original que se da cuenta que perdió en la 
multiplicidad y la dispersión del mundo terrestre y 
material. A la gnosis debería asimismo Juan su visión 
universalista del mundo y sus nociones antitéticas: luz- 
tinieblas, vida-muerte. El evangelista presentaría a Jesús 
como el Revelador enviado por el Padre para que el 
mundo de arriba haga irrupción en el mundo de abajo 
y cuya subida a las esferas celestiales significa la destruc- 
ción del mundo y de su ápx«wv?. A modo de respuesta 
cabe decir que es más bien al helenismo (el ejemplarismo 
platónico, así como el p%s GAn9iwvóv de Jn 1,9), al 
hermetismo (el Corpus Hermeticum, 13, trata de palin- 
genesia lo mismo que la entrevista con Nicodemo; la 
distinción de TÁ á4vow y de TÁ kd“T0w)?, al judaísmo pales- 
tinense y al mismo cristianismo del que Juan es deudor. 
Si ha contraído alguna deuda con el hermetismo, entre 
otros, ha sido para ser escuchado y comprendido por 
los paganos de una intelectualidad superior, al mismo 
tiempo que por otros, y sin desviarse jamás, a pesar 
de ello, de la catequesis tradicional. De este ambiente 
no ha recibido más que imágenes y medios de expresión. 
Su fuente principal es el AT: su Logos es la palabra 
creadora y reveladora, considerada un poco tal como 
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la veía Filón, y su tipología se alimenta de los grandes 
temas de la historia de la salvación de Israel (Abraham, 
Moisés, el maná, la Tóráh, etc.). Si el movimiento de 
su pensamiento es cíclico como el del pensamiento mis- 
tico griego, si el objetivo de la vida del hombre, por 
ejemplo, ha de ser un retorno a sus orígenes (palinge- 
nesia), entiéndase del retorno al estado de obediencia 
y de sumisión al orden sobrenatural en que Dios creó a 
Adán. 

Tales eran las principales conclusiones a que se había 
llegado antes del descubrimiento de los manuscritos de 
Qumraán. Estos nuevos escritos han aportado algo nuevo. 
En efecto, su género literario y toda su manera de pensar 
se parecen extrañamente a los del cuarto evangelista. 
Se da una importancia particular al conocimiento, cosa 
que anuncia la gnosis; se insiste en el dualismo luz- 
tinieblas, verdad-mentira, ángel de tinieblas-ángel de 
luz y, en una perspectiva escatológica, en la mística de 
la unidad y en la necesidad del amor. No se pueden aún 
definir muy bien las relaciones entre el cristianismo y 
Qumrán. Lo que parece firme es que existió en tierras de 
Palestina un judaísmo helenizado en la línea de la lite- 
ratura sapiencial, que sería un enlace entre el judaísmo 
rabínico de Palestina y el judaismo de Alejandría y que 


encontraba sus medios de expresión en el AT y también 
en un fondo común oriental del que debieron de tomar 
elementos todos los pensamientos religiosos de la época. 

Pero todas estas comparaciones no son como para 
hacernos minimizar la grandeza y la originalidad del 
pensamiento joánico. ¡Este pensamiento es harto más 
sobrio que el del hermetismo, más universalista que el 
de los escritos de Qumrán e indiscutiblemente mucho 
más espiritual y auténtico que todas las elucubraciones 
de los sistemas gnósticos conocidos! Si el cuarto evan- 
gelio resiste tan bien a todas las comparaciones, es 
porque no es un mosaico de elementos disparatados, 
reunidos al socaire de las fuentes que el evangelista pu- 
diera haber conocido o de las influencias que se hubieran 
ejercido sobre él. La obra aparece más bien como la 
creación radicalmente original de un verdadero genio, 
de uno de esos seres que dejan huella, más que recibirla. 

Aquí, todo está centrado en el pensamiento de Dios, 
el —> Logos. Más que en ningún otro lugar, el evangelio 
es aquí una Persona, la de Jesús de Nazaret. Y es el 
Logos-Jesús quien enlaza unos con otros los grandes 
temas teológicos de la obra: la vida eterna, el conoci- 
miento de Dios y la fe, la verdad, la unión con Dios, 
la luz, el Espiritu. Y el Cristo joánico no es sólo el Me- 


Restos de la sinagoga de Cafarnaúm, vista desde el sur. En este lugar Juan Evangelista pudo escuchar, de 
labios del Mesías, la promesa de la Eucaristía. (Foto P. Termes) 
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Jerusalén, explanada del Templo con la cúpula de la Roca. En los atrios del Templo ocurrieron los hechos 
narrados en los caps. 7, 8 y 10 del evangelio de Juan 


sías, sino que es Hijo del hombre al mismo tiempo que 
Hijo de Dios. Estos distintos temas joánicos han sido 
estudiados de modo muy juicioso por C. H. Dodd en 
la obra maestra de la exégesis joánica de estos últimos 
años. 


1. LA vIDA ETERNA. San Juan indica la finalidad de 
su evangelio en 20,31: Iva trioTevOvTES Lonmv ÉXnTE, 
y ésta es también la finalidad de la venida de Jesús a la 
tierra: ¿yo ñAdov iva Lomv ¿xwow («... Yo vine para 
que tengan vida»)?. A veces este vocablo £wn («vida») 
se acompaña del calificativo aiwvios («eterna»)*. Uno de 
los textos más sugestivos del cuarto evangelio es el de 6, 
40: «Que todo el que ve al Hijo del hombre y cree en 
Él tenga vida eterna» (iva trás ó Iewopóv Tóv vióv 
«ad Troteúwv els autov Axn Conv aiwviov). Zuwñ 
y aiVWvvos pertenecen al vocabulario del cristianis- 
mo primitivo, pero fuera de Jn y de 1Jn, es Lo 
sólo el vocablo preferido. Z«wh aidwvios no se halla 
en el AT más que en Dan 12,2, el único libro vetero- 
testamentario que habla de la vida futura casi sin equí- 
vocos. La palabra hebrea “ólam designa un período 
indefinido de tiempo más que un período infinito y 
significa el tiempo que sigue inmediatamente a la 
muerte?, 
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Tres formas de exprexión pueden haber dado lugar a 
la fórmula cristiana ¿on aiWwvios: a) «la vida de la era 
que viene», opuesta a la vida de esta era; b) la vida opues- 
ta a la muerte; c) la vida del período eterno opuesta a la 
vida del tiempo. 

La noción de «la vida que viene» en Jn 5,39 correspon- 
de a la de Pirgé >Aboót, 6,7, lo mismo que Jn 4,36 re- 
cuerda Toséfta? Pésah, 4,18. El texto de Jn 12,25 es muy 
significativo, porque es la transcripción joánica de textos 
sinópticos*, como asimismo 4,14 y 6,27. La «era que 
viene» joánica es como en las obras judías distinta de 
la era presente no sólo cuantitativamente, sino también 
cualitativamente. Lo mismo ocurre en ciertos pasajes 
en que ¿w% se usa solo. Se podría también comparar 
5,28-29, ya sea con Toséftáa Sanh., 13,2, ya sea con Dan 
12,2. Esta escatología recuerda tanto la del judaísmo 
popular como la del cristianismo primitivo y es tan 
distinta de la escatología joánica habitual, que ciertos 
autores la atribuyen a un redactor más bien que al mismo 
evangelista. Pero los textos que designan la «vida que 
viene» con el nombre de Zo aidvvios son difícilmente 
separables de su contexto. Esto nos permite decir que la 
noción joánica de «vida eterna» se acerca en ciertos 
pasajes a la de las obras rabínicas y de los Sinópticos. 
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Hay, con todo, otros textos que reflejan una con- 
cepción diferente. Así la afirmación de Marta? expone 
exactamente la misma doctrina que 5,29 y, sin embargo, 
la respuesta de Jesús no es la misma*?. La expresión 
del Maestro, que recuerda 2 Sm 12,10; Sal 9,19; 55,23; 
125,1, muestra que la resurrección es algo que puede 
tener lugar antes de la muerte corporal y que tiene por 
resultado la posesión de la vida eterna ya desde ahora. 
Es significativo que el relato de la resurrección de Lázaro 
aporte una dramática ilustración a Jn 5,28-29. Lázaro, 
a diferencia de los resucitados de los Sinópticos, está ya 
en la tumba y vuelve a la vida a la sola palabra de 
Jesús. Su resurrección, que anticipa y anuncia la resu- 
rrección final, es el símbolo de la resurrección real por 
la que el hombre pasa de una existencia física, que es 
muerte, a una vida que es verdaderamente la vida y que 
es la prueba y el arquetipo de la vida corporal. Esto 
pudiera recordar el ejemplarismo platónico y la idea 
griega, posiblemente de origen óÓrfico, expresada por 
Eurípides: «¿Quién sabe si vivir no es morir y morir 
vivir 2» 

Cuando la vida real es así concebida, aiwvios toma 
un color de actualidad, y ya no es tanto su cualidad de 
eternidad lo que cuenta, sino su cualidad de «vida 
divina» en nosotros, cualidad que pertenece propia- 
mente al arquetipo celeste, del que el mundo de acá no 
es más que el reflejo. La noción joánica de eternidad 
se acerca a las nociones platónica y filoniana. La vida 
eterna no puede medirse en meses o en años: se vive ya 
ahora en la eternidad de Dios. Y aunque san Juan use 
dos veces £¿ñv elg TOV aióva? («vivirá eternamente»), 
prefiere definir su «vida eterna» de modo negativo?” Es 
más filosófico negar un fin a lo que es eterno que atribuir 
una perpetuidad en el tiempo a algo que es estrictamente 
intemporal. 

Si el concepto joánico ¿wn aiwvios se aproxima al 
del pensamiento helenístico, sabe evitar el sentido abs- 
tracto y estático que la idea de eternidad tiene en el 
misticismo griego. Su profunda filiación al pensamiento 
hebreo da a su noción de vida empuje, movimiento y 
gozo. Y su evangelio, al hacer presente la vida eterna 
que era a los ojos de los judíos y de los Sinópticos un 
bien escatológico futuro, no es una obra griega, sino 
un apocalipsis actualizado, que no cesa de perfilarse 
sobre el telón de fondo de la escatología definitiva de 
la segunda venida de Cristo. Y ésta es otra diferencia 
fundamental entre san Juan y los gnósticos. 

1Jn 12,31. *Jn 3,31; 8,23; 15,19, etc. *Jn 10,10. *Jn 3,15; 
12,25. '*Dan 12,2; Sal. de Salomón 3,12; Enok 37,4; 40,9. “Mec 


3,333 MB-10:397 16,235. Lo; %24; 1733." "Ja: 11,23:24.. *In 11, 
25-26. "Jn 6,51.58. *”Jn 8,51-52; 10,28; 11,26. 


2. EL CONOCIMIENTO DE DIOS Y LA FE. La vida per- 
fecta y absoluta, de calidad intemporal y exenta de 
muerte, consiste en el conocimiento de Dios?*, Al enunciar 
así su concepción de vida eterna, san Juan se sitúa en 
el contexto de un pensamiento contemporáneo y esto 
contribuye a hacer de su obra un gran libro. Sus lec- 
tores podían reconocer en él otro maestro, que haría 
por ellos lo que los mistagogos hacían por los iniciados 
de los misterios, es decir, conducirlos al conocimiento 
sobrenatural de su inmortalidad. Pero esto no nos indica 
lo que el cuarto evangelista entiende por conocimiento 
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de Dios. La noción no tiene, en efecto, el mismo signi- 
ficado en las distintas filosofías religiosas de la época. 
Para el hermetismo, la ciencia redentora es una serie 
de especulaciones cosmológicas y antropológicas, que 
culminan en una visión mística. La gnosis se inclina, 
por su parte, hacia el «yo», cuyo destino se ventila en 
un mundo superior mítico. El pensamiento de Filón 
adolece de dualismo: si el conocimiento es para el judío 
alejandrino el del AT, es también una contemplación 
del Ser (tó dv). Y según los escritos de Qumrán es 
una ciencia angélica y un conocimiento de la Ley y 
de los secretos de los cielos, profundizado gracias al 
Espíritu. 

¿Qué es entonces el conocimiento de Dios según el 
cuarto evangelista? Para mejor comprenderlo, no hay 
que olvidar que san Juan se halla en la encrucijada 
de las culturas griegas y judía. El griego concibe el cono- 
cimiento como si fuera una visión: exterioriza el objeto, 
lo contempla a distancia (Sewmpeiv), trata de captar 
(«katadafBeiv) sus cualidades esenciales, la realidad (GAn- 
Sei). El hebreo mira el conocimiento como consis- 
tiendo en una experiencia del objeto considerado en su 
actividad y en sus efectos más bien que en él mismo. 
Y el sujeto cognoscente es como puesto en movimiento 
por el objeto conocido. Conocer una persona o una cosa 
es ser movido o conmovido por ella, con la voluntad 
y la inteligencia en juego?. El conocimiento judío con- 
siste en una relación del hombre con Dios, una expe- 
riencia de las relaciones que Dios puede mantener con 
los hombres. Es también escuchar sus mandamientos y 
obedecerle. 

La fusión de ambas maneras, judía y griega, de conce- 
bir el conocimiento se hizo tal vez gracias a las religiones 
de misterios. Para éstas, el conocimiento de Dios con- 
sistía, en efecto, en un conocimiento extático, en una 
comunión, y por ella la concepción judía pasará al 
hermetismo, como en Corpus Hermeticum, 1,31: (Dios) 
ós yvwo3Fvoa Povdeto1 kal yriyvóokeros TOois iSio1s 
(«que quiere ser conocido y es conocido por los suyos»). 
Es también el conocimiento de Dios de los profetas que 
se encuentra en ciertos papiros mágicos: éyo ei[p1] ou 
«al ov gy. El sentido de yiyvóokew de los LXX 
pasará también insensiblemente a la gnosis, por ejemplo, 
Os 10,12. El traductor griego de este texto sentía que 
su interpretación correspondía a algo en la piedad judía 
y que le acercaba también al mundo griego de Filón y 
al hermetismo. Nada impide pensar que todo cuanto 
pueda haber de elevaciones religiosas en la mística griega 
proviene de una alianza del judaísmo y del helenismo 
y que la noción de gnosis está ya anunciada en el AT. 
Esto tiene importancia para la noción joánica del co- 
nocimiento de Dios. 

Así, en el cap. 8, donde Jesús dice que Él es de arriba 
y no de abajo? es un pensamiento helenístico lo que se 
expresa. El conocimiento tiene aquí por objeto la «Añ- 
Sea, es decir, las cosas verdaderas, y esta verdad 
libera (un poco como la verdad libraba de la eipapuévn, 
«fatalidad», en el estoicismo). Pero aquí por su con- 
ducta los judíos manifiestan su desconocimiento de 
Dios. Lo mismo que los paganos no conocían a Dios 
al perseguir al pueblo escogido*, de igual modo los 
judíos no conocen a Dios, puesto que persiguen a su 
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Jerusalén. Patio contiguo a la iglesia de San Salvador. Las construcciones que lo rodean ocupan el lugar de la 
«casa de Caifás», en donde Juan introdujo a su amigo Pedro. (Foto Archivo P. Termes) 
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enviado. Y en 8,54-55 el conocimiento de Dios implica 
el cumplimiento de sus mandamientos, pero también 
una comprensión de la verdad, que es participación en 
la naturaleza divina y liberación. Un pensamiento hebreo 
y un pensamiento griego se reflejan a la vez en estos 
versículos. 

Con todo, el conocimiento típicamente joánico con- 
siste en un conocimiento mutuo entre Dios y los hombres. 
Es el conocimiento de Dios que se encuentra en el AT, 
el de los profetas: Dios conoce a los hombres (idea 
fundamentalmente hebrea) y los hombres conocen a 
Dios. 

En la literatura profética, Dios conoce a su pueblo*: 
lo conoce llamándolo, escogiéndolo, concediéndole su 
revelación y juzgándolo por sus crímenes. El cono- 
cimiento que Dios tiene de sus profetas* no es sólo pe- 
netrante; implica una elección, un acto de voluntad y 
una relación personal entre Dios y el profeta. En el 
período postprofético, el «piadoso» de Israel se apli- 
ca a sí mismo este conocimiento de Dios”: es consciente 
de ser objeto del conocimiento de Dios y lo expresa en 
una plegaria ?. Esto indica que este conocimiento divino 
es más que una comprensión y una penetración: Dios 
ha creado el hombre, lo guía y viene en su socorro?. 
En Nah 1,7 «ciencia de Dios» significa bondad, de suerte 
que el yiyvwokeiw (heb. yódeas) designa una relación 
personal de Dios con los hombres. Dios tiene del hom- 
bre una visión interior y guarda respecto a él una aten- 
ción bienhechora. Desde este punto de vista, Nm 16,5 
es también preciosísimo en su texto griego. Las tres 
grandes ideas de este fragmento son las siguientes: 
Dios conoce a los suyos; Él los ha escogido; los conduce 
a Él. Y estos tres puntos aparecen en Jn 6,44; 10,14; 
12,32; 13,18. En estos lugares, es el Cristo Dios quien 
conoce. En otros lugares, éste será el objeto del conoci- 
miento divino*” y siempre se trata, como en el caso de 
los profetas, de un conocimiento que es a la vez un acto 
de inteligencia y un acto de amor. 

Pero el hombre, según el cuarto evangelio, conoce 
también a Dios. En esto igualmente san Juan está en 
la línea del profetismo, como en Os 6,2-3 (LXX). Los 
caps. 14-16 encierran afirmaciones parecidas a las obras 
proféticas: describen el conocimiento mutuo entre Dios y 
los cristianos. Es, una vez más, «escatología realizada». 
Pero hay que notar que este conocimiento de Dios 
por el hombre está ante todo en dependencia del que 
Cristo tiene del Padre. Sólo entre el Padre y el Hijo la 
mutua relación es perfecta. La fórmula que expresa esta 
relación mutua se halla en 10,14-15. Lo mismo ocurre 
en los pasajes donde Jesús reprocha a los judíos su 
ignorancia de Dios y cuando afirma la ciencia que Él 
tiene del mismo Dios!!. Este conocimiento que tiene 
de Dios está asociado a su misión divina y a su obe- 
diencia a esta misión. Él realiza el profeta ideal: ya que 
Dios conocía al profeta, éste debía conocer a Dios. Juan 
va aquí más allá que los Sinópticos*?, mostrando que 
Cristo, como Dios, es a la vez el conocedor y el conocido. 
Su relación al Padre es el arquetipo de toda otra relación 
humana con Dios. La vida eterna consiste tanto en 
conocer a Él como al Padre*?. 

Además, el conocimiento joánico de Dios es una vi- 
sión!*, y esto es griego. La Jewmpia no juega ningún 
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gran papel en la experiencia religiosa del judaísmo 
(véase el contraste entre Is 6,1 y Ez 1,28; 8,4). La gloria 
del Dios de Israel era un misterio demasiado grande 
para ser profanado por las miradas humanas. El cuarto 
evangelio no habla de la visión de Dios con la finalidad 
de entrar en contradicción con la tradición bíblica, sino 
para demostrar el cumplimiento escatológico de la era 
actual: la vida eterna está aquí. Pero, por otra parte, la 
máxima de 1,18 sigue en pie y en realidad ser verdadero 
sólo se aplica al Logos**. El Cristo joánico es, a decir 
verdad, el único «místico» auténtico. Tal era la ilusión 
de la mística griega (Corpus Hermeticum, 1,13): hacer 
místicos a todos sus iniciados. Sólo el Logos comunica 
la vida sobrenatural a los hombres?*. 

Otra meta característica del concepto joánico del 
conocimiento de Dios es su identificación al de la fe. 
La fe joánica sufre una fuerte influencia judía. Es una 
determinación ético-psicológica de la personalidad del 
creyente, lo cual podría resumirse en el adagio filoniano: 
ápavoús úrroAnyis («aceptación de lo desconocido»; 
De Somno, 1,8). Y es esta influencia de las concepciones 
religiosas judías sobre las ideas griegas la que ha abierto 
camino al himno de Corpus Hermeticum, 1,32: moteúw 
«oi paprupósr sis Conv kal ps xwpú («creo y doy 
testimonio: voy hacia la vida y la luz») y al pensamiento 
religioso contemporáneo de san Juan*”. Creer y pensar 
difieren poco uno de otro. 

Para subrayar este aspecto de compromiso personal 
del creyente de resultas de su encuentro con Cristo, el 
cuarto evangelio usa una expresión que no se halla ni 
en el griego profano ni en los LXX: irioTeuew els. 
La expresión es seguramente de origen hebreo o arameo. 
Tal es el caso de 7,5 y de 14,1. Otra forma para designar 
esta alianza del cristiano con Cristo es Triotevev els 
TÓ Ovopa??, El sentido no difiere sensiblemente de la 
otra expresión Trioteveiv eis. El óvouya es natural- 
mente el símbolo de la persona de Dios y de Cristo. En 
la cristiandad primitiva, la expresión se usaba sobre 
todo en relación con el bautismo. Éste es el acto de 
vasallaje del cristiano, que se hace entonces propiedad 
de Cristo. El sentido joánico de Trioteúeiv es el mismo 
que el de yiyvwoxemw, que es también el del hebreo: 
yáda" "et há->elohim. Creer es reconocer el Cristo y 
aceptarlo como la revelación de Dios. Es servirle (S1a- 
koveiv) y seguirle (áxkoAouJeiv)*?. 

Un último aspecto de la fe joánica se expresa por la 
forma absoluta del verbo Trioreúeiv. Las frases de 
Jn 1,7; 4,53; 11,15 han de traducirse sobre todo por 
«tener la fe» o «hacerse cristiano» y podrían recordar 
algunos pasajes de los LXX o del Corpus Hermeticum, 
Éste es también el sentido del verbo en los pasajes que 
hablan de visión? y en el episodio de Tomás”, 

Hay, pues, en Juan relación entre la fe y la visión. 
Pero cuando la visión física se acompaña de la fe, al- 
canza una mayor profundidad. Nadie tiene de Dios 
una visión inmediata, pero quien tiene fe tiene la vida 
eterna. Esto es lo mismo que decir que la fe es una 
visión que da la vida. La verdadera visión de Tomás y 
de Marta es su fe??, Lo mismo para los que veían a Jesús 
que para todos nosotros, la fe es necesaria, puesto que 
es esta forma de conocimiento o de visión concedida 
únicamente a aquellos que encuentran a Dios en la pet- 
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sona histórica de Jesús, una Persona que sigue siendo 
por la fe Verdad y Vida y que es fuente de salvación. 


1Ja 17,3. *Cf. Is 47,8; 53,3; Ez 25,14; Job 20,20. *Jn 8,23, 
¿Jer cap. 46 y sigs.; Sal 79. *Am 3,2; Os 5,3. “Dt 34,10; Jer 12,3. 
¿Sal 139,12. *Sal 139,23. *Sal 139,5.10,13. *Jn 10,15. “Jn 7, 
28-29::8,54-55. “Mt 11,27; Le 10,22. *Jn 17,3. **Ja 1,14; 11,40; 
14,7. *Jn 6,46. In 12,45; 14,9. In 8,12; 9,39; 12,46. **Jn 
1,12; 2,23; 3,18. **Jn 12,26. *"Jn 6,36.46-47; 11,40; 12,44-45, 
21Jn 20,25-29. *2Jn 11,40. 


3. LA VERDAD. Uno de los términos frecuentemente 
empleados por san Juan para describir el objeto de este 
conocimiento y de esta fe es el de ¿AnIe1a. La palabra 
significa ante todo en la literatura griega la «realidad». 
Éste es su sentido filosófico y en particular platónico. Y es 
este mismo el sentido que la expresión tiene en el Corpus 
Hermeticum (13, 6,9) y en Filón. El fin de la búsqueda de 
los von tá es la ¿AñnI9eta. Los LXX traducen la palabra he- 
brea "émet («verdad moral», «fidelidad», «validez») por 
dAn Ie, como puede verse en Jer 2,21. Es este sentido 
hebreo el que tiene la fórmula xáp1s kal 4ANIE1a de Jn 1, 
14-17. Constituye una combinación tan desacostumbrada 
en griego, que hay que suponerle un origen hebreo. Xáp1s 
fue puesta en vez de élAsos para 
significar hésed después del período 
de los LXX?. Además es la Ley lo 
que aquí se opone al Logos?. Se- 
gún el pensamiento judío, la "¿met 
(«verdad») de Dios estaba expuesta 
en la Ley?. Según Juan, esta fide- 
lidad o esta verdad de Dios se 
expresa en el Logos. El término 
significa aquí «validez» y no «rea- 
lidad». Pero la idea de realidad 
ontológica y la de validez perma- 
nente son ideas análogas. Los pen- 
samientos bíblico y platónico no 
son necesariamente opuestos. 

La «An dera joánica, sin embargo, 
tiene también y, sobre todo, un 
sentido griego. Así la expresión ó 
dv ¿tx TAS dáAndeias de Jn 18,37 
no corresponde a expresiones he- 
breas, sino más bien a expresiones 
griegas: ék TOÚ TTVEÚMATOS, ÉK TÓV 
¿vw («del espíritu», «de las cosas 
de arriba»). ?*AAñ dera designa aquí 
el reino de la realidad pura y eterna 
opuesto al orden de los fenómenos. 
Jesús dice también en este ver. 37 
que ha venido para dar testimonio 
de la Verdad, de la realidad divina 
que revela. Aquí se halla la signi- 
ficación del vocablo en la filosofía 
griega desde Platón. Jn 8,32 habla 
de libertad gracias al conocimiento 


Jerusalén. La entrada al sepulcro de 
la familia de Herodes vista desde el 
interior. Puede dar una idea acerca 
del lugar en donde Juan esperó la 
llegada de Pedro antes de entrar en 
el sepulcro de Jesús. (Foto P. Termes) 
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del verdadero Dios. Este conocimiento liberador podría 
parecerse extrañamente al conocimiento gnóstico 0 
hermético que libra de la eluapuévn («fatalidad»), 
pero en san Juan se opone a la Soukeia («esclavitud») 
judía: la verdadera religión es liberación de la servidum- 
bre de la idolatría, del pecado y aun de la Ley de este 
mundo donde reina el pecado?. 

Es, pues, esta gran realidad la revelación del Logos, 
la que librará al mundo del pecado. Y dAnIE1a sig- 
nifica esta realidad: el Aóyos enuncia la verdad *, mien- 
tras que el S51i%BoAos enuncia la mentira, la negación 
de la realidad eterna, ya que no pertenece al mundo 
superior. Y en el plano de estas realidades eternas 
los discípulos se santifican. Entonces serán d«An3iwoi 
TrpooxuvrTal, y su devoción será év Trveúpocri kod 
dAnd9eiax?. Harán la verdad”, expresarán la realidad 
sobrenatural suprema, el «ydrrn. 

En fin, esta dAñmIdeia es Cristo mismo*. Esto sig- 
nifica que la relación de los discípulos con el Maestro 
es más que una relación de discípulos con su profesor, 
de iniciados con su mistagogo. Para conocer la verdad, 
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El-Tabigah, al noroeste del lago Genesaret. En el centro, junto al lago, vemos la capillita que conmemora la 
elevación de Pedro a primado, después de la pesca milagrosa, en la que Juan fue el primero en reconocer al 
Señor resucitado. (Foto V. Vilar, Archivo Termes) 


no basta escuchar sus palabras, han de estar unidos 
a Él. Una tal unión personal sobrepasa la simple apre- 
hensión intelectual en el sentido en que los griegos podían 
entender el conocimiento de Dios. 


1Est 2,9. *JB RE: "Neh 9,135 Sal: 119,142, 
8,40-46. “Jn 4,23. ”Jn 3,21. *Jn 14,6. 


“In 3,34, *In 


4. LA UNIÓN CON Dios. La verdad a que se llega por 
la fe consiste en una relación personal entre Dios y nos- 
otros, en una inmanencia recíproca o mutua. El Hijo 
está en el Padre!, el Padre está en el Hijo?, los hombres 
están en el Hijo?, el Hijo en los hombres*. En fin, los 
hombres están en el Padre y el Hijo*. 

Es sabido que semejante inmanentismo existe ya en 
el hermetismo, donde el voús penetrándose del cosmos 
y penetrando el cosmos de sí mismo, se une al pensamien- 
to universal, el Aóyos. Y el Corpus Hermeticum, 8,5; 9,9, 
para describir esta unión, emplea a menudo la expresión 
ev Jeós. Esta experiencia auténticamente religiosa de 
la unión con Dios, perfilada sin duda sobre un fondo 
panteísta, puede ser llamada una mística. Otra expe- 
riencia mística de unión con Dios, y descrita por Filón, 
es la posesión extática del alma por Dios. Esta posesión 


se manifiesta, ya en un éxtasis parecido al de los adora- 
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dores de Dionisos, ya sea, en un grado más elevado, 
en una inspiración profética. Y, para describir esta 
unión, Filón usa la expresión ¿v9zos. Si se puede hablar 
en el caso del hermetismo y de Filón de dos antecedentes 
del pensamiento joánico, con todo, ambos presentan del 
év Seg un sentido muy poco preciso. 

Si nos volvemos ahora a san Pablo, es la expresión 
év XpiorÓ la que más se acerca al ¿v Os joánico. 
Pero en Pablo, lo que se significa es más bien la idea de 
solidaridad de todos los creyentes en el Cuerpo de Cristo, 
que es la Iglesia; no se trata en él de unión individual. 
En efecto, el apóstol de los gentiles no dice jamás que 
Cristo está «en Dios» a la manera como nosotros esta- 
mos en Él*, Por el contrario, la unión del Padre y del 
Hijo con los cristianos, según san Juan, es una unión 
de individuo a individuo y es una unión de amor”. 

Esta unión de amor establece una comunidad de vida 
entre Padre y el Hijo, que se manifiesta en que el Hijo 
anuncia la palabra del Padre y hace sus obras. Así, 
la gloria del Padre se revela en el Hijo?*; esta fusión 
de ideas es sobre todo puesta en valor allí donde la rela- 
ción del Padre y del Hijo se designa expresamente como 
el arquetipo de la relación del Hijo con sus discípulos?, 
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El símbolo de la viña*” puede haber sido sugerido a Juan 
por la idea del vóua Xpiatoú paulino y por la del sar- 
miento y la cepa*!. Significa la unidad de los discípulos 
en el amor, que es plenamente mutuo entre el Padre y 
el Hijo, y que se manifiesta en la obediencia a la palabra 
y al mandato de Cristo. El Padre, el Hijo y los discípu- 
los permanecen los unos en los otros por la fuerza del 
amor, que es la auténtica vida y actividad de Dios. 
En un acto de amor el Padre entrega su Hijo al 
mundo; el amor suscita en el Hijo una obediencia 
perfecta a la voluntad del Padre y le mueve a dar su 
vida por sus discípulos; el amor de los discípulos les 
lleva a obedecer al mandato de Cristo y amarse unos a 
otros. Y a causa de la sumisión general, por la obe- 
diencia de todos, Dios, el Padre, es glorificado en Jesu- 
cristo, el Hijo. 

Esta unidad del Padre, del Hijo y de los hombres 
recibe su expresión clásica en la plegaria de Cristo??. 
Es evidente que para el evangelista, como para los auto- 
res herméticos, esta presencia de Dios en el hombre es 
la unión más perfecta que pueda existir entre Dios y 
nosotros. Si bien ella no significa una absorción del 
individuo en el Todo ni una posesión extática por un 
influjo divino, es, sin embargo, tan semejante a la ab- 
sorción hermética que designa una comunidad de ser, 
y se parece tanto a la posesión extática que es una 
relación dinámica, la cual actúa de tal manera que los 
hombres pronuncien palabras y cumplan obras que son 
las de Dios mismo. Pero a diferencia de la presencia de 
Dios en nosotros, según el hermetismo y Filón, la unión 
con Dios es para el cuarto evangelista una relación per- 
sonal con el Dios vivo gracias a la acción del Cristo 
histórico, cuya relación con el Padre es el modelo ori- 
ginal y perfecto. No se trata de perderse en la sustancia 
absoluta. Dios es el Padre vivo y de Él emana el amor. 
Y su amor divino no se concibe de modo abstracto, 
como el del dios hermético que amaba el cosmos, su 
hijo, el Aóyos Ttédetos. El amor de Dios, para san 
Juan, es una forma personal de vida: Cristo da su vida 
por los que ama?*?, y Dios amó tanto al mundo que le 
dio su Hijo único**. Y es devolviendo este amor a Dios 
como se le deja vivir en nosotros. ¿Puede llamarse esto 
misticismo? Lo que puede decirse es que hay elementos 
de mística en san Juan: unidad esencial con el Padre, 
comunión con Él hasta una cierta igualdad. Pero todo 
esto no se aplica plenamente más que a Cristo solo. 
Él es el único místico verdadero, sólo Él sabe de dónde 
viene y adónde va?5, en contraste con la mística del nue- 
vo evangelio valentiniano llamado Evangelio de Verdad 
de Nag Hammaádi. Y éste es otro aspecto fundamental 
del joanismo que lo distingue del misticismo griego y del 
gnosticismo: sólo el «Yo» de Cristo es verdaderamente 
de origen y de esencia divinos. La vida mística de los 
cristianos, si se puede decir, deriva de la relación esencial 
entre Jesús y su Padre, y de ella mana. El que en un 
acto de amor cree en el Hijo se une al Padre y recibe 
el Espíritu. 


13n 14,10-11.20; 17,2. 
“Ji 14207 17,23-267 "4 1721, 
3,35; 5,20; 14,30 y 14,12-15,19,20.23-24. 
12.15.19.20,23-24 y 6,56-57. “Jn 15,1-12, 
cap 17. “IM IS1IS “JA 3.16, 8,1% 


2Jn 14,10-11; 17,21-23. *Jn 14,20; 17,21. 
*CE-2C053,19) COR 337) JU 
Ja: 13,32, *Ja/14, 8-11. 

MRom 11,16-24. **Jn 
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S. La Luz. La dAñdeia es la realidad divina que 
Cristo trae al mundo. Cristo es también el pús áAn- 
9wóv!. Si áAñ9etos ha de ser interpretado en un sentido 
griego, esto significa que el Logos es la ratio essendi 
y la ratio cognoscendi de todo cuanto puede haber de 
luz en el mundo, que en su persona asume toda luz, que 
no hay luz más que por Él. Él es la razón de ser de toda 
luz inmanente en el hombre, es la humanidad esencial, 
el ovoici8ns ávpcwrtros, la humanidad tal como debía 
ser en el pensamiento de Dios, y quien le rechaza 
reniega de sí mismo, ya que, por así decir, se hace 
irracional. Y si Cristo es así la luz del mundo, es porque 
es el Logos encarnado?. Y es este acontecimiento his- 
tórico de la Encarnación lo que ninguna mística natural 
podría explicar. 

La expresión de origen judío de que se sirve el cuarto 
evangelista para designar el aspecto luminoso del Logos 
encarnado es la de Sófa. La voz tiene, en efecto, un 
sentido biblico en 1,14; 12,40-41; 17,24. En 12,41 tene- 
mos una referencia a Is cap. 6. Se trata aquí de la mani- 
festación de la presencia y de la potencia de Dios. Del 
mismo modo, cuando Jesús ruega por sus discípulos?, 
usa el lenguaje de la antigua tradición judía para desig- 
nar la visión de Dios. Esta visión de Dios se promete a 
la fe* como algo que se obtiene en esta vida y que es 
explicable en los términos de 1,14. Cristo ha manifes- 
tado su gloria en y por sus signos*. Es mediante estos 
pasajes como puede comprenderse el uso joánico de So- 
Exc 9ñvor?. Si las acciones de Cristo son conocidas por 
ser manifestaciones de la gloria de Dios, que se revelaba 
en el AT por su potencia y su presencia, o mejor, si 
en las acciones de Cristo la luz eterna es comprendida 
por sí misma (quwti pós), entonces la consagración de 
Jesús a la muerte por amor de la humanidad (que es 
como una transfiguración en 12,23-38; 13,31; 17,5) es la 
manifestación definitiva de la gloria divina. La última 
revelación de la eterna majestad de Dios es la manifes- 
tación de su amor por la humanidad. 

Y es uniéndolo a estas ideas de luz y de gloria como se 
puede verdaderamente comprender el concepto joánico 
de juicio. Hay, en efecto, en el cuarto evangelista una 
aparente contradicción (véase semejantemente Rom 8,33 
y sigs.; 2 Cor 5,10). Se dice primero que Cristo juzga a 
vivos y muertos”, que su juicio es justo y absoluto, 
siendo el de Dios*. Hasta ahora, el evangelista se mantie- 
ne en el campo de las creencias comunes de la comunidad 
primitiva, que eran a su vez adaptaciones de la escato- 
logía judía. Pero más allá de estas afirmaciones, tenemos 
otra serie de aseveraciones que están en contradicción 
con las primeras y según las cuales Cristo no ha venido 
a juzgar?. Es recurriendo sobre todo a la noción joánica 
de luz como se puede resolver la dificultad. La luz que es 
Cristo, humanidad esencial tal como debía ser en el 
pensamiento del Creador, no puede menos de despertar 
profundas armonías entre ella y los hombres. Y por 
una inevitable reacción, la manifestación de la luz ilu- 
mina la última distinción entre la verdad y el error, entre 
el bien y el mal. Los que no son atraídos por la luz* 
son rechazados por ella!!, He aquí un patrimonio co- 
mún de'la propaganda monoteísta del judaísmo hele- 
nizado y del cristianismo: los hombres son inexcusables 
cuando no reconocen a Dios*”, Por su respuesta a la ma- 
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Entrada de la bahía de la Scala de Patmos, el puerto principal de la ista, en la que el apóstol Juan, desterrado, 
tuvo la visión del Apocalipsis. (Foto P. Termes) 


nifestación de la luz de Cristo los hombres se separan 
unos de otros y pronuncian sobre sí mismos su pro- 
pio «juicio»*?, Hay tal vez en el Corpus Hermeticum, 
4,4-5, un esquema general algo parecido: los que se re- 
sisten al voús son condenados a la irracionalidad y a la 
ignorancia de su origen divino. Pero en este punto, las 
diferencias entre el Corpus Hermeticum y san Juan son 
harto más profundas que sus posibles semejanzas. En 
san Juan, en vez del voús, vago y abstracto, tenemos la 
revelación concreta en la persona histórica de Cristo 
de lo que es realmente divino, y la realización de la 
idea joánica de juicio está prácticamente ausente del 
pensamiento hermético. Una vez más, ciertas concep- 
ciones corrientes del pensamiento religioso griego más 
elevado han sido tomadas y completamente transfor- 
madas. 


¿JM 1,9%.*M,9,12 95 *Jar17 24. *Ja:1140:. *Ja 2,01. "Ja 
ESO 12: 1042327 "a 020 “Ja 816. "JA: -3,17-18:. 8,153 12:47 
19Jn 12,32. **1 Cor 1,18-31. *?*Sab 13,1-9; Act 17,24-29; Rom 1, 
18-32, Jn 9,41. 


6. EL ESPÍRITU. Se puede nacer a la luz, a la nueva 
vida* (gracias al espíritu de Verdad)*?. Hay entonces un 
renacer, una palingenesia (Corpus Hermeticum, 13). 
Como tal, el trveúpa joánico se opone a ops, el medium 
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del nacimiento natural? En 3,5 y sigs., el contraste 
entre Trveúua y cdp£ corresponde al que hay entre 
TÁ GvVO Y TÁ kATOw, Y el renacer se compara a una su- 
bida de la esfera inferior a la esfera superior. La an- 
títesis Trveúpa-ox%pg corresponde también a la antí- 
tesis helenística vontá-aioInta o vois-úAn. Y por 
más que en los escritos joánicos el trveúya puede corres- 
ponder a los vontá, su correlativo en este sentido no 
es jamás odpé, a excepción de los lugares influenciados 
por la Biblia o el judaísmo. El trveúua y la vápg£ corres- 
ponden a rúah y a básáar; es el dualismo moral entre 
Dios y el hombre mortal, entre lo sobrenatural y lo 
natural*. Para los pensadores hebreos, el contraste entre 
la carne y el espíritu no se establece en el orden de las 
naturalezas o de las sustancias (ovoia), sino en el del 
poder: Dios es ríah porque manifiesta su poder miste- 
rioso e irresistible, como «Dios vivo», en tanto que la 
carne es débil, por ser humana, y carece de poder en 
la economía sobrenatural de la salvación?. 

Podría hallarse, sin duda, una doctrina parecida en 
los escritos de Qumrán, así por ejemplo en 1085 3,6-8; 
4,18 b-22; 10H 11-12; 16,11-12, donde se hace mención 
del Espíritu de Verdad que purifica al hombre y le co- 
munica el conocimiento de Dios. 
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Si esta breve referencia a Qumrán permite establecer 
similitudes, también permite indicar señalados contrastes. 
En Juan, como en Qumrán, el espíritu transmite el co- 
nocimiento, pero el objeto de éste no es idéntico. El 
espíritu joánico es más bien el espíritu profético que 
permite a quienes con él son agraciados comprender 
las palabras de Cristo. Numerosos, en efecto, son los 
testimonia veterotestamentarios que apoyan las afirma- 
ciones del Logos joánico. El espíritu, según Qumraán, 
dispensa la ciencia angélica y los secretos de los cielos. 
La relación del espiritu con la vida no está del todo 
ausente de Qumrán*, pero se subraya apenas. La fun- 
ción purificadora del Espíritu es importante en ambos: 
se comprueba en Jn 3,5 sigs. y 20,22-23, pero en Qumrán 
el agua y el espíritu no se compenetran como en Juan, 
en. quien ambos elementos se combinan en orden a una 
acción sacramental. Y la ablución no es un rito de ini- 
ciación en la comunidad de Qumraán. 

Hay aún diferencias más profundas entre el cuarto 
evangelio y los escritos de Qumrán. En Qumrán, el Es- 
piritu Santo no es una persona, no está ni siquiera per- 
sonificado: así, en 1QS 16,11, por el propio espíritu 
del hombre el salmista ruega por la obtención del 
Espíritu, que equivale a decir que la plegaria, por ejem- 
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plo, no procede de la presencia en nosotros de un Es- 
píritu Santo. El espíritu de Qumrán no es tampoco 
como en Jn 16,8 el que juzgará al mundo. Mientras 
que en Qumrán la participación del Espíritu no realiza 
la escatología, Juan se mueve enteramente en la pers- 
pectiva de una escatología ampliamente cumplida. Y, en 
fin, en las obras de Qumrán, es sólo Dios quien concede 
el Espíritu, y no el Maestro de Justicia o el Mesías, en 
tanto que el don del Espíritu en Juan se lleva a cabo 
a través de Jesús”. 


ida 35. *In 1417, *Jn 1,13 MESMT3119002Cr, 32,8; Sal 
56,5; cf. también Dan 2,11; Gn 6,3. *Is 40,6-7. *Cf. Jn 6,63. 
?Jn 7,39; 16,7. 


7. Mesías, HIJO DEL HOMBRF, Hijo DE Dios. Jesús, 
según san Juan, cumple sin duda las profecías mesiá- 
nicas: es el Cristo!, el profeta que ha de venir? y el Cor- 
dero de Dios que quita los pecados del mundo?. Este 
último título, al menos en el sentido en que el Bautista 
podía entenderlo, es un título mesiánico tomado de la 
literatura apocalíptica judia? para designar al Rey de 
Israel?*. El Cristo joánico es también el cwrhp («sal- 
vador»)f. 

Pero no son éstos los únicos títulos mesiánicos del 
Cristo joánico. Éste es también Hijo del Hombre e Hijo 


Esmirna. Vista parcial del ágora con la acrópolis al fondo. Ésta fue una de las siete ciudades a las que san Juan 
dirige en su Apocalipsis sendas cartas. (Foto P. Termes) 
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de Dios. Hijo del hombre, reúne y concentra toda la 
humanidad a su alrededor; Hijo de Dios, es una sola 
cosa con el Padre. Dios no podía encarnarse más. Al 
operar la síntesis del kábóod y del basár”, la persona de 
Cristo reúne en sí misma los dos grandes polos de la 
mística judía: la de merkábah y la Sékinah, la trascen- 
dencia y la inmanencia divinas. Porque el Cristo joá- 
nico, que es Dios, es trascendente, puede hacerse inma- 
nente a los hombres; y es en su inmanencia en éstos 
como manifiesta su trascendencia. 

La expresión simplemente «hombre»: cabe suponer 
que Pablo, lo mismo que Juan, tenían conciencia de que 
el equivalente griego del vocablo cristiano primitivo era 
ó AvSpiwTros. La expresión sugiere el ambiente hele- 
nístico, el judaísmo helenizado y el iranismo?. Expresa 
la idea de un arquetipo de la raza humana, de la ver- 
dadera humanidad inmanente en los hombres, que son 
de origen divino y han de volver a Dios. 

El Hijo del hombre joánico desciende del cielo y 
vuelve a subir?. Está en unión intima con el Padre, que 
mora en Él. Es el arquetipo de todo cuanto el hombre 
debe ser para con Dios*”. Además, está representado 
simbólicamente por la luz, el pan, la viña, que no son 
sino el reflejo de lo que Él es: luz, pan y viña auténticos!. 


Es el dáAnStvos, la última realidad que se esconde 
detrás de las existencias fenoménicas. De esto a decir 
que el Hijo del Hombre es el áAnSiwos ávSpuwtros, 
al hombre real y auténtico, la idea del hombre, no hay 
más que un paso. El hombre celeste helenístico, resi- 
diendo en todos los hombres o sólo en los Ttékeo1 
IvIpwTror («hombres perfectos») representa y reúne en 
sí mismo la humanidad como tal. De semejante manera, 
Cristo permanece en aquellos que tienen la verdadera 
vida y ellos en Él. Desciende al mundo y muere en la 
tierra, a fin de que donde está Jesús puedan estar los 
suyos?*?, 

Esta solidaridad de los creyentes con Cristo encuentra 
precedentes en la tradición primitiva*?. Habiendo sido 
glorificado por los sufrimientos, el Hijo del hombre es 
también el auténtico Servidor de Yahweh**. Hijo del 
hombre y servidor de Yahweh, el Cristo joánico reúne 
y agrupa a su alrededor a toda una humanidad que se 
redescubre en Él. : 

1Ja 1,41,45. *Jn 6,14; 7,40. Jn 1,29. Testamento de Leví, 
18,9; Sal. de Salomón, 17,29; Barúk sirio, 73,1-4. *Jn 1,49. *Jn 
4,42. "Jn 1,14. *Dan cap. 7. *Jn 3,13; 6,62, etc. *"Jn cap. 17. 
11Ja 12,32. *Jn 14,3. *Rom 6,38; 8,10.35; 1 Cor 1,9; 2,16; Gál 
2,19; 3,26-28; Ef 2,5; Flp 1,23; Col 2,20; Mt 10,40; 25,40; Lc 10,16; 
cf. Jn 13,20. **Is 52,13. 


Región de Éfeso, con el poblado de Selguk en el centro, vista desde la carretera que sube a Panaya Kapulu. 
Aquí pasó los últimos años de su vida Juan el Evangelista. (Foto P. Termes) 
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Éfeso. Basílica de san Juan Evangelista: ábside y nave central. Bajo el altar del ábside recibió sepultura san 
Juan el Teólogo, como es llamado por los griegos el apóstol y evangelista vidente de Patmos. (Foto P. Termes) 


Cristo es también hijo de Dios. Es el que es enviado 
por el Padre. El verbo «enviar» se usa más de cuarenta 
veces en san Juan. El Hijo habla en nombre del Padre? 
y como representante de Dios los hombres le reciben 
o le rechazan?. Esta misión recuerda la de los profetas?. 
Del mismo modo, cuando se dice que el Hijo conoce 
al Padre* y que es conocido de Él, no falta el paralelo 
con los profetas*. Éste era por lo menos el ideal de 
los profetas, que conocieran a Dios y que fueran cono- 
cidos por Él. En su obra, el profeta depende de Dios 
y debe serle obediente*. Las acciones simbólicas (onyueia) 
de los profetas están bajo la inspiración directa de Dios 
y son de alguna manera acciones del mismo Dios. Re- 
chazar al profeta es rechazar a Dios”. 

Pero el Cristo joánico es Hijo de Dios de un modo 
superior al profeta. Está investido de dos grandes prerro- 
gativas divinas, las de creador y de dueño del universo $, 
la Súvamis Tromtixn y la Súvams PBacidikm. La 
historia de Lázaro presenta a Cristo como la resurrec- 
ción y la vida ?. Si ejerce así prerrogativas divinas, Cristo 
es, pues, el Hijo de Dios en el sentido pleno de la pa- 
labra, es una misma cosa con el Padre”, 

Más aún: puede emplear para definirse el ¿yo eipan, 
el equivalente del *4ní hi”, la misma expresión por la 
que Yahweh se definía en el AT". Cristo subraya así 
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su aseidad divina y su unión íntima con el Padre. Lo 
que desde toda la eternidad existe, es la unidad del Padre 
y el Hijo en un conocimiento mutuo, una unidad cuya 
característica real es el 4yarn*. Esta idea de la divi- 
nidad de Cristo podía suscitar objeciones en los judíos, 
pero no en los griegos, habituados a la divinización de 
algunos de su grandes hombres o simplemente a la del 
hombre (Corpus Hermeticum, 10,25). 


Ja 5,43. *In 15,23. *Is 6,8. “IMAN Am 3,7: Jer 9,23, 
“Tn 4,34. ?1Sm 8,7; Jn 12,48-49. Jo 5,17 y sigs. *Jn cap. 11. 
144Tn 10,30: “Ja: 3,16. “Ja 17,26. 


La dulce atmósfera mística en que se sumerge el cuarto 
evangelio se debe a una influencia distinta de la del 
ambiente bíblico y judío. Muchos círculos de los siglos 1 
y 11 de nuestra era están penetrados de helenismo y más 
concretamente de neoplatonismo. San Juan ha tomado 
de este helenismo imágenes y expresiones con las que 
ha sabido envolver la revelación cristiana. Su evangelio 
se sitúa en la línea de una literatura sapiencial que a su 
vez se tiñe de helenismo, con la que la literatura de 
Qumrán guarda relación y que anuncia ya las especula- 
ciones de los grandes sistemas gnósticos. Así pues, el 
evangelio joánico, al adaptarse tanto a las ideas de 
su época, aparece como es una obra eminentemente 
misionera. 
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Pero esto no ha de hacernos perder de vista que el 
cuarto evangelio se mantiene también en la línea del 
profetismo bíblico. El Cristo joánico no sólo cumple las 
profecías mesiánicas, sino que Jas sobrepasa. Cabe, 
pues, decir del evangelio de san Juan que es no menos 
notablemente un apocalipsis actualizado. 

Y por ser a la vez una obra eminentemente misionera 
y un libro eminentemente profético, el cuarto evangelio 
puede leerse fácilmente en dos planos, en el plano griego 
y en el plano judío. El encuentro de las culturas grle- 
ga y judía favoreció este método que adoptaron ciertas 
obras cristianas o pseudocristianas, como los escritos 
enósticos, p. ej., el Evangelio según Tomás, uno de los 
cuarenta y ocho escritos gnósticos de Nag Hammadi. 


Bibl.: PLATÓN, Timeo, 29c,37d-38a; íd., Republica, 6,508d-509a; 
10,597€. FiLÓN, De Somno, 1,8; íd., Quod Deus..., 32,162; id., De 
Fuga, 57-58; íd., De Migratione Abrahae, 34-35; íd., Quaest. in Exod. 
25,22. F.C. BURNEY, The Aramaic Origin of the Fourth Gospel, 
Oxford 1922. STRACK-BILLERBECK, Il. K. PREISENDANZ, Papyri 
Graecae Magicae, 1, Leipzig-Berlín 1928-1931, pág. 50, H. IDrIs 
BEL1 - T. C. SKEAT, The New Gospel, Londres 1935. E. SCHWEITZER, 
Ego eimi. Die religionsgeschichtliche Herkunft und teologische Be- 
deutung der joanneischen Bildreden, zugleich ein Beitrag zur Quellen- 
frage des vierten Evangeliums, en FRLANT, 38 (1939). M. BLack, 
An Aramaic Approach to the Gospels and Acts, Oxford 1946. C.H. 
Dopbp, The Johannine Epistles (The Moffatt New Testament Com- 
mentary), Londres 1947. P. H. MeNOUD, L'Évangile de Jean d'aprés 
les recherches récentes, en Cahiers théologiques de !l'actualité protes- 
tante, 3, Neuchátel-Paris 1947, M.J. LAGRANGE, Évangile selon 
saint Jean, en EtB, París 1948. A. WIKENHAUSER, Das Evangelium 
nach Johannes (Das Neue Testament 4), Regensburgo 1948, V. 
TAYLOR, The Formation of the Gospel Tradition, Londres 1949. 
J. BONSIRVEN, Théologie du Nouveau Testament, en Théologie, 22, 
París 1951. J. DuPont, Essais sur la christologie de saint Jean, 
Brujas 1951. E. RUCKSTUHL, Die literarische Einheit des Johanne- 
evangeliums. Der gegenwiártige Stand der einschlágigen Forschungen, 
en Studia Friburgensia, 3, Friburgo (Suiza) 1951. MH. STRATHMANN, 
Das Evangelim nach Johannes (Das Neue Testament Deutsch 4), 
Gotinga 1951. M.E. BoismARD, Le prologue de saint Jean, en 
Lectio Divina, 11, París 1953. R. BULTMANN, Das Evangelium des 
Johannes (Meyer's Kommentar), Gotinga 1953. D. MoLLAT - F, 
M. BRAUN, L'Évangile et les Épitres de saint Jean, en La Sainte 
Bible, París 1953. C.H. Don, The Interpretation of the Fourth 
Gospel, Cambridge 1954, págs. 144-296. C. K. BARRETT, The Gospel 
according to St. John. An Introduction with Commentary and Notes 
on the Greek Text, Londres 1955. R.P. Casey, Ghosis, Gnrosticism 
and the New Testament, en The Background of the New Testament and 
its Eschatology (Studies in Honor of C. H. Dodd), Cambridge 1956, 
págs. 52-80. R.H. LIGHTFOOT, St. John's Gospel. A Commentary, 
Oxford 1956. V. MARTIN, Papyrus Bodmer II. Evangile de Jean, 
chap. 1-14, Colonia-Ginebra 1956. M.E. BoOIsMARD, Importance 
de la critique textuelle pour établir P' origine araméenne du quatriéme 
évangile. L'Évangile de Jean, Études et Problémes, en RechB (1958), 
págs. 41-57. J. COPPENS, Le don de l'Esprit d'aprés les textes de 
Oumrán et le quatrieme évangile, ibid., págs. 208-223, P, H. MeE- 
NOUD, Les études johanniques de Bulimann úá Barrett, ibid., págs. 
11-31. F. M. BRAUN, Jean le Théologien et son évangile dans I' Église 
ancienne, en EtB (1959). 

J. E. MÉNARD 


JUAN EL EVANGELISTA, Libro de. Se trata de un 
apócrifo asuncionista escrito en griego y cuyo título 
completo — que varía en los diversos códices — equi- 
vale a «Tratado de san Juan el Teólogo sobre la dormi- 
ción de la Santa Madre de Dios». Aunque no es el 
primero de los apócrifos que versan sobre la Asunción, 
es sin duda uno de los más caracterizados, ciertamente 
no posterior al siglo vi y tal vez del 1v. 

La edición de Tischendorf se basa en cinco códices 
que van de los siglos x1I al xIv. Consta de cincuenta 
capítulos muy breves. 
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El ángel Gabriel comunica a María que pronto aban- 
donará el mundo y, a petición de la Madre de Cristo, 
llegan Juan y los demás apóstoles — incluso los ya 
muertos — a su presencia, refiriendo cómo fueron 
avisados. Se relatan varios prodigios estupendos, tras 
los cuales los apóstoles aparecen llevando el lecho de 
la Señora de Belén a Jerusalén; aquí tiene lugar la des- 
pedida y «la salida de su alma inmaculada» (¿codos 
TÁS á4pwpou auTAs wuxñs). Los apóstoles colocan su 
cuerpo en un sepulcro de Getsemaní, y no se describe la 
Asunción, sino que, tras referir los cantos y luz extraor- 
dinarios y los santos ángeles que rodean el sepulcro, 
concluye «después que contemplamos la gloriosa tras- 
lación repentina (Sewmproavtres Thv áqvo...) alaba- 
mos a Dios ...» 

Excepción hecha de la abundancia de milagros que 
esmaltan la narración, nada hay estridente o irrespe- 
tuoso. 


Bibl.: A. DE SANTOS, Los Evangelios Apócrifos, Madrid 1956, 
págs. 617-644 (texto bilingúe y bibliografía). : 
C. GANCHO 


JUAN EL EVANGELISTA, Libro de. Obra que se 
conserva en latín (siglo XI), aunque pudo ser escrita 
hacia el siglo vu A.c. En su presente texto contiene 
elementos ortodoxos, que desmienten su origen herético 
y hacen suponer la existencia de interpolaciones que 
alteraron considerablemente su carácter original. Lo 
usaron los albigenses y suele estimarse que se debe a la 
secta bogomila. Aparece redactado en forma de pre- 
guntas que los discípulos dirigen a Cristo, y de ellas 
se desprende que Satanás creó el mundo y que él mismo 
envió a Juan Bautista a la tierra. Los discípulos de éste 
se casan, el bautismo carece de valor y los católicos no 
son seguidores de Jesús. Se dice, además, que el Señor 
no nació de María, quien no era sino un ángel que des- 
cendió entre los humanos para recibir a Jesucristo. El 
libro termina con una descripción del Juicio final, total- 
mente limpia de herejía. Sobre el apócrifo asuncionista 
del mismo título véase la voz anterior. 


Bibl.: M.R. James, The Apocryphal New Testament, Oxford 
1934, págs. 187-193, con traducción. 
J, A. G.-LARRAYA 


JUAN EL PRESBÍTERO. El interés de este supues- 
to discípulo de los apóstoles, que habría vivido en Éfeso, 
proviene de las discusiones en torno al autor y aun la 
canonicidad del Apocalipsis de san Juan. Eusebio de 
Cesarea que, en la lucha contra el milenarismo, quería 
demostrar que el Apocalipsis no era obra del apóstol 
san Juan, dedujo, de un texto de Papías en el que el 
obispo de Hierápolis atestigua el cuidado que ha tenido 
al informarse sobre la «doctrina viva» de los apóstoles, 
la existencia de un presbítero Juan, discípulo de los 
apóstoles, al que atribuye la paternidad del Apocalipsis. 
El texto de Papías dice así: «Me informaba de las 
palabras de los ancianos (presbíteros): qué habían 
dicho (eirrev) Andrés, o Pedro, o Felipe, o Tomás, 
o Santiago, o Juan, o Mateo, o algún otro discípulo 
del Señor, y lo que dicen (Atyouoiw) Aristión y el 
anciano Juan (ó TrpeoBútepos ”Iwdvvns), discípulos 
del Señor». El nombre de Juan aparece dos veces: 
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la primera entre un grupo de seis apóstoles, la segunda 
junto con Aristión. Además, mientras de los primeros 
se habla en pretérito (eitrev), a los segundos se refiere 
en presente (Atyouvaiv). Partiendo del prejuicio de 
negar el Apocalipsis al apóstol san Juan, interpreta 
Eusebio el texto en el sentido de la existencia de dos 
Juanes distintos. 

Ya anteriormente, Dionisio de Alejandría había pos- 
tulado la existencia de un Juan, autor del Apocalipsis, 
distinto del apóstol. Sin embargo, no se atrevía a recha- 
zar el libro como no inspirado, debido a la veneración 
en que era tenido por muchos grandes escritores ecle- 
slásticos. 

San Jerónimo, rechazando lo relativo al autor del 
Apocalipsis, acepta la opinión de Eusebio en lo que se 
refiere a la existencia del presbítero Juan. Modernamente, 
las opiniones están divididas: mientras unos niegan de- 
cididamente la existencia de Juan el presbítero, distinto 
del apóstol (J. Chapman, A. Casamassa, W. Michaelis, 
R. Schnackenburg), otros aceptan la interpretación de 
Eusebio y san Jerónimo (M. J. Lagrange, E. B. Allo, G. 
Bardy, A. Feuillet, F, M. Braun). Hay que confesar que, 
basándose sólo en el texto de Papías, es muy difícil 
decidir en cualquier sentido. Además, actualmente tiene 
ya muy poco interés averiguar si existió o no ese Juan 
el presbítero, puesto que, aun suponiendo que realmente 
hubiese existido y aunque se pudiese fundadamente 
dudar de la paternidad del apóstol san Juan sobre los 
escritos que llevan su nombre, no habría ninguna razón 
para recurrir a este personaje desconocido y suponerle 
autor de estos libros. 

Bibl.: Comentarios a los libros de san Juan. J, CHAPMAN, John 
the Presbyter and the Fourth Gospel, Oxford 1911. A. CASAMASSA, 
1 Padri Apostolici, Roma 1938, págs. 184-187. G. BarDY, Jean le 
Presbytre, en DBS, 1V, cols. 843-847, W. MICHAELIS, Einleitung in 
das Neue Testament. Die Enstehung, Sammiung und Uberlieferung der 
Schriften des Neuen Testaments, Berna 1946, págs. 91-92. A. FEUI- 
LLET, Le manque de sens critique d'Irenée et le probleme des deux 
Jean, en Introduction á la Bible, UM, París 1959, págs. 650-652, F, M. 
BRAUN, Jean le Théologien et son Evangile dans |'Eglise ancienne 


en ElB (1959), págs. 357-364. J. Munk, Zur Papiaszeugnis bei 
Eusebios H. E. I11 39, 3f, en HTHR, $2 (1959), págs. 223-243. 


B. M.” UBACH 


JUAN, Hechos de. Subsisten muchos fragmentos de 
esta obra apócrifa, en que se narran los viajes, los mila- 
gros, los sermones y la muerte de san Juan. Se cree que 
la compuso un tal Leucio a mediado del siglo 1, el cual 
incluyó muchos errores gnósticos. En el siglo v la amplió 
el diácono Procoro y, a fines del vi, aparece compendiada 
y expurgada de doctrinas heterodoxas en la Historia 
Apostólica del Pseudoabdías. 


Bibl.: J.P. MIGNE, Dictionnaire des Apocryphes, Il, París 1858 
(trad. francesa). M.R. James, The Apocryphal New Testament, 
Oxford 1924; reimpr. 1953 (trad. inglesa). 


Y. A. PALACIOS 


JUAN, Libro secreto de. Obra gnóstica del siglo 11 
A.C., descubierta en Khenoboskion (Alto Egipto), en 
traducción al copto; también se conservaba en dicho 
idioma en el códice de Berlín (siglo v). La noticia más 
antigua que se tiene de ella es que Ireneo la refutó. 

Bibl.: IRENEO, Adversus haer., 1,29-31. 

J. A. G.-LARRAYA 
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JUBILEO 


JUANA (et. —> Yoóhánan; “luoóvva, *lwóva; Ve. 
loanna). Esposa de — Cusa. Jesucristo la libró de los 
espíritus malos o de una enfermedad, y le siguió durante 
la predicación en Galilea, atendiendo a las necesidades 
del Maestro y los apóstoles con sus bienes?. Juana 
figura entre las mujeres que fueron las primeras testigos 
de la Resurrección, cuando se disponían a embalsamar 
el cuerpo de Jesús?, En el Martirologio romano se con- 
memora su fiesta el 24 de mayo. 


1Lc 8,3. *Lc 24,1-11. 


Bibl.: L. MARCHAL, £Évangile selon Saint Luc, en La Sainte Bible, 
X, París 1950, págs. 107, 282. A. ROMEO, Giovanna, en ECatt, VI, 
cols. 481-482. 


J. A. PALACIOS 


JUBAL. Uno de los hijos del patriarca Lamec, cuyo 
nombre hebreo es > Yubal. 


JUBILEO. Esta palabra deriva del latín jubilum 
(«alegría»), erróneamente recibida por los copistas de la 
traducción de san Jerónimo del hebreo yóbel, que los 
LXX y la V. L. traducen por «descanso o relajación» 
(de la raíz ybl, «llevar atrás»), pero que los modernos 
filólogos relacionan con una palabra fenicia, equiva- 
lente a «ariete» o «carnero», en el sentido del toque 
del cuerno de un carnero, con el cual es proclamado 
el año del yóbel*. Este año es el que sigue a siete 
ciclos sabáticos?, y probablemente coincide con el sép- 
timo año sabático (el cuadragésimo nono, aunque en 
Lv 25,10 es llamado lato sensu el quincuagésimo); su 
contenido es el mismo «reposo de la tierra» que el del 
año sabático?*; el reconocimiento de dos años de bar- 
becho es anómalo*. Pero lo esencial del año jubilar es 
«el regreso de cada hombre a su lar familiar»*. La fiesta 
de esta peregrinación viene descrita posteriormente en el 
Levítico*, en el sentido de que todo individuo durante 
el año jubilar podía readquirir la titularidad de cualquier 
propiedad rural que pudiera haber vendido en el ínterin. 
No obstante, en Lv 25,23-28, esto aparece más bien 
como un aspecto del derecho general de ge"ullah o re- 
dención de la tierra que cada vendedor tenía, tan pronto 
como ganaba suficiente dinero para devolver el precio 
de compra. Y esta reglamentación queda de nuevo 
vinculada a un sentimiento humanitario de ayuda al 
pobre, merced sobre todo a la prohibición de la usura”; 
sin embargo, la «esclavización» del deudor moroso es 
en principio sancionado por el Levítico?, aunque quede 
sujeta al mismo límite temporal de siete años?, o ce- 
diendo en apariencia a una costumbre dominante, más 
realista, de cincuenta años?*”. Es posible apreciar cierta 
coherencia en este mosaico de reglas, si suponemos que 
toda deuda era considerada esencialmente como una 
forma de anticresis, mediante la cual el insolvente trans- 
fería la propiedad de su tierra para ser trabajada por un 
acreedor hasta que el importe de su deuda quedaba 
cancelada (excepto durante el séptimo año, en el cual 
el acreedor no podía cultivar o sembrar el campo del 
deudor); y si el deudor no tenía propiedad o ésta 
no era suficiente, entonces él personalmente y toda su 
familia*! se convertían en anticresis, es decir, en «escla- 
vos» por deudas. Tal anticresis constituye en su totalidad 
un sistema profundo, perfectamente humano y sano de 
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hacer frente al inevitable fenómeno social de la quiebra; 
pero tenía que ser mantenido mediante el establecimiento 
de un cierto límite o período en el cual se podía perder 
la propiedad o la libertad personal: fue originariamente 
de siete años, susceptibles de ser prorrogados hasta 
7 X 7, pero no más, gracias a un tecnicismo jurídico 
similar a la mora del derecho actual. Fue el legislador 
sacerdotal (P o quizá H), compilador del Código de San- 
tidad, quien expuso estas normas sanas y prácticas bajo 
la forma artificial de un rito simultáneo universal vincu- 
lado al dominio eminente de Dios*? y concebido en 
forma de peregrinación al lar familiar cada cincuenta 
años; pero no hay testimonios de que la legislación 
haya sido llevada jamás a la práctica. 


1Lv 259. *Lv 25,8, *Lv 25,6.11. “Lv 25,22. “Lv 25,10.13. 
“Lv 25,14-17. Lv 25,35-38. *Lv 25,39-46. *Éx 21,2; Dt 15,12. 
10] y 25,47-55. Lv 25,41; Neh 5,5. Lv 25,23. 


Bibl.: H. Wei, Archives d'Histoire du Droit Oriental, 2, Bru- 
selas 1938, págs. 171-240. F. LEMOINE, en VS, 81 (1949), págs. 
262-288. R. NorTH, Sociology of the Biblical Jubilee, Roma 1954; 
íd., en Scripture, 3 (1951), págs. 323-335; íd., en CivCatt, 107,4 
(1956), págs. 612-619. C. ViTTA, en AANL, 8,10 (1955), págs. 538- 
549. E. NEUFELD, en RiSO 3 (1958), págs. 53-124, 

R. NORTE 


JUBILEOS, Libro de los. 1. EL NOMBRE. Este 
libro, no canónico, del AT, recibe diferentes designacio- 
nes. a) Los escritores eclesiásticos le llaman yéveo1s 
o hemtoyéveois, «pequeño Génesis», en el sentido de 
que es el Génesis detallado: tá Astrrá («los detalles»); 
b) se le titula también los Jubileos. El autor se propone 
referir los acontecimientos relatados en el Génesis y en 
los dieciséis primeros capítulos del Éxodo, dentro de 
un marco cronológico de período de cuarenta y nueve 
años o jubileos. Cada uno se divide en siete semanas 
de años. El conjunto de los sucesos abarca cuarenta y 
nueve jubileos, y el todo constituye un jubileo de jubi- 
leos; c) la Iglesia etíope lo titula Kufale, «libro de la 
división». 

2. LA LENGUA ORIGINAL DEL LIBRO. En su forma 
actual, la obra se conserva íntegra en una versión etíope, 
publicada en 1850 y 1859, por Dillmann, y, en un ter- 
cio, en una traducción latina que publicó Ceriani. Las 
grutas 1,2 y 4 de Qumrán encerraban fragmentos de una 
decena de manuscritos hebreos, cuyo texto responde al 
arquetipo que supone el texto etíope. Charles ya había 
intuido el origen hebreo de este libro, aunque no todos 
sus argumentos eran probativos. Los errores de la ver- 
sión etíope se explican únicamente partiendo de un 
original hebreo. Dos midrásim judíos, que Charles editó, 
muestran sus coincidencias verbales con el texto etíope. 
El especialista mencionado, aprovechando dichos mi- 
drasim, pudo corregir así dicha traducción etíope. La 
versión latina, en la que diversos nombres propios 
terminan en in, no prueba necesariamente la existencia 
de un original arameo, sino que los aramaísmos se deben 
al traductor. 


3. FIN, ORIGEN Y FECHA. Uno de los propósitos 
principales del autor fue hacer remontar a sus orígenes 
la observancia del judaísmo, relacionándola con la época 
patriarcal. Hoy día se está de acuerdo en afirmar que los 
Jubileos pertenecen al judaísmo palestinemse y, más 
concretamente, al esenismo, como lo demuestran nu- 
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merosos puntos de contacto con la literatura de Qumrán 
y en particular el uso del mismo calendario solar. La 
fecha de composición es más difícil de precisar; se sitúa 
entre los siglos 1 y 1 A.C. 


Bibl.: Textos: A. DILLMANN, Liber Jubileorum aethiopice, Kiel 
1859. R.H. CHARLEs, The Ethiopic Version of the Hebrew Book of 
Jubilees, Oxford 1895. A. M. CERIANI, Monumenta sacra et profana, 
I, 1, Milán 1861. E. TIsseRANT, Fragm. syr., en RB (1921), págs. 
55-86, 206-232. Traducciones y comentarios: E. KAutrscH, Die 
Apocryphen und Pseudepigraphen der alten Testaments, 11, Tubinga 
1900. R.H. CHARLES, Apocrypha and Pseudepigrapha of the Old 
Testament, 1, Oxford 1912. Estudios: Bibliografía antigua, Cf. 
DBS, cols. 379-380; con bibliografía y estudios posteriores: L. Fin- 
KELSTEIN, The Book of Jubilees and the Rabbinic Halaka, en HTHAR, 
16 (1923), págs. 39-61. S, ZerTLiN, The Book of Jubilees..., en 
JOR, 30 (1939-1940), págs. 1-31; 35 (1944-1945), págs. 22-36; 36 
(1945-1946), págs. 187-189. A. JAUBERT, Le calendrier des Jubilées 
et de la secte de Qumrán, en VT, 3 (1953), págs. 250-264. J. Mor- 
GENSTERN, The Calendar of the Book of Jubilees: ¡its Origin and its 
Character, en VT, 5 (1955), págs. 34-76. 

M. DELCOR 


JUDÁ (heb. yehúdah; *lovSas; Vg. luda). 1. PATRI- 
ARCA. El cuarto hijo de Jacob y Lía* fue llamado 
Judá (yehúdah), por una paranomasia basada en la 
exclamación de su madre al darle a luz: «Ahora ala- 
baré Códeh) a Yahweh»?. El mismo juego de pala- 
bras se encuentra en Gn 49,8: «Judá, tus hermanos te 
alabarán (yodúka)». De Judá se dice que sus hermanos 
se prosternarán ante él, y de que nadie le arrebatará 
el cetro ni el bastón de mando hasta los tiempos mesiá- 
nicos3. Era Judá un hombre realista*, de nobles senti- 
mientos$, enérgico? y persuasivo”. 

1Gn 29,35; 35,23. *Gn 29,35. *Gn 49,8-12, 
Gn 37,26-27. *Gn 43,8-10. Gn 44,18-34, 

2. Trimu. Fueron sus hijos “Er, ?Onán, Sélah, Péres 
y Zérah?, cuya descendencia establecióse «en el Négeb, 
en el monte y en la Séféláh»?, conviviendo amigable- 
mente con pueblos extranjeros. Como Judá, también su 
tribu cuenta con una literatura veterotestamentaria favo- 
rable, que tiende a realzar su prestigio, poner en eviden- 
cia su superioridad y demostrar que Dios la antepone 
a las otras. En el desierto, la tribu de Judá ocupará el 
primer puesto en el orden de marcha junto al Arca de 
la Alianza? y en el ofrecimiento de los sacrificios*. En Dt 
33,7 se le concede un lugar de honor, después de Rubén 
y antes de Leví. Recibió la tribu de Judá el primero y 
más importante lote en la distribución del territorio en 
Galgal*. Después de la muerte de Josué se escoge a la 
tribu de Judá para que sea la primera en subir contra 
el cananeo y combatirlo, «pues, dice Yahweh, he dado 
la tierra en sus manos»?*. Con la ayuda de Yahweh con- 
siguió Judá una resonante victoria. No siempre el éxito 
coronó sus empresas bélicas”; pero aun entonces trata el 
autor sagrado de atenuar su derrota al decir que «Yahweh 
estuvo con Judá»S, El aislamiento de su territorio, la 
pobreza de muchas de sus regiones, salpicadas aquí y 
allá de frondosas viñas?, y la configuración montañosa 
del terreno le sirvieron de defensa natural contra las 
invasiones. Sin embargo, fue invadido su territorio por 
los ammonitas y filisteos*%, que recortaron sus límites 
geográficos. Tampoco Judá se solidariza con las otras 
tribus, no figurando entre los que combatieron a Siséra”*"; 
se hallaba presente, en cambio, la tribu de Benjamín, 
por formar parte en un principio de la «casa de José»*, 


¿Gn 38,25-26. 
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El Jordán. La ilustración muestra al río cerca de su desembocadura. La vegetación de sus orillas, en contraste con la aridez 
circundante, es casi un símbolo de las promesas que ofrecía para los israelitas la Tierra Prometida. (Foto R. Roca-Puig) 


Jerusalén. La bella mezquita de Omar, llamada en árabe Qubbat al-Sahrah («Cúpula de la Roca»), en la gran explanada del 


Templo, que encierra la roca de los sacrificios, antiguamente centro de los dos santuarios israelitas. (Foto S. Bartina) 
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Mapa en el que se indican los límites 
y las ciudades de la tribu de Judá 


aliándose a la de Judá en tiempos 
de la monarquía. La suplantación 
de Saúl por David creó en los ben- 
jaminitas cierto resquemor contra 
Judá y su rey, que se manifestó con 
el grito de rebelión lanzado por el 
benjaminita Síba*** y las maldicio- 
nes de Sim'i, «de la casa de Saúl»*!. 
A pesar de ello, la proximidad de 
Jerusalén, enclavada en territorio 
benjaminita, la participación común 
en los negocios en tiempos de Sa- 
lomón unieron la tribu de Benjamín 
a la de Judá*”. El distrito de Ben- 
jamín será en adelante una zona 
disputada entre el reino del Norte 
y el de Judá para restablecer su 
frontera común. 

La tribu de Judá agrupóse en 
torno a su rey David, contribuyen- 
do a ello la persecución de que 
fue objeto por parte de Saúl. Tan 
pronto conocióse su muerte sobre 
los montes de Gelboe**, «vinieron 
los hombres de Judá y ungieron allí 
a David, rey de la casa de Judá»””, 
reinando siete años en Hebrón, 
«sobre Judá»! A la muerte de 
>Isbá“al, una delegación formada 
por elementos de todas las tribus 
de Israel** ungió a «David rey 
sobre todo Israel»?, ciñendo desde 
entonces la cabeza de David dos 
coronas, la de Judá y la de Israel. Aparte de la 
escisión transitoria de la tribu de Judá con ocasión 
de la revuelta de Absalón, en la que los de Hebrón 
pusiéronse de su parte y tardaron en exigir que David 
regresara a su casa*!, mostróse siempre Judá fiel a su 
rey. En el altercado con las tribus del norte de Gal- 
gal?, que reclamaban sus derechos sobre el rey por haber 
sido ellos los primeros en apoyar su regreso a Jerusalén 
y por ser más numerosas, se justificó Judá diciendo que 
el rey les tocaba a ellos más de cerca y por haberlo 
servido desinteresadamente. La rebelión de Séba* tuvo 
como efecto que los de Judá se adhirieran al rey 
desde el Jordán a Jerusalén”, no abandonándole ya 
jamás. 

Un trato de favor recibió también Judá bajo Salomón. 
Su territorio no figura en la lista de las doce prefecturas”* 
por considerarse como la región central del reino. Su 
régimen de privilegio en los trabajos e impuestos que 
exigían las grandes empresas constructoras de Salomón 
exacerbaron los ánimos de las tribus del norte. Jeroboam, 
secundado por ”Ahiyyah(ú)?, encendió la chispa de la 
escisión, que se consumó con la respuesta insolente de 
Roboam «a todo Israel». «Desde entonces, Roboam 
no reinó sobre más hijos de Israel que los que habi- 
taban en las ciudades de Judá»?**, Al cisma político 
siguió el religioso?”. 
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1Gn 46,12; Nm 26,19-22; 1 Cr 2,3-8. ?Jue 1,1-8. *Nm 2,3-9, 
1Nm 7,12-17. *Jos 14,6-15; 15,1-19. “Jue 1,1, Jue 1,18-19, *Jue 
1,19. *Gn49,11-12. *“Jue 10,9; 1Sm 17,1. “Jue 5,13-16. **2 Sm 
19,20. 152Sm 20,1. **2Sm 16,5. "MRS EZ210 1 Su 31,1-13, 
122Sm 2,4. +*2Sm 5,5. **1 Cr 12,24-40, *2Snm5,3. *2Sm 15, 
10; 19,13. ?2Sm 19,41-44. *2Sm 20,2. *“1Re 4,7-19. *1 Re 
11,26-40. *1 Re 12,12.17. *”1Re 1225, 


3. Reino. El reino de Judá comienza con Roboam 
(931-913) y se cierra con la toma de Jerusalén y la de- 
portación a Babilonia (587-586). Durante todo este tiem- 
po hubo en Judá una sola dinastía, la davídica. Sus rela- 
ciones con el reino del Norte se caracterizaron: a) por 
un período de hostilidades, que se prolongó hasta Omrí, 
rey de Israel*; b) período de amistad: Asa-Omrí; Josafat- 
Acab, Joram-Ocozías, Joram-Joram, Ocozías-Joram?; 
c) vuelta a las relaciones tensas, que se inician con Jehú, 
en Israel, y Atalía, en Judá, prolongándose hasta la 
caída de Samaría (722). 

Judá estuvo en guerra contra las naciones gentiles que 
amenazaban la integridad de su territorio. Sidaq trataba 
de invadirlo, pero desistió al enviarle Roboam un 
fuerte tributo?. Zérah hizo algaras contra Judá, pero 
fue rechazado después de una ferviente oración de 
Asa (911-870) a Yahweh!. Josafat (870-848) luchó con- 
tra los ammonitas, maonitas y moabitas*, manteniendo 
los derechos de Judá sobre Edom y disponiendo de una 
flota en “Esyon Géber*. La pérdida de Edom en tiempos 


714 


JUDÁ 


de Joram (848-841), aparte de su repercusiones eco- 
nómicas desfavorables, envalentonó a la confederación 
arábigo-filistea”, que penetró hasta Jerusalén. Edom se 
reconquistó más veces?, pero cernióse sobre Judá la 
amenaza desde el norte, «empezando Yahweh a mandar 
contra Judá a Résin», rey de Siria? que, con Pégah, 
rey de Israel, sitió a Acaz (736-716) dentro de su misma 
capital*”. Más inquietante fue la presencia de Senaquerib 
en Palestina el año 701, pudiendo Ezequías (716-687) 
salvar providencialmente la ciudad de Jerusalén. Su hijo 
Manasés (687-642) cayó prisionero de Asarhaddón (681- 
669), rey de Asiria, y Josías (640-609) halló la muerte 
en Megiddo al oponerse a la marcha de Necao JI (609- 
594) hacia el Éufrates. El rey egipcio, a su regreso, 
encontró a Joacaz (609) en Ribláh, llevándoselo prisio- 
nero a Egipto. Para castigar a Joaquim (609-598) mandó 
Nabucodonosor (605-562) «tropas caldeas, tropas de los 
sirios, tropas de los imoabitas y de los ammonitas contra 
Judá para destruirle»**. Con Joaquín (598) las tropas de 
Nabucodonosor sitiaron a Jerusalén y llevaron a cabo la 
primera deportación de Judá a Babilonia (año 597), a 
la que siguió una segunda y definitiva en 587-586. 
Los autores sagrados achacan los males de Judá 
a la infidelidad de sus reyes y del pueblo al pacto de la 


alianza*?. Sólo dos reyes, Ezequías y Josías, no mere- 
cieron ningún reproche*?. Como padre comportóse Dios 
para con su pueblo, ya premiándole cuando caminaba 
por las sendas del bien o castigándole en caso contrario, 
dispuesto siempre a perdonarle al más leve indicio de 
arrepentimiento. Por sus pecados, castigó Dios a Judá 
con la deportación a Babilonia, pero no lo destruyó 
totalmente por mantener en pie la promesa del trono 
eterno hecha a David**. Judá lloraba su desgracia junto 
a los sauces de los ríos de Babilonia, acordándose de 
Sión*. Pero el exilio fue una ocasión propicia para 
reflexionar sobre las causas de su desgracia y expiar 
sus pecados. En el destierro no olvidaba Dios a su pue- 
blo, haciendo honor a su mucha misericordia aun en 
los momentos que le azotaba. En Babilonia dejaba atrás 
Joaquín su lúgubre prisión a los treinta años de su cauti- 
verio, y era admitido por "Éwil Méródak (561-559) en 
la mesa real todo el tiempo de su vida. Los honores 
reales que se reconocen en él anuncian la gloria y la res- 
tauración judía?*, 


Le" 10143=20:.'*1 Re 16,29; 2Re 3,29. *1Ke 14,2528;' 2 Cr 


12,2. *2Cr 14,1-14. *2Cr 20,1-30, *1Re 22,48-50, ?2Cr 21, 
16-17. *%1Re 14,7; 2 Cr 14,2. *2Re 15,37, "2 Re 16,5-6. "2 Re 
2412.00 Re 232% '2Re 18,396; 22,2, 128m 7,1216. *Sal 
137,1 y sigs. “Jer 52,32-33. 


Hebrón, la gran ciudad de la tribu de Judá y residencia de David durante los primeros años de su reinado. 
Vista panorámica desde el sudeste. (Foto P. Termes) 
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Tierras de Judá. El-Semú* (arriba a la derecha) y su región, vista desde el oeste. Se identifica con *EStémoa", 
de la tribu de Judá. (Foto P. Termes) 


Bibl.: J. M. LAGRANGE, La prophétie de Jacob, en RB, 7 (1898), 
págs. 525-540. E. MEYER, Die Israeliten und ihre Nachbarstáimme, 
Halle 1906, págs. 175-200, 299.455. A. LEGENDRE, Juda, en DB, 
III, cols. 1755-1771. D.N. FREEDMANN, The Chronicler's Purpose, 
en CBO, 23 (1921), págs. 436-442. M. DE YONGHE, Vaticinium 
Jacob in Juda, en CollBG, 30 (1930), págs. 20-23. R. DE VAUX, 
Le reste d'Israel d'aprés les prophétes, en RB, 42 (1933), págs. 533- 
536. F. CEUPPENS, De prophetiis messianicis in Vetere Testamento, 
Roma 1935, págs. 61-84. A. NOORDTZIY, Les intentions du Chro- 
niste, en RB, 37 (1940), págs. 161-168. M. NoTH, David und Israel 
in ll Sam. 7, en Mélanges Robert, París 1945, págs. 122-130. J.L. 
MCKENZIE, The Dinastie Oracle: 11 Sam. 7, en ThSt, 8 (1947), págs. 
187-218. H. van DEN BusschHE, Le texte de la prophétie de Natan 
sur la dynastie davidique, en EThL, 24 (1948), págs. 354-394. D. 
BALD1, La terra promessa nel programma di Giosué (Jos. 13,2-5), 
en LA, 1 (1951), págs. 87-106. A. ALT, Judas Gaue unter Josia, en 
Kleine Schriften zur Geschichte des Volkes Israel, YI, Munich 1953, 
págs. 276-288; íd., Das Grossreich David, ibid., págs. 66-75. A.M. 
BRUNET, La théologie du Chroniste, en SPag, 1 (1959), págs. 384- 
397. E. KurscH, Die Dynastie von Gottes Gnaden. Probleme der 
Nathansweissagung in 11 Samuel 7, en ZThK, 58(1961), págs .137-153. 
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JUDÁ (heb. yehidah; *lovsa; Vg. luda, Iudas). 
Nombre de varios israelitas: 

1. Levita, antepasado de — QadmPél, cuyos hijos 
mostraron gran celo en promover la reconstrucción del 
Templo después de la Cautividad de Babilonia?. Co- 
rrientemente se ha identificado con — Hodawyah(u)?. 


ye 


2. Cloúdao). Levita, de los que habían tomado 
mujeres extranjeras durante la Cautividad, y que fueron 
obligados por Esdras a repudiarlas?. Quizá deba identi- 
ficarse con uno de los dos levitas del mismo nombre 
que regresaron de Babilonia con Zorobabel?, y con el 
que tomó parte en la dedicación de los muros de Jerusa- 
lén, acompañando, el cortejo «con los instrumentos 
músicos de David»*. 


3. Uno de los príncipes de Judá, mencionado en la 
ceremonia de la dedicación de la muralla, en tiempo de 
Nehemías*. 


4. Benjaminita, hijo de — SéniPah, ha-, «quien ocu- 
paba el segundo puesto en la ciudad», a manera de 
lugarteniente, y que volvió a ella después de la Cau- 
tividad*B, 


5. Hijo de José, uno de los antepasados de Jesús, en 
la genealogía de san Lucas”. 

AA. FERNÁNDEZ, Comentario a los libros de Esdras y Nehemías, 
en Collectánea Bíblica, 4, Madrid 1950, pág. 95, el cual propone 


la sustitución del nombre de Judá por el de Hodawyáh(ú). BÍA., 
pág. 395. 


1Esd 3,9. 
£Neh 11,9. 


"Esd 10,23. 
"Le 9,30. 


¿Neh 12,8. *Neh 12,36. *Neh 12,34, 
J. A, PALACIOS 
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Desierto de Judá, entre los montes de Judá y el mar Muerto 


JUDÁ, Desierto de (heb. midbar yéhúdah; m Epnuos 
Tñs "loudaias; Vg. desertum Iudaeae). Las menciones 
que el AT hace del desierto de Judá y las citas de 
otros que formaban parte de él, tal como el de Ma"ón, 
Engaddi, Zif, etc., permiten localizarlo en el Négeb, 
es decir, al mediodía de Palestina propiamente dicha y 
a partir de la orilla occidental del mar Muerto o, de 
modo más preciso, entre dicho mar y los montes de 
Judá*. En el NT, Mateo llama «desierto de Judea» al 
panaje en que Juan Bautista inició su misión?, y los 
pasajes paralelos lo denominan simplemente «el desier- 
to»?. Al parecer, según el contexto, el nombre se apli- 
caba a la comarca limítrofe con el norte del mar Muerto 
(> Geografía de Palestina). 

1Jue 1,16; Jos 15,61.62; Sal 63, etc. 2 Mt 3,1. 

Bibl.: Simons, $$ 61, 138, 509, 1192. 


*vc 1145 Lo 3.2 


D. VIDAL 


JUDÁ E ISRAEL, Libro de los reyes de (heb. sefer 
ha-mélákim lihúdah we-yisraPel, sefer malke yéhúdah wé- 
yisraPel; PBifMov  Pacidtwov *loúuda kai "lopara; 
Vg. Liber regum Juda et Israel). Fuente histórica no 
canónica de los libros de las Crónicas, citado en diversos 
pasajes de éstos*, y que representa la misma obra que 
los Anales de los reyes de Israel. 

F2Cr 16; "23:287528,267-32132: 


Bibl.: L. MARECHAL, Les Paralipoménes, en La Sainte Bible, 1Y, 
París 1952, pág. 9. 


D, VIDAL 


719 


JUDAÍSMO. Esta palabra se deriva del griego 
"lovdaiouós que en la Biblia aparece en el libro se- 
gundo de los Macabeos y en Gálatas. En el libro de los 
Macabeos, el término griego traducido «judaísmo y 
judíos» está en oposición a «helenismo» e indica la causa 
y las costumbres de los hebreos. En Gál 1,13.14 indica 
asimismo la causa y las costumbres de los hebreos en 
oposición al cristianismo. 

F. Prat define así al judaismo: «Es el conjunto de 
leyes, instituciones y costumbres propias de los judíos, a 
partir del momento en que los hijos de Israel empiezan 
a llamarse judíos, o sea a partir de la destrucción de Sama- 
ría O incluso, prácticamente, a partir de la cautividad de 
Babilonia. El judaísmo así entendido es “la comunidad re- 
ligiosa que sobrevivió al pueblo destruido por los asirios 
y caldeos” (Wellhausen)», mientras que A. Zolli lo define 
como «religión e instituciones del pueblo de Israel que 
se constituyeron en forma definitiva desde el tiempo del 
destierro babilónico (siglo vi A.C.), cuando Israel se 
encontró reducido a la única tribu de Judá. El judaísmo 
se compone de creencias y prácticas, derivadas de la 
Biblia y de las tradiciones, que constituyen el patrimonio 
común de los fariseos, saduceos y también del ambiente 
popular». Así se formó el término étnico «judíos» que 
designa el pueblo y la comunidad religiosa. Esta deno- 
minación ha sido y es la más común en la lengua hebrea: 
yehúdim; en el mundo grecorromano: ioudaio:, «judios». 


1. FECHAS MEMORABLES DEL JUDAÍSMO. En el año 
721 la toma de Samaría y especialmente en 587 la toma 
de Jerusalén, son los términos a quo del judaísmo. Con 
la toma de Jerusalén, los hebreos pierden la unidad terri- 
torial, política y lingúística; cesan de constituir una na- 
ción independiente; empieza su diáspora que persiste 
todavía y que la fundación del Estado de Israel aún 
no ha detenido. 

El destierro de Babilonia en 587-538, el edicto de Ciro 
en 538, Alejandro Magno en Palestina en el 332, la su- 
blevación de los Macabeos en el 167, la toma de Jeru- 
salén por parte de Pompeyo en el 63 A. C., y la des- 
trucción del segundo Templo por obra de Tito el 70 
D. C., constituyen «el primer período histórico» del judaís- 
mo; el «segundo período» empieza con la gran diáspora 
del 70 D. C. y se prolonga durante todo el medievo; el 
«tercer período» va del medievo a la primera guerra 
mundial, a la Declaración de Balfour, y a la constitu- 
ción del Estado de Israel el 15 de mayo de 1948; el 
«cuarto período», desde la independencia y fundación 
de Israel hasta la actualidad (—> Israel, Estado de). 


2. ORIGEN DEL JUDAÍSMO. Un aforismo bien cono- 
cido dice: «El Levítico es la ciudadéla del judaísmo; 
Jeremías su padre». El AT es la fuente verdadera y 
profunda del judaísmo; de él saca alimento y vida; en 
él se funda. 

Hablar de influencia griega o persa está fuera de 
lugar, si se piensa en el desdén de los hebreos en aceptar 
hasta las costumbres exteriores de los gentiles y si se 
considera el exclusivismo religioso hebreo. Pero es evi- 
dente que antes del 70 pD.c., un número considerable 
de hebreos habitaba los siguientes paises: Mesopotamia, 
Persia, Siria, Asia Menor, Egipto, Cirenaica, Grecia, 
Macedonia, Italia; esta diáspora geográfica hace pensar 
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Vista aérea del desierto de Judá, que da una idea exacta de sus interminables montañas y su infinita soledad. 
(Foto Orient Press) 
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Roma. Arco de Tito erigido para celebrar la destrucción de Jerusalén y de su seguado Templo el 70 p.c., 
hecho que marca el final del primer periodo histórico del judaismo. (Foto P. Termes) 


que, no obstante las barreras puestas por los hebreos 
para la defensa de la pureza de la propia religión y de 
las propias instituciones religiosas, algo extraño penetró 
en él. Se trata siempre de algo secundario y a veces im- 
perceptible. Resulta evidente que el judaísmo es una 
evolución ortodoxa del dogma religioso contenido en 
el AT con instituciones nuevas; que la patria del judaís- 
mo es la tierra de Israel o sus cercanías inmediatas. 

Las fuentes históricas principales son: AT, NT, Flavio 
Josefo, Filón, los escritos rabínicos, los apócrifos, los 
manuscritos de la Génizáah de El Cairo y del Desierto 
de Judá. 


3. INSTITUCIONES NUEVAS DEL JUDAÍSMO. a) El sane- 
drín. El sanedrín, del griego couvéSpiov, o sea «con- 
sejo», «concilio», llamado también Gran Sanedrín, era 
el tribunal supremo hebreo con poderes religiosos y civi- 
les concedidos y limitados por las potencias ocupantes. 

La palabra yepovoía indica la misma cosa, pero es 
más antigua, llegando quizás al 200 A.c., mientras el 
término sanedrín es de la época neotestamentaria. El 
origen del sanedrín se remonta a Moisés, según la tra- 
dición hebrea; pero históricamente se encuadra mejor 
desde la dominación de los persas en adelante. 


123 


La jurisdicción del sanedrín cambia al cambiar la 
potencia ocupante. La extensión de los poderes fue 
máxima únicamente durante el tiempo de la ocupación 
romana, aunque el procurador se reservaba el ¡us necis. 
Para todas las demás cuestiones, especialmente las reli- 
giosas, referente a los hebreos, los procuradores romanos 
le dejaban amplios poderes. El Gran Sanedrín era tam- 
bién tribunal de apelación de los sanedrines particulares 
bastante numerosos; más de cien en Palestina. 

El número de los miembros en la época testamentaria 
era de 71, divididos en pontífices, ancianos y escribas?. 
El presidente era el sumo sacerdote pro tempore, al cual 
correspondía convocar al sanedrín. La sesión para la 
condena de Jesús tuvo lugar en la casa del sumo sacer- 
dote?; debió de ser una excepción. 


b) La sinagoga. Es un edificio destinado a la lectura 
de la Ley mosaica, a la predicación sagrada y a las ple- 
garias. Etimológicamente del griego cuvaywyr significa 
«reunión» y «lugar de reunión». La tradición hebraica 
hace retroceder su origen a Moisés. Los restos arqueo- 
lógicos sinagogales más antiguos, en territorio fuera de 
Palestina, se remontan al siglo m1 A.c. y de ellos se puede 
deducir que en la diáspora las sinagogas se construyeron 
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seguidamente después del destierro. Cerca de 150 sina- 
gogas se han encontrado en las excavaciones arqueológi- 
cas fuera de Palestina. En territorio, de Palestina en 
tiempo de Jesús, cada ciudad y muchos pueblos tenían 
la propia sinagoga?*; pero en las excavaciones no se ha 
encontrado ninguna sinagoga anterior al siglo 11 A.C. 

La sinagoga no era ni podía ser un doble del Templo 
durante el tiempo en que éste estuvo en pie, pero, desde 
su destrucción, fue el centro religioso y el lugar de 
culto de la religión israelita. 

El jefe espiritual de la sinagoga se llamaba «archisina- 
gogo»*: era el guía y maestro durante los ritos religiosos 
litúrgicos. Su posición preeminente destacaba por el 
puesto especial que se reservaba en la sinagoga; le 
ayudaba una especie de sacristán, llamado ministro? . 

La administración de la sinagoga era confiada a un 
consejo de administración. No sabemos nada de la ar- 
quitectura sinagogal del tiempo de Jesús, porque nin- 
guna sinagoga de la época ha sido descubierta en Pales- 
tina. Pero la forma arquitectónica debía de ser semejante 
a la de las sinagogas descubiertas en épocas posteriores. 
Podemos decir que tenían en común algunas caracte- 
rísticas: forma de basílica; eje o plano diametral orien- 
tado al Templo y el atrio o vestíbulo. En el interior había 
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una arca (tébah), en la cual se conservaban los rollos 
de la Ley, y un púlpito para la predicación. 

La liturgia sinagogal consistía: en la recitación del 
séma* o profesión de fe hebrea; en la plegaria llamada 
semoneh “esreh, o sea «Las Dieciocho Bendiciones»; en 
la lectura de las SE; en la predicación parenética; en la 
bendición final*. Los israelitas asistían a la sinagoga los 
sábados y días festivos; durante la plegaria se volvían 
en dirección al Templo. Jesús y sus discípulos frecuen- 
taron muchas sinagogas y se acomodaron a los usos y 
costumbres de la época. 


c) Los escribas. Los escribas o doctores de la Ley 
son la institución más importante del judaísmo después 
del destierro. Etimológicamente, son los amanuenses y 
en la práctica los maestros de Israel; guías espirituales 
del pueblo, autores y propugnadores de su vida religiosa. 
El nombre escriba fue sustituido por el de rabbi, «rabi- 
no» «maestro». A los escribas debemos la transmisión de 
la SE y de las tradiciones religiosas y civiles de Israel. 
El fruto de sus enseñanzas fue transmitido oralmente 
durante siglos y sólo algunos después de Cristo se em- 
pezó a escribir todo aquello que les habían enseñado. 

Base y fuente de su enseñanza era la Torah o Penta- 
teuco; de ella debía obtenerse toda la doctrina que se 


Extremo norte (en el centro de la ilustración) de la isla de Elefantina, donde ya en el siglo v A.c. se había 
instalado una floreciente colonia militar judía. Vista desde el Nilo en dirección a Asuán. (Foto P. Termes) 
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Jerusalén, «Tumbas de los Jueces». Interior de la tumba n.* 14. Se trata de unos 
seguro que perteneciesen a miembros del sanedrín como se ha pretendido. Constan 


había de enseñar al pueblo. La Misnah, la Toséfta”, los 
Midrasim, el Séder *“Olam, pero especialmente el Talmúd 
babilónico y el jerosolimitano con los principales tra- 
bajos jurídico-literarios de los rabinos. 

Cada rabino se imponía la obligación de procurarse 
discípulos en gran número que transmitiesen fielmente 
su propia doctrina. Era un orgullo tener muchos discí- 
pulos y cada rabino formaba una escuela de tendencias 
personales; fueron célebres la más rigurosa de Sammay 
y la casi «laxista» de Hillel. Se sentaban a los pies 
del maestro” y aprendían de memoria, repitiendo mu- 
chas veces la misma lección. 


4. LA DOCTRINA DEL JUDAÍSMO. Si el judaísmo hu- 
biera tenido un supremo magisterio doctrinal o un sis- 
tema teológico, fácilmente podríamos definir su doctri- 
na; pero la carencia de aquellos o la libertad, que se deja 
al fiel en cuanto al credo, hace difícil una síntesis his- 
tórica del sistema dogmático del judaísmo. 

A pesar de todo se puede afirmar que tiene tres dogmas 
inmutables y conservados por ellos como tales: a) Exis- 
tencia de Dios. b) La primacía de la Tóráh. c) La 
elección del pueblo hebreo. 


a) Dios. En teodicea, la doctrina fundamental y 
esencial del AT no sufrió grandes cambios. Todos los 
atributos divinos del AT — unidad, eternidad, omnipo- 
tencia, bondad, misericordia y justicia — eran objeto 
de fe y de gozo para todo israelita. Dios es Creador y 
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Señor, Providente, pero sobre todo Padre. «Es preciso 
reconocer —dice Lagrange — que la invocación de 
Dios como Padre es uno de los rasgos más admirables 
del judaísmo rabínico». De la meditación y contem- 
plación de estos atributos divinos, todo israelita piadoso 
deducía amor reverencial, temor y confianza hacia 
Yahweh. Pero este amor reverencial y temor hacen a 
Dios inaccesible, de aquí el empleo de nombres abstrac- 
tos e indefinidos en vez de los nombres corrientes de 
>Adonay y "Élóhim. La tendencia a exagerar el monoteís- 
mo iba a cerrar el camino a los hebreos para la admi- 
sión del dogma de la Santísima Trinidad. 


b) Primacia de la Torah. La Torah, Ley o Pentateuco 
para los rabinos y para todo israelita es lo más alto, 
noble y divino que se puede imaginar después de Dios. 
Según algunos rabinos, Dios mismo lee y observa la 
Tóráh; existe ab aeterno y no acabará con el fin del 
mundo. Dios se inspiró en ella al crear el mundo y éste 
sólo por ella ha sido creado. Criatura de Dios, hija de 
Dios, es el regalo más grande que Dios haya podido 
dar a Israel; la Toráh contiene los pactos de la Alianza 
entre Dios y el pueblo elegido; es un don único conce- 
dido solamente al pueblo elegido. Es el camino seguro 
hacia Dios; todo israelita debía adaptar a ella su exis- 
tencia; solo medio de salvación y texto científico, 
en el cual se contiene toda la ciencia humana. Todo 
buen israelita debía leerla y meditarla continuamente, y 
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sepulcros excavados en la roca, de estilo helenístico de los siglos 1-11 D.C. No es 
de un vestíbulo y una gran sala con lóculos. (Foto Department of Antiquities, Israel) 


los fariseos y escribas eran los primeros en dar el ejem- 
plo de asidua lectura. Esta alta e incondicional estima 
de todo el Pentateuco o Toráh era propia de la más 
pura tradición de Israel; pero la Ley contiene preceptos 
de derecho natural, positivos y litúrgicos, y pretender 
equipararlos sin ninguna distinción era llegar al absurdo. 
Y de hecho habían llegado a este punto muchos de los 
rabinos contemporáneos de Jesús. Los ataques de Jesús * 
contra esta mentalidad equivocada eran más que jus- 
tificados. Los preceptos de la Ley se habían hecho inso- 
portables, siguiendo las interpretaciones y las enmiendas 
de los rabinos?; seguir estas interpretaciones, evidente- 
mente contra la ley natural y divina, era condenarse a 
la gehenna??, 


c) El pueblo elegido. Es un hecho indiscutido la 
elección por parte de Yahweh del pueblo hebreo; elec- 
ción única, singular, ab aeterno, elección sancionada 
por la Alianza, y los israe'itas eran hijos de la Alianza, 
depositarios de las promesas y bendiciones hechas a 
Abraham, Isaac y Jacob. Este dogma de la fe hebrea 
había sido exagerado por el judaísmo y en parte falsi- 
ficado. La elección por parte de Dios no era ya con- 
cebida como gratuita, sino condicionada a los méritos 
de los israelitas; el pueblo elegido era considerado como 
un quid necessarium para Dios, sin el cual Yakweh 
casi no podía vivir. De esto se desprendía el exclusivismo 
de la gracia y la salvación eterna cierta para todo des- 
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cendiente de Abraham. En la mentalidad del judaísmo el 
pueblo hebreo es además el mejor de todos los pueblos, 
ya sea como raza o como individuo. El territorio habi- 
tado por los hebreos era superior a cualquier otro terri- 
torio por su belleza, fertilidad, riqueza y magnificencia. 
No sólo los rabinos abundaban en la descripción de la - 
belleza de la «Tierra de Israel», sino también los escri- 
tores hebreos como Flavio Josefo y Filón, que habían 
visitado otras regiones ciertamente más bellas que Pa- 
lestina. Algo parecido y más aún sucedía en la ciudad 
de Jerusalén y con su máximo edificio, el Templo, tradi- 
cional habitación de Yahweh. Esta manera de pensar 
se extendía al pueblo en oposición a las otras razas y 
naciones, tanto en sí como en sus individuos. 

Contra esta mentalidad, Cristo luchó duramente, pero 
los israelitas de la época no creyeron ni siquiera en el 
fuego devorador prendido al Templo por los legionarios 
de Tito. 

La redención universal de Cristo era inconcebible para 
tales mentes. La familiaridad de Cristo con los gentiles 
era para los israelitas una contaminación, un pecado. 


d) El mesianismo. Si en el judaísmo ya existían 
deformaciones de la idea del AT, la verdadera deforma- 
ción fue la que el judaísmo se formó sobre la persona, 
los atributos, la obra y el reino del Mesías. 

El AT después del pecado original habla claramente 
de la redención* por obra de Dios mediante un repre- 
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sentante suyo, el Mesías, en hebreo másiah que significa 
lo mismo que en griego xpiotós, «el ungido». 

El Mesías debía ser, según el AT, rey, profeta, el 
Hijo del Hombre. Su obra debía consistir en la reden- 
ción universal. 

Su expectación entre los israelitas era viva ya en la 
época de los Macabeos y vivísima en la época neotesta- 
mentaria, pero en el seno del judaísmo se había defor- 
mado de tal manera la figura del Mesías, que a su llegada 
pocos israelitas le reconocieron como tal. Los hebreos 
contemporáneos de Cristo, oprimidos por la domina- 
ción romana, esperaban una total restitución nacional 
hebrea, con lo cual la redención universal espiritual se 
cambiaba en liberación del yugo de las potencias ocu- 
pantes y en una restauración monárquica israelita. Los 
bienes espirituales que había de llevar el Mesías se cam- 
biaban en un bienestar material, hasta tal punto que el 
reino mesiánico se transformaba en un reino de epicú- 
reos y de hedonistas. 

El Mesías, según la mentalidad rabínica, era un ser 
sobrehumano, pero nunca una persona divina. Además, 
resultaba completamente extraña a la mentalidad de 
los hebreos contemporáneos de Jesús la idea de un 
Mesías sufridor. «No podían imaginar que el Mesías, 
que debía poner en fuga y destruir a los paganos con una 
palabra de su boca??, se viese obligado a ofrecerse a la 


muerte para salvar a su pueblo». Esta deformación de 
la idea del Mesías que había de sufrir era contraria a la 
interpretación más elemental de los pasajes mesiánicos 
del AT, tales como los «Cantos del Siervo de Yahweh» 
de Isaías!?. En el NT es a Jesús a quien se refieren Pablo 
y otros escritores sagrados, cuando repetidas veces ha- 
blan de la muerte expiatoria de Cristo y citan los pasa- 
jes del AT. Los mismos rabinos, en disputa con los apo- 
logistas cristianos, tuvieron finalmente que admitir que 
el Mesías descrito en el AT realmente había de sufrir 
dolores y muerte; pero inventaron otro Mesías, llamado 
el Mesías de Efraím, hijo de José, a quien atribuyeron los 
dolores y sufrimientos del verdadero Mesías. Un Mesías 
cual se lo habían figurado no apareció ni aparecerá. 


e) Angelología. Muchas veces en la Biblia hebrea 
aparecen los ángeles; ángel, del griego XyyeAos, «men- 
sajero». Pero una angelología desarrollada en todos los 
pormenores sólo la encontramos entre los rabinos y en 
los libros apócrifos. Los ángeles, divididos en varias 
jerarquías, son la corte de Dios, su compañía en el cielo y 
en las teofanías sobre la tierra. Participan de los atribu- 
tos de Dios, especialmente de su santidad. Es un ángel 
quien observa las acciones de los israelitas y las escri- 
be, registrándolas; hay ángeles encargados de la cus- 
todia de cada hombre en particular, son los ángeles 
custodios. 


Jerusalén. Puerta de acceso a la tumba n.? 14, una de las mayores de las llamadas «Tumbas de los Jueces». 
(Foto Department of Antiquities, Israel) 
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Maqueta de la sinagoga de Telhúm o Cafarnaúm, con su patio porticado. En su interior, al fondo, está el 
armario donde se guardan los rollos de las Sagradas Escrituras. (Maqueta en el Museo Bíblico del Seminario 
Conciliar de Barcelona. (Foto P. Termes) 


Opuestos a los ángeles buenos están los malos, los 
destructores, espíritus malos y sobre todo impuros. Los 
apócrifos se extienden en su descripción; tienen un jefe, 
que cambió de nombre según las tradiciones y es llama- 
do: Satanás, Belial, Sammael, Mastema, Azazel, Bel- 
cebú. 


5. CONCLUSIÓN. «El mundo judío no tenía, pues, 
unidad geográfica. Al contrario, presentaba una unidad 
étnica, religiosa y moral, cuya cohesión era sólidamente 
mantenida por el doble lazo de la fe monoteísta y —aparte 
los prosélitos — de la sangre: las dos mitades del pueblo 
judío, el de Palestina y el de la Dispersión, no formaban 
más que una sola e idéntica comunidad nacional y espi- 
ritual. El credo religioso era para los judíos de la Dis- 
persión el mismo que para los de Palestina ... Todos 
los judios tenían su corazón en Jerusalén, metrópoli 
religiosa y nacional» (Introduction a la Bible, 1, París 
1959, pág. 141). 


1Mt 16,21 y par.; 27,41 y par. 
M64939)! Ec. 13,14,1"*Lbc4:20." “ES, 3,16:30, . "Act: 223: 9.Mé 
cap. 23... %Mt 23,4. *9%Mt 23,13.15.. *Gn 3,15. *Salm. de Salo- 
món 17,27. Is 42,1-7; 49,1-9; 50,4-11. 

Bibl.: Tácito, Hist., 5,5. J. WELLHAUSEN, Prolegomena, 3.2 ed., 
Berlín 1886. TH. REINACH, Textes d'auteurs grecs et romains relatifs 


Le 2454; y par: "Act 13,21; 
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au judaisme, París 1895. E. SCHÚRER, Geschichte des judischen 
Volkes in Zeitalter Jesu Christi, 3 vols., Leipzig 1901-1911. F, Prar, 
en DBS, cols. 1783-1789. J. BONSIRVEN, en DBS, cols. 1143-1285. 
J. FELTEN, Neutestamentliche Zeitgeschichte, Regensburgo 1925. 
G. F. MOORE, Judaisme in the First Centuries of the Christian Era, 
3 vols., Cambridge (Mass.) 1927-1930. M.J. LAGRANGE, Le Juda- 
isme avant Jésus Christ, París 1931, pág. 461; íd., Le Judaisme palcs- 
tinien au temps de J. Ch., París 1931. G. RicciottTi, Storia d'Tsraele, 
II, Turín 1934. U. HoLZMEISTER, Historia aetatis Novi Testamenti, 
Roma 1938. G.G. DORADO, Praelectiones biblicae, Novum Testa- 
mentum, 6.2 ed., Turín 1944, págs. 185-242, E. ZoLt£t, en ECatt, 
VI, cols. 695-703. A. ROBERT - A. FEUILLET, Introduction a la Bible, 
ll, París 1959, págs. 32-149. 


P, COLELLA 


JUDAIZANTE (mityahádim;, ¡oudaitew). El vo- 
cablo aparece una vez en el AT: después del edicto de 
Asuero en favor de los judíos, dice el libro de Ester 
que «muchas gentes de los pueblos de las regiones se 
hacían judíos porque se había apoderado de ellos el 
temor de los judios»!. Y otra vez en el NT con ocasión 
del episodio de Antioquía en que Pablo reprocha a Pedro 
el que también «por miedo a los de la circuncisión» 
obligue a los gentiles a «judaizar»?. En ambos pasajes, 
el sentido obvio es idéntico: vivir al modo judío y, por 
consiguiente, practicar su ley y costumbres. 
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La paradoja de que un pueblo «segregado» religiosa- 
mente, y política y racionalmente separado de los demás, 
tenga estas expresiones de proselitismo, se explica a 
partir de la misión universal que compete a Israel en la 
historia de la salud, según la amplia visión de los profe- 
tas, principalmente de la última parte del libro de Isaías. 
La -— Diáspora contribuyó a una mayor apertura de su 
mentalidad. Jesús recuerda los afanes misioneros de 
escribas y fariseos por hacer prosélitos? y aun los escri- 
tores paganos del tiempo aluden re>etidas veces a la 
actividad expansiva de los judíos. 


En la vida y apostolado de Pablo, las colonias judías 
aparecen en todas las ciudades helenísticas donde pre- 
dica y los judaizantes le mueven siempre dificultades 
en su tarea evangelizadora. Los más fanáticos no son 
los que pretenden convertir gentiles en judíos, sino la 
facción de judíos convertidos al cristianismo que inten- 
tan por todos los medios dar vigencia a la ley mosaica 
dentro de la comunidad cristiana. Su pensamiento con- 
ductor está reflejado en los Hechos de los Apóstoles: 
«Enseñaban a los hermanos: “Si no os circuncidáis con- 
forme a la ley de Moisés no podéis ser salvos”; con lo 


Vista parcial de la magnifica sinagoga de Kefar Bartam, una de las mejor conservadas de toda la región de 
Galilea. (Foto Orient Press) 





736 





que se produjo una agitación y disputa no pequeña...»?* 
El concilio de Jerusalén desaprobó el principio de su 
doctrina y la misma línea continuó siempre Pablo por- 
que no había razón teológica alguna «para imponer un 
yugo» que había resultado insoportable para los mismos 
judíos; la carta a los Gálatas propugna explícitamente 
esa libertad que sólo en razón de caridad ha cedido en 
determinadas circunstancias. No valen ya los formalis- 
mos legales, ni la sangre ni la raza, no hay circuncisión 
ni judío ni griego, cuentan sólo la redención de Cristo 
y la fe animada por la caridad*. 

1Est 8,17. 2?Gál 2,14. 2Mt 23,15; cf. Jn 7,34, 
$1 Cor 7,19; Gál 5,6; 6,15; Col 3,11. 


Bibl.: F. JoseFO, Ant, fud., 20,11,4. G. RICCIOTTL, Storia d'Is- 
raele, 11, Turín 1950, pág. 231 y sigs. MH. M. FERET, Pierre et Paul 
a Antioche et a Jérusalem, Paris 1955. 


¿Act cap. 15. 


C. GANCHO 


JUDAS Cloúvdas; Vg. luda, ludas). Forma griega 
del nombre hebreo yehúdah (Judá), correspondiente a 
nueve personas de AT y NT: 


1. — Judas Macabeo. 


2. Hijo de Calfi. Uno de los dos jefes militares que 
permanecieron con sus hombres junto a Jonatán, en el 


137 


o Zn | 
Vista de la gran colina de Tell el-Nasbeh por el nordeste, en donde estuvo situada, con toda probabilidad, 


Mispáh y en donde se estableció un santuario provisional después de la profanación del Templo en 167. 
(Foto P. Termes) 


llano de Hásór, cuando los demás combatientes le aban- 
donaron, y contribuyeron a derrotar a las fuerzas sirias!. 
1] Mac 11,70. 


3. Hijo de Simón Macabeo. Su padre confió a él 
y a su hermano Juan la dirección de las operaciones 
de resistencia contra el ejército de Cendebeo, general de 
Antíoco VII Sidetes. El enemigo estragaba las comar- 
cas judías, partiendo de Jamnia. Judas y Juan derrota- 
ron al general sirio en las inmediaciones de Modín y 
no lejos de Cedrón, población fortificada por Cendebeo!. 
Judas fue herido en la contienda. Unos tres años después 
de este triunfo, en febrero del 134, acompañó con su her- 
mano Matatías a su padre en una visita a su cuñado Pto- 
lomeo. Éste los recibió en Dok, residencia fortificada, al 
noroeste de Jericó, y los mató después de un festín?. 

1] Mac 16,1-9. *16,11-16. 


4. Personaje que figura en el encabezamiento de la 
epístola que los judíos de Jerusalén dirigieron a Aris- 
tóbulo y a los israelitas de Egipto!. Se trata posible- 
mente de Judas Macabeo, contemporáneo de Antíoco 
Epíifanes y uno de los hombres más notorios, en Siria 
y en Egipto, de su tiempo. 

12 Mac 1,10. 
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JUDAS 
5. — Judas Tadeo. 
6. — Judas Iscariote. 


7. Judas el Galileo o de Galilea. Dirigió, en los días 
del censo de Quirino, una sublevación popular, en la 
que pereció y sus partidarios fueron dispersados?. Flavio 
Josefo le llama siempre «el Galileo», salvo en una oca- 
sión en que le da el nombre de «gaulanita», porque 
era de Gamala, ciudad de la Gaulanítide, al este del 
Jordán*. La consecuencia indirecta de aquella revuelta 
fue el nacimiento del partido extremista de los zelotas. 


AAnt. Tud., 18,1,1 y 6; 20,5,2; Bel. Iud., 2,8,1. 
1Act 5,37. 


8. Hombre de Damasco. En su casa, situada en la 
«Calle Recta», se hospedó san Pablo al poco tiempo 
de su conversión!. Parece tratarse de persona bien co- 
nocida; de ahí que unos le hagan un judío importante, 
mientras otros le consideran un posadero en cuya casa 
solían buscar alojamiento los judíos. 


1Act 9,11. 


9. Judas Barsabás. Quizá fue hermano del José del 
mismo nombre!, Se convirtió en fecha temprana al 
cristianismo y tuvo importancia en la iglesia de Jerusa- 
lén. Con Silas, que, como él, gozaba de dones proféticos, 
acompañó a san Pablo a Antioquía, portador de una 
carta a los apóstoles para las iglesias de Siria y Cilicia, 
que contenía las decisiones del concilio de Jerusalén. 
Cumplida la misión, volvió a esta ciudad?. 


1Act 1,23. ?Act 15,22-34. 


Bib).: H. BÉvenoT, Die beiden Makkabaerbiúcher, Bonn 1931. 
M. J. LAGRANGE, Le judaisme avant J.C., 3.2 ed., Paris 1931. F. M. 
ABEL, Topographie des campagnes Maccabéennes, en RB (1923-1926); 
íd., Les Livres des Maccabées, en LSB; íd., Histoire de la Palestine, 
I, París 1952, 

M. V. ARRABAL 


JUDAS, Epístola de san. La última de las epístolas 
Católicas en el canon actual es la que tiene por autor 
a san Judas. Es un corto escrito, de un tema ocasional 
y concreto, de un notable valor literario, que muy pronto 
llegó a formar parte de los libros inspirados del NT. 


1. CANONICIDAD. Admitida, como parece cierto, la 
anterioridad de esta epístola respecto de la segunda de 
san Pedro, que en algunos puntos la reproduce literal- 
mente, resulta que ésta es el primer testimonio de la de 
san Judas. A este singularísimo testimonio siguen otros 
antiguos y explícitos. El Fragmentum Muratorianum, Ca- 
non de la iglesia romana, del siglo 1, menciona nuestro 
escrito. A comienzos del siglo 1 lo hallamos citado por 
Tertuliano, Clemente de Alejandría — quien según nos 
refiere Eusebio, escribió un comentario sobre Judas —, 
Orígenes, etc. Estos tres testimonios representan un círcu- 
lo vastísimo; mucho más de notar por cuanto el escrito 
que citan es pequeño y de tema poco desarrollado, 
pero que ellos han sabido usar en la lucha contra el 
agnosticismo. Los testimonios son más numerosos en 
los siglos Iv y v, a causa de las dudas que se dejaron 
sentir acerca de su origen. De la iglesia griega merecen 
especial mención Dídimo de Alejandría, Atanasio, Cirilo 
de Jerusalén y Gregorio Nacianceno. En Occidente, la 
admiten Ambrosio, Jerónimo y Agustín. 
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Por lo que a las dudas de admisión se refiere, hacen 
mención de ellas entre los citados, Orígenes, Dídimo 
de Alejandría y sobre todo Eusebio y san Jerónimo. 
El historiador Eusebio colocó el escrito entre los antile- 
gómena, o escritos de cuyo origen se dudaba. Jerónimo 
escribe: «Judas, hermano de Santiago, nos legó una 
pequeña carta, que es de las siete Católicas. Mas, por citar 
en ella un testimonio del libro de Enok, apócrifo, son 
muchos los que no la admiten. Con todo, por su anti- 
giledad y por el uso que de ella se ha hecho, ha merecido 
ser tenida entre las Escrituras Sagradas». A pesar de 
estas fluctuaciones, la encontramos en los catálogos de 
los libros canónicos que dieron algunos concilios, tam- 
bién en los cánones (si se exceptúa el de Mommsen), y 
es admitida siempre, hasta llegar a la época protestante, 
cuando se suscitó de nuevo el problema de su autenti- 
cidad, que movió a algunos a rechazarla (Lutero, Eco- 
lampadio), o a considerarla como un escrito de segundo 
orden (Cayetano). Con todo, el Concilio de Trento 
zanjó la cuestión con la fijación del canon de los libros 
sagrados el 8 de abril de 1546. 

2. AUTOR. En la inscripción, Judas se presenta como 
«siervo de Jesucristo y hermano de Santiago»!. El solo 
nombre de Judas no nos permite identificarlo, ya que 
en los comienzos de la Iglesia aparecen varios con este 
nombre?. Al decir «hermano de Santiago», hace pensar 
que sería primo de Jesús, lo mismo que Santiago, obispo 
de Jerusalén; lo cual nos manifiesta la autoridad y el 
prestigio de que gozaba la persona de Santiago, en la 
comunidad a la cual se dirige nuestro autor. Esta iden- 
tificación sería decisiva del todo si el autor se hubiese 
llamado hermano del Señor — título mucho más glorioso 
que el que se ha atribuido — y entonces sería cierta su 
pertenencia a la familia de Jesús*. Y por tanto, lo mismo 
que su hermano Santiago, jefe de la comunidad de Jeru- 
salén*, a causa de su parentesco con el Maestro, ten- 
dría prestigio en la Iglesia ya desde los primeros mo- 
mentos y más que la suficiente autoridad para ejercer 
el ministerio evangélico 5, e incluso para llegar a redactar 
un escrito que, con el tiempo, había de formar parte del 
canon bíblico. Todo lo cual no repugna; pues por otra 
parte no hay argumento que obligue identificar a nues- 
tro autor con el apóstol homónimo, Judas Tadeo*. De 
hecho, él jamás se atribuye el nombre de apóstol. Aún 
más: parece establecer una diferencia entre él y los 
apóstoles”. Nada sabemos de su actuación en los tra- 
bajos apostólicos. Hegesipo, según Eusebio, habla de 
dos hijos de Judas, los cuales participaron en la predi- 
cación del evangelio, como su padre, y que perecieron 
en el martirio. 

Mas la cuestión no se ha presentado para todos los 
exegetas de esta manera. Algunos han alegado textos 
en que se habla de «Judas de Santiago»*, expresión 
que ha sido parafraseada de este modo: «Judas, hermano 
de Santiago». Es decir, dando al genitivo una relación de 
fraternidad. Entonces tendríamos que Judas sería após- 
tol y no solamente pariente del Señor, ya que se quiere 
poner así en relación con Santiago apóstol, hijo de Alfeo. 
Sin embargo, hemos de decir que esta interpretación no 
es segura, ni mucho menos. Pues, como hace notar 
Leconte, cuando se trata de parentesco, expresado por 
un genitivo precedido de un nombre, dicho genitivo no 
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significa relación de fraternidad, sino de paternidad. Así, 
pues, Judas en el evangelio es hijo de Santiago; por 
tanto, un individuo diferente de nuestro Judas, hermano 
de Santiago?. Por consiguiente, no es de extrañar que 
la tradición, clara en un principio — Judas, hermano de 
Santiago, pariente del Señor —, llegara a una confusión 
y hasta a afirmar que era uno del número de los apósto- 
les; así Orígenes, Tertuliano, Atanasio, Jerónimo, Agus- 
tín y Epifanio. 


iJds “yor. 1. "*Cf£.: We. 3,19::6,3: Act 1,13; 15,22. ¿"M6 13:55; 
Gál 1,19; 1 Cor 15,7. *Gál 2,9. 1 Cor 2,5. “Mc 3,18. ”?Jds ver. 
OS LO AGE TI PATAS VO: 1. 


3. DESTINATARIOS. La indicación del ver. 1: «A los 
llamados, amados en Dios Padre y conservados para 
Jesucristo», es demastado genérica para identificar las 
primeras comunidades, que recibieron el escrito. Nos 
inclinaríamos a creer que ei círculo de tales comunida- 
des no fue muy extenso, ya que la epístola tiene en cuenta 
unas necesidades muy concretas. Esta comunidad o 
comunidades habrían sido convertidas del paganismo 
(según Wikenhauser, Holzmeister, Chaine, Leconte, Can- 
tinat). Con todo no creemos improbable que fueran las 
mismas a las cuales se había dirigido años antes San- 
tiago en su epístola. También parece probable que al- 
gunos de sus elementos fueran procedentes del judaís- 
mo. De hecho, se les considera conocedores del AT; y 
el autor, al sacarlo a colación no tiene necesidad de 
presentar los hechos y de hacer de ellos prolijas explica- 
ciones. El uso de los apócrifos judios vendría a corrobo- 
rar esta opinión. 


4. FINALIDAD. El autor, que había ya concebido el 
plan de escribir, lo hace ahora ante el peligro que corren 
los fieles de perder su fe*, Celoso de su guarda, previene 
a los fieles del peligro de los pseudoprofetas que se han 
introducido en el círculo cristiano: aquéllos han apos- 
tatado de la fe verdadera, niegan a Jesucristo, han con- 
vertido la gracia en libertinaje y se entregan a los place- 
res, al igual que los paganos. Ante tales peligros, los 
exhorta a conservar intacta la fe que han recibido y a 
luchar por ella?. Es un urgente grito de alerta a la co- 
munidad que todavía perseveraba en la verdad. 


1Jds ver. 3. *Jds ver. 3. 


5. CARÁCTER Y ESTILO. No presenta los caracteres 
propios de una carta. Los destinatarios no son indicados 
con claridad*. Como final hallamos una gran doxología?, 
sin fórmulas de bendición y despido. Mejor que en el 
género epistolar, se debe encuadrar en el género de 
homilía. El uso de ejemplos bíblicos? y de los apócrifos 
judíos: Enok*, Asunción de Moisés? y Testamento de 
los Doce Patriarcas*, la asemeja a la homilética judía. 
Es estilo es correcto, vivo y pintoresco; de estructura 
simple y regular. El vocabulario, variado, hasta el punto 
de caracterizarse por la búsqueda de palabras nada 
corrientes, poéticas y sonoras. Todo lleva a creer que el 
autor poseía un conocimiento bastante profundo del 
griego. La hipótesis de una colaboración redaccional es 
muy probable; el redactor sería un judío helenista. Su 
obra se escribiría después de la muerte de Santiago, 
ocurrida el 62, y antes de la guerra judeo-romana, año 66, 


1Jds ver. 1. ?Jds vers. 24-25. *Jds vers. 5.7.11. “Jds vers. 14.15. 
$Jds vers. 9.16. “Jds vers. 6.7. 
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6. CONTENIDO Y DOCTRINA. Los veinticinco versicu- 
los de que consta el escrito contienen los elementos esen- 
ciales de una epístola, la cual se desarrolla con un orden 
bastante preciso en sus dos partes centrales. La introduc- 
ción está formada de una inscripción y petición de 
gracias celestiales? Sigue la ocasión del escrito: falsos 
maestros se han introducido en la comunidad?. 


Parte TI. Acusación de los falsos doctores. En pri- 
mer lugar se recuerdan pasadas defecciones (los israeli- 
tas en el desierto, los ángeles prevaricadores y las ciu- 
dades de la Pentápolis)?. Los actuales adversarios son 
los que blasfeman, a diferencia del gran arcángel san 
Miguel*, A ellos van destinados castigos semejantes a 
los de AT*. Nueva descripción de los malvados y el mal 
que pueden ocasionar a los fieles*. Enok ya había pro- 
fetizado sobre el castigo que les aguardaba”. 


Parte II. Amonestación dirigida a los que perse- 
veran en la verdadera fe: que se mantengan en la doc- 
trina que han recibido, en la plegaria y en la caridad 
hacia los que vacilan*?. El final es una solemne doxología?, 

lJds vers. 1-2. *Jds vers. 3-4. *Jds vers. 5-7. “Jds vers. 8-10. 
5b3Jds ver. 11. *Jds vers. 12.13.16 y 19. *?Jds vers. 14-15. $Jds vers. 
17-23. *Jds vers. 24-25. 

Como se puede colegir del esquema anterior, existe 
en este escrito un fondo doctrinal, por las verdades 
fundamentales que recuerda, ya que las cree conocidas 
de los destinatarios. «Judas ha escrito una epístola 
muy breve, pero toda ella saturada de sabiduría divina» 
(Orígenes). De aquí que sea considerado como un pre- 
cioso documento de la fe primitiva. Se mencionan los 
principales dogmas del cristianismo. La unidad y trinidad 
de Dios?, y en especial, la acción de Jesucristo, preexis- 
tente, verdadero Señor y Juez?, único Maestro que en- 
seña por sus discípulos?, que tiene providencia de los 
fieles* y ejerce su misericordia sobre ellos?. Los ángeles 
ocupan un lugar preeminente: se habla de los buenos 
y de los malos*, de su diverso destino, y en particular 
se nos habla del poder de san Miguel”. El cristiano 
es un escogido, amado de Dios?. La fe es fundamento 
de su vida?. Como objeto de las complacencias divinas, 
tiene a su vez en la caridad de Dios el motivo de con- 
servar el amor?*”, el cual ha de extenderse a todos, incluso 
a los impios*. Hace mención del acto exterior de cari- 
dad en la Iglesia primitiva, expresión de fraternidad, 
que era el ágape?”. 


1Jds vers. 20.21.25. *Jds ver. 4. *Jds ver. 17. *Jds ver. 1, 
bJds ver. 21. *Jds ver. 6. ?Jds ver. 9. *Jds ver. 1. *Jds ver. 3, 
17.20. *Jds ver. 21. *“Jds vers. 22,23. ?2Jds ver. 12. 


Bibl.: TERTULIANO, De cultu feminarum, 1, 3, en PL, 1,1308- 
1422. CLEMENTE DE ALEJANDRÍA, en PG, 9. FEuseBro, Hist. Eccl., 
6, 14, en PG, 20, 549. ORÍGENES, Com. in Mt. X, 17, en PG, 13, 
977; íd., Com. in Rom. V, 1, en PG, 14, 1016, 1167. JERÓNIMO, 
De Viris illustribus, 4, en PL, 23, 646. DíbIMO DE ALEJANDRÍA, en 
PG, 39, 1811 y sigs. ATANASIO, en PG, 26, 1437. CIRILO DE JERU- 
SALÉN, en PG, 33, 500. (GREGORIO NACIANCENO, en PG, 37, 473, 
1597. F,. W, MAJER, Der Judasbrief, en BSt, 11, 1-2 (1906). J.C. 
WAanD, 1 and II Peter and Jude, Londres 1934, K. PIEPER, Zur 
Frage nach dem Irlehrern des Jud, Paderborn 1939, págs. 66-71. 
R. LECONTE, Jude, en DBS, 1V, cols. 1285-1298. 


R. DÍAZ CARBONELL 


JUDAS ISCARIOTE CloúSas ó *loxapivrns; Va. lu- 
das Iscariotes). Fue uno de los doce apóstoles elegidos por 
Jesús «para que estuviesen con El y enviarlos a predicar». 
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Vista parcial de Betania, con el campanario de la moderna iglesia de San Lázaro. Aquí estuvo Judas Iscariote 
en compañía de Jesús, en los días inmediatos a la pasión, fraguando su traición. (Foto P. Termes) 


La historia posterior ha influido sin duda alguna en todos 
los relatos evangélicos que hablan de la elección de los 
apóstoles por lo que infaliblemente aparece en último 
lugar y con el apelativo «el que le traicionó, el traidor» 
(85 trapibwxev auTtóv, Ós éyévero TrpodóTnS). 

A propósito del apellido, generalmente se interpreta 
como «hombre de Qériyyót», pueblo de Judea de donde 
seguramente debía proceder su familia y tal vez él mismo 
fuera allí nacido. En tal caso sería el único entre los doce 
propiamente judío y no galileo. 

La figura de este personaje trágico, y decisivo en la 
historia de la humanidad, ha logrado mayor relieve y 
más amplio comentario en la tradición eclesiástica y en 
los escritores modernos que en el NT donde, fuera de los 
evangelios, no vuelve a aparecer si no es con la sola 
excepción del primer discurso de san Pedro, recientes 
todavía su crimen y su desgracia. También interesó en 
gran manera a la literatura apócrifa. Dejando aparte 
la saña de quienes hicieron sin piedad leña del árbol 
caído, y los ditirambos desobirtados de sus panegiris- 
tas resentidos o bonachones, aquí se estudia a Judas 
Iscariote sólo a la luz de lo que se conoce de él con 
certeza que es, en exclusiva, lo que dice la SE y lo que 
sugiere en su brevedad característica. 
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Si abstraemos el calificativo infamante no hay nada 
que permita suponer en su elección diferencias especia- 
les con la elección de los demás. Menos todavía puede 
pensarse que su apostolado fuese de intruso; pues que 
en el evangelio de san Juan —que es el que le trata con 
mayor dureza —, Jesús afirma explícitamente: «¿Acaso 
no os elegí Yo a los doce... ?»?. Cuantos relatos novelescos 
se han forjado sobre su vocación son, pues, pura fantasía 
con afanes enternecedores. Pensar que Cristo le eligió 
precisamente para que le traicionase es simplemente 
blasfemo. Tal suposición desconoce por completo la 
psicología de Cristo y nada aclara de la psicología de 
Judas. 

Con la Biblia, pues, hay que reafirmar que Jesús lo 
eligió «para que estuviese con Él y para que predicase». 

Prescindiendo del tiempo que durase el ministerio 
público de Jesús —- más de dos años por lo menos — 
nada induce a creer que Judas, durante los primeros 
tiempos, cumpliese su misión de modo menos digno que 
los demás compañeros del dodecanato. Más bien lo 
contrario: sus cualidades de afección y fidelidad a Jesús 
y de interés por sus colegas de los que era ecónomo y 
depositario: «Y tenía la bolsa (yAwooóxopov)»?. No 
es posible suponer que las cosas fuesen de otro modo 
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Jerusalén. Olivos del Getsemaní, bajo los cuales Judas Iscariote entregó, con un beso, al divino Maestro. 


(Foto P. Termes) 


JUDAS 
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Jer salén. A la derecha del convento griego de San Onofre podemos ver el Hacéldama, o campo comprado 
con el dinero que Judas obtuvo por su traición. (Foto V. Vilar, Archivo Termes) 


cuando sabemos el interés que Jesús puso siempre 
por proteger a los suyos?. 

El primer signo de la tempestad interior aparece con 
ocasión del discurso de Jesús en la sinagoga de Cafar- 
naúm,; tal vez aquella actitud y doctrina del maestro fue- 
ron no sólo la circunstancia en que apareció la tormenta, 
sino incluso la ocasión que la desencadenó. Al igual que 
el entusiasmo de las turbas empieza a decaer desde 
aquel vértice de exaltación a que habían llegado hasta 
querer hacer rey a Jesús, la fe de Judas decae como 
quien ha sufrido un terrible desengaño y la secuencia 
de actitudes y actos posteriores ya nos lo presentan con 
la turbación y alboroto íntimo de quien se siente chas- 
queado en algo que le era muy caro. Muchos de sus 
discípulos empezaron a decir (eítrav aoristo ingresivo): 
«Dura es esta doctrina... Hay entre vosotros quienes no 
creen; pues sabía Jesús desde el principio quiénes eran 
los no creyentes y quién era el que le traicionaría»*. ¿Por 
qué el desconcierto en Judas y en los demás «discíipu- 
los» que no creían? Porque al rechazar Jesús el home- 
naje popular y proponer el misterio de su cuerpo y de 
su sangre como manjar y bebida, como realidades que 
sólo el espíritu podía captar, indicaba claramente — y 
más a tales alturas del ministerio — que su triunfo, 
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deseado ardientemente por discípulos y amigos, no lle- 
garía. Y por los nuevos caminos sugeridos por el Maestro 
se les hacía duro (okAnpos ó Aoyos) entrar, se resistian 
a seguirle por una ruta umbrosa de fe. La crisis de fe 
llegó como fruto amargo de una precedente crisis de 
esperanza e ilusiones demasiado terrenas, pero sincera- 
mente afectas a Jesús. 

¿Por qué Judas no se apartó entonces, «no se echó 
atrás» como otros muchos ? Tal vez empiece aquí el miste- 
rio de su vida y destino. Continuó al lado de Jesús «sien- 
do uno de los doce y quien le había de entregar», pero 
sin ánimo todavía de hacerlo. Sin embargo, es ya «diablo» 
(Si4BokAos) para Jesús y no precisamente porque vaya 
a ser «homicida» como lo es el diablo y lo iban a ser los 
fariseos envidiososf, sino como lo fue Pedro al preten- 
der imponer al Maestro sus criterios demasiado huma- 
nos contra el destino de «siervo sufriente» que Dios 
quería para Jesús”. 

Pedro y Judas, porque aman a Jesús, se oponen a 
su Pasión que contradice su amor y sus sueños y ambi- 
ciones terrenas. La diferencia está en que Pedro se somete 
y sincera y Judas se resiste a aceptar tales planes y su 
resistencia le sumerge en amarguras de fracaso y en res- 
quemores de ofensa. Al fallarle el ideal hondamente 
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anhelado se siente personalmente desilusionado y pro- 
fundamente herido. 

El afecto a Jesús y una tenue esperanza de poder hacer 
triunfar sus sueños de grandeza le mantienen al lado de 
Jesús; pero la constante fricción con la voluntad del 
Maestro, que repetidas veces anuncia ahora el final 
tenebroso de su camino sobre la tierra ?, le van endure- 
ciendo y alejando íntimamente. 

Asi, llega la cena de Betania y su disparidad de cri- 
terios ante el amoroso y generoso despilfarro de María 
estalla a una con los demás discípulos ?, aunque con mayor 
violencia personal porque ya tiene intereses aparte; san 
Juan dice que era ladrón disimulado (xAtrrtms fiv) y 
sustraía los ingresos de la bolsa. Su enorme ambición 
herida buscó, como animal acorralado, la salida mez- 
quina del desquite en los pequeños hurtos. 

La represión del Maestro, impertérrito en su marcha 
hacia la muerte oprobiosa, agrió más su espíritu y dio 
el paso fatal: «Judas Iscariote, uno de los doce, fue 
a los sumos sacerdotes —que ya habían decidido la 
muerte de Jesús —*” para entregárselo; quienes oyén- 
dole se alegraron y prometieron darle dinero. Y él 
buscaba oportunidad para entregarlo»*. El desquite de 
las pequeñas y continuadas sustracciones, estimuló la 
miserable codicia de los treinta denarios, precio de 
cualquier esclavo*”, 

Con tal tensión de espíritu agriado entra Judas en la 
última Cena decidido a todo — «ya el diablo había 
arrojado en el corazón (f5n PePAnx«ótOoS sis TMV kap- 
Siav) el que Judas le entregase» —*; la increíble hu- 
mildad de Jesús lavándole a él y a todos los ples, su 
dulzura y su tristeza de despedida, su gesto de exqui- 
sita cortesía y honor al entregarle el bocado empapado 
en salsa, la renovación del anuncio de muerte deshonrada 
traicionándole uno de Jos comensales, el creerse desen- 
mascarado en pleno banquete, le incitan a la resistencia y 
al descaro — «¿Acaso soy yo, Maestro ?» —**, Estaba 
dentro del torbellino del pecado, de la exasperación; 
«después del bocado entró en él Satanás»*, dice san 
Juan en su lenguaje místico tan apto para sugerir el 
drama religioso que se estaba librando en el corazón 
del Maestro y en el alma del discípulo: Aquél aceptando 
generoso la voluntad del Padre y éste luchando por 
mantener unos criterios en los que ya apenas si alentaba 
algo que no fuera egoísmo desesperanzado. «Lo que vas 
a hacer hazlo pronto», le dijo Jesús y él salió para la 
acción, sumergido en las más apretadas tinieblas: «Era 
de noche»**. En aquellos momentos, como inmediata- 
mente después en el huerto capitaneando los siervos 
y soldados armados, Judas «está levantando su calcañar 
contra Jesús» y apenas es posible no suponer un odio 
extraño en su corazón. Al caer en tierra junto con la 
cohorte abatido por la palabra de Jesús «Yo soy»””, el 
odio debió de recrecerle no sólo por la humillación expe- 
rimentada, quizá más todavía porque comprobaba, ¡tan 
tarde!, que el Maestro podía defenderse contra sus 
enemigos y tenía poder para dominarlos como él había 
deseado tanto tiempo. ¿Empezaría Jesús a actuar 
como él quería...? No fue así; y él consumó su traición 
con un beso de saludo inofensivo?*. 

Pero aquel odio encrespado contra el Maestro no 
perduró en su corazón; no hay probabilidad alguna de 
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JUDAS 


que tomase parte activa en las mofas y tormentos que 
los criados del pontífice propinaron a Jesús. «Enton- 
ces viendo Judas, el que le había entregado, que había 
sido condenado (Jesús), arrepentido (peraueAn dels; 
Vg. paenitentia ductus), devolvió las treinta monedas 
diciendo: “he pecado entregando una sangre inocente 
(fuaprov Trapadoús altjya a«9gov)”»?”, 

Este relato de san Mateo — sin paralelo en ningún 
otro evangelio — proyecta amplios haces de luz sobre 
la tragedia pavorosa de aquel hombre desgraciado. 

Según el texto, el cambio de actitud espiritual de Judas 
lo provoca directa y exclusivamente la condena a muerte 
de Jesús; luego él no la esperaba a pesar de conocer el 
odio e intenciones del sanedrín, luego es que esperaba que 
Jesús a última hora y de modo milagroso se libraría de 
sus enemigos «a pesar de que él mismo, Judas, había 
exigido cautela a la soldadesca; luego él no quería la 
muerte... Estamos al borde del abismo más oscuro que 
es el alma de un hombre acorralado y roto en sus más 
caros ideales, antagónicos a los ideales de Dios. En tal 
situación son posibles las ideas más alocadas y aún 
satánicas: ¿Sería aventurado suponer que Judas había 
intentado tozuda y alocadamente provocar el cambio de 
miras de Jesús obligándole con su pavorosa traición a 
actuar y defenderse ? 

El arrepentimiento del mal hecho a otra persona su- 
pone conciencia de que nos hemos equivocado y deseo 
de bien para el ofendido; el arrepentimiento supone 
amor, amor que empieza o amor que renace. Judas 
había amado a Jesús y ahora, al verle abocado a la 
muerte ignominiosa, volvía a amarle. Por ello se arrepin- 
tió (perauelnSets), volvió sobre sí desdiciéndose de 
lo dicho y hecho interna y externamente. Es verdad que 
la palabra técnica del NT para el arrepentimiento es 
peravosiv (—> Penitencia), pero el significado y con- 
tenido de una y otra son idénticos y ambas traducen el 
«volverse» religioso del hebreo Súb?, 

Aquí el arrepentimiento lleva a reconocer el pecado 
públicamente como David, como todos los arrepenti- 
dos. “Ayapráveiw en el NT —a fortiori el sustantivo 
ápaprixa — tiene siempre sentido religioso”. Además 
hay reparación del daño proclamando la inocencia, 
soportando las burlas de los desaprensivos y encarni- 
zados, y devolviendo el fruto de la ganancia ilícita. 
Desatinadamente quiso expiar con su vida la vida 
inocente a cuya condenación había contribuido: saliendo 
se ahorcó. 

¿Vamos a seguirle aun después de la muerte ? 

Por tales caminos sólo Dios puede seguirle. A nosotros 
sólo nos toca aclarar que las palabras de Jesús: «Más le 
valiera no haber nacido», «el hijo de la perdición», y la 
de san Pedro «marchó a su lugar» no implican necesa- 
riamente condenación eterna. 

Habida cuenta de su arrepentimiento, violento, pero 
sincero, y motivado por amor, parece todavía mucho 
más improbable. 

Finalmente es preciso recordar que la Biblia en el AT 
no había legislado nada sobre el suicidio ni se había 
pronunciado explícitamente sobre su moralidad. 

1Mc 3,14. *Jn 6,70. *Jn 12,6. *Cf. Mc 2,18-22.23-25; 6,10-11; 


cap. F; Lc 2235-3687 ¡Jm 13,1; 17,1; *“etMIITA6,60:64, “Jn 3,44. 
"Mc 8,32-33 y par. *Mc 8,31 y sigs.; 9,31-32; 10,32 y sigs. y par. 
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Mc 14,3-9; Jn 12,8. *"Jn 11,47 y sigs. '"Mc 14,10. 11, Mt 26, 


14 y sigs. *?Cf. Éx 21,32; Zac 11,12. **Jn 13,2; Mt 26,25. Jn 
13,27. Jn 13,30. *Jn 18,1 y sigs. Mt 26,47-50 y par. **Mt 
27,39. BCE Mt 21,30-32,. “Cf. Mt 13,15; Le 15,18, tte... “Me 


14,21: Jo 111127 Act 1,23. 

Bibl.: Además de los comentarios a los evangelios en general, 
véase: D. HAuGo, Judas Iskarioth in der neut. Berichten, Friburgo 
de B. 1930. MH. PREISKER, Der Verrat des Judas und das Abendmah, 
en ZNW, 41 (1942), págs. 151-155. C. C. TORREY, The Name Iska- 
rioth, en HThR, 36 (1943), págs. 51-62. R.B. HaLas, Judas Iscariot. 
A Scriptural and Theological Study of his Person, his Deeds, and his 
Eternal Lot, Washington 1946. P. BenorrT, La mort de Judas, en 
Festschrift Wikenhauser, Munich 1955, págs. 1-19. K. LÚúTHI, Judas 
Iskarioth in der Geschichte der Auslegung, Zurich 1955. J. Duronr, 
La destinée de Judas prophetisée par David (Act 1,16-20), en CBO, 
23 (1961), págs. 41-51. 

C. GANCHO 


JUDAS, Comunión de. ¡En contra de la comunión 
de Judas en la última Cena hay dos argumentos: a) La 
inversión, realizada por el Diatéssaron de Taciano en 
la narración lucana, de suerte que primero se narra la 
institución de la Eucaristía y después la profecía de la 
traición. b) El relato de Jn 13,1-30: Jesús hace alusión 
a la traición de Judas durante el lavatorio de los pies? 
e inmediatamente después?; aún más, en estrecha co- 
nexión con el lavatorio de los pies, Jesús habla más 
claro y desenmascara al traidor ante Juan y Pedro?; 
a continuación, Judas, según parece, se salió*. Ahora 
bien, como quiera que el lavatorio ha de colocarse más 
bien antes del banquete pascual propiamente dicho, se 
sigue que Judas no estuvo presente en la institución de 
la Eucaristía y en la comunión de los apóstoles. El primer 
argumento no tiene valor crítico, ya que la inversión del 
Diatéssaron no está atestiguada por ningún testimonio. 

Del relato de Juan no se pueden tampoco sacar con- 
clusiones para fijar una cronología determinada. Efec- 
tivamente, nos encontramos ante una unidad literaria, 
que no intentaba hacer referencia ni al banquete pascual 
ni a la institución de la Eucaristía. Juan recogió, en un 
conjunto, el lavatorio de los pies, la predicación de la 
traición, la determinación del traidor y su marcha, 
haciendo de ellos un esbozo de los discursos de des- 
pedida, sin preocuparse de dar un relato. detallado de 
los hechos de la última Cena. 

Así, pues, el problema de la comunión de Judas hay 
que enfocarlo desde otro ángulo; o sea, que le hubiera 
sido muy difícil faltar a la comida del cordero pascual, 
después de estar junto con Jesús y los apóstoles y haber 
comido ya las hierbas. Judas pudo no haber asistido en 
absoluto a aquella reunión, dando el pretexto de haber 
sido invitado en otra casa; pero una vez que estaba 
allí presente, ya no podría faltar al rito litúrgico, sin 
levantar sospechas. Mt 26,25 indica que Judas intenta 
suprimir la impresión de que él es el traidor. 

La antigúedad cristiana, y los escritores medievales se 
dividieron en ambas opiniones, si bien es verdad que 
los negadores de la comunión de Judas dependen siem- 
pre del Diatéssaron de Taciano. 

1Jn 13,10-11. ?13,18-19. ?13,21-26. *13,27-30. 


Bibl.: S. BERNHARD, War Judas der Verriter bei der Einsetzung 
der Eucharistie gegenwártig ?, en ZKTh, 35 (1911), págs. 30-65; 36 
(1912), págs. 411-416. C. Lo GIUDICE, Num Judas coenae eucharis- 
ticae interfuit?, en VD, 22 (1942), págs. 65-73. E. RuckKsTUHL, en 
SchK, 1112 (1944), pág. 5959 y sigs. 

J. M.* GONZÁLEZ RUIZ 
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JUDAS, Evangelio de. Por los testimonios de san 
Ireneo y de san Epifanio conocemos la existencia de este 
apócrifo, cuyo uso estaba reservado a los cainitas, la 
secta más libertina entre las gnósticas, que veía en Caín 
la personificación de la más alta potencia. 

Bibl.: IreENEO, Adv. Haeres., 31,1, en PG, 7,704. EPIFANIO, 
Adv, Haeres., 38, 1, en PG, 41, 653 B. A. DE SANTOS OTERO, Los 
Evangelios Apócrifos, Madrid 1956. 

A. DE SANTOS OTERO 


JUDAS MACABEO. El tercero de los cinco hijos de 
Matatías (166-160 A.c.). Tuvo el sobrenombre de Ma- 
cabeo (aram. maggába?, maggábay, cf. heb. maggébet; 
Maxkafoios; Vg. Machabeus), que significa «martillo», 
(«hombre que golpea como un martillo»). Lo debió, sin 
duda, a su audació bélica, aunque fue al propio tiempo 
un jefe astuto y circunspecto!. A la muerte de su padre, 
ocurrida en 166 A.c.?, y respetando sus deseos, asumió 
el mando de los judíos fieles a sus tradiciones*, Bajo 
su dirección, los insurrectos chocaron directamente por 
primera vez con los seleucidas. Ante todo, venció a un 
destacamento de sirios y samaritanos, al frente de los 
cuales iba Apolonio, que murió en la pelea, acontecida 
en lugar ignorado. Luchó el resto de su vida con la espada 
del muerto* Después derrotó a Serón, gobernador 
militar de Celesiria, cerca de Bét Horón, persiguiendo 
al enemigo hasta el llano de la costa. Entonces Antío- 
co IV Epífanes adoptó medidas más enérgicas. Confió 
la cuestión de la guerra palestinense a Lisias, virrey 
suyo, mientras él combatía con los partos; Lisias des- 
pachó a tres generales, Ptolomeo, Nicanor y Gorgias, 
con un considerable ejército, contra Judas en el año 
165 A.c. Junto a Emmaús, al sur de Bét Hórón, se dio 
la batalla, en las que Macabeo triunfó gracias a sus há- 
biles maniobras. Al año siguiente, el propio Lisias se 
encargó de las operaciones. Marchó contra Judea, desde 
el mediodía, cruzando la provincia de Idumea, y acampó 
en Bét Súr, a 28 km de Jerusalén. Judas logró de nuevo 
la victoria. Así toda Judea se halló en su poder, menos 
Jerusalén, que ocupaba una guarnición seleucida. Des- 
pués de la ocupación y profanación del Templo en 167, 
se había establecido en Mispáh un santuario provisional; 
pero el único lugar sagrado, en que los sacrificios serían 
posibles, era el jerosolimitano. Hacia Jerusalén fueron 
Judas y sus partidarios en la segunda mitad del año 164; 
obligaron a la guarnición siria a encerrarse en la ciu- 
dadela, al norte del recinto del Templo, y éste, en di- 
ciembre de 164, fue restituido al culto legal. El suceso 
se conmemoró con la fiesta anual de la Dedicación. 
Asimismo se ocupó y fortificó Bet Súr, en el mediodía 
de Judea*. Al año siguiente murió Antíoco 1V Epífanes. 
Le sucedió su hijo Antíoco V Eupátor, que contaba 
ocho años, bajo la tutela de Lisias, lugarteniente del 
reino. También en el 163, Judas emprendió expediciones 
fuera de los límites de Judea, en un principio a lugares 
habitados por israelitas unidos a la comunidad de Jeru- 
salén. Simón fue a Galilea y el Macabeo, con su hermano 
Jonatán, a Transjordania. Las incursiones tuvieron éxito 
y se trasladó a Judea a cuantos se declararon leales 
suyos. A continuación Judas se encaminó a Idumea, 
asedió y destruyó a Hebrón, y se apoderó de Azoto?”, 
Sitió luego la ciudadela de Jerusalén y a la guarnición 
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La colina áde Hirbet el-Tubeiqah, en donde se hallaba la ciudad helenística de Bet Súr, conquistada y luego 
perdida por Judas Macabeo durante sus luchas político-religiosas. (Foto P. Termes) 


seleucida que la ocupaba. Ésta y los judíos helenistas 
pidieron auxilio a Antíoco V. El rey y Lisias decidieron 
castigar de una vez para siempre a los insurgentes. En 
efecto, Bét Súr hubo de rendirse a ellos. El grueso del 
ejército sirio persiguió a Judas y le derrotó en Bet- 
zacarías, a 18 km al sur de Jerusalén. La causa de los 
Macabeos parecía perdida; pero la salvaron las disen- 
siones internas del estado seleucida. Lisias, para hacerles 
frente y afianzarse en el mando, persuadió a Antíoco 
V de que ofreciera la paz a los judíos y el libre ejercicio 
de su religión?. El hijo de Seleuco IV, entregado por 
rehén a Roma, huyó a Antioquía en 162, mandó asesinar 
a Antíoco y a Lisias, y ocupó el trono con el nombre 
de Demetrio 1 Sóter. Designó para el pontificado va- 
cante a Alcimo, miembro de la familia de los sumos 
sacerdotes, el cual simpatizaba con los helenistas, y lo 
impuso en Jerusalén por medio de su gobernador Bá- 
quides. Judas y sus leales se opusieron a Alcimo y 
Demetrio envió a Nicanor con un ejército a Jerusalén. 
Pero el general fue derrotado en Cafarsalama y poste- 
riormente, en marzo del 161, cerca de Adasa, pereciendo 
en la lucha en tal ocasión. Judas acosó a los vencidos 
hasta Gazara, en la llanura costera. La fecha de la vic- 
toria (13 de ?Adár) se celebró con una fiesta anual”. 
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Durante la breve paz que siguió, Judas obtuvo de Roma 
seguridades de concordia y apoyo*”. Demetrio ordenó 
a Báquides la destrucción de los rebeldes. En abril del 
160 A. C., Judas chocó en Elasa con fuerzas muy supe- 
riores a las suyas; la situación se empeoró con la defec- 
ción de los partidarios que consideraban contraprodu- 
cente combatir en aquella ocasión. El jefe macabeo 
murió en la batalla. Sus hermanos Simón y Jonatán 
recobraron su cadáver y lo enterraron en el sepulcro 
familiar de Modín*. Transcurrió algún tiempo antes de 
que los patriotas se rehicieran del desastre y eligieran 
por caudillo a —> Jonatán?”. 


11 Mac 2,4. 22,70. ?2,66; 3,1. 13,10-12. 
75,1-68. *6,18-61. %7,1-50. 1%8,1-32. 1191-19. 


53,2-4,25, *4,26-61. 
129 28-31. 
Bibl.: > Judas. 

M. V. ARRABAL 


JUDAS TADEO  —(loudas Oadióaíos; Vg. Judas 
Thaddaeus). Uno de los doce apóstoles, llamado «herma- 
no», es decir, pariente de Jesucristo, hermano de Santia- 
go el Menor!. Se le distingue cuidadosamente de Judas 
Iscariote?. Se le llamó también Lebbeo o Tadeo, «el va- 
leroso»?. Muy poco se sabe de su vida, y se refieren 
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sobre él diversas tradiciones que merecen poco crédito. 
Según el Breviario romano, evangelizó Mesopotamia y 
Persia, y sufrió martirio. Existe la posibilidad de que 
sea el autor de una de las epístolas Católicas, lo que ad- 
miten la mayoría de los comentaristas desde san Jeró- 
nimo y Orígenes (> Judas, Epistola de san). 

Mt 13,551 Moe 6,35 Ec 8,161 Att 1,13. *I5 14,22. 
Mc 3,18. 

Bibl.: —> Judas. 


Mt 10,3: 


M. V. ARRABAL 


JUDEA. La palabra proviene del arameo yéhúdáaye”?, 
que a veces se emplea sola y otras acompañada de los 
complementos y? o xopa?. A partir de 1Sm 23,3, 
los LXX traducen a menudo el vocablo hebreo yéhúdáh 
por "loudaia* para designar el reino de Judá. Aunque 
sus límites territoriales hayan variado en el curso de los 
siglos, generalmente se entienden por Judea el más me- 
ridional de los tres distritos (Galilea, Samaría, Judea) 
en que se dividía Palestina cisjordánica en tiempos de 
Cristo*. En otros textos neotestamentarios se discute si 
se toma Judea en sentido más amplio*. 

1Esd 4,12. *In 3,22. *Mc 1,5; Act 26,20; 2 Mac 1,1. 11 Sm 
27.0.107,16/11,£7. Prov 21,1% 26135? MtU2b322 6t0.r Mc; Lio; 


3,1 eo LO 1:63:24 16,5 10: 4,3:47,563. Act 1,8 eto; “Lc 1,3; 
6,17,. eto: Act. 2,9, etc. 


Con el exilio cesó la división de Palestina en tribus, 
prefecturas? y reinos (el del Norte y el de Judá), suce- 


diéndole la partición del país en cuatro regiones o dis- 
tritos, tres en Cisjordania (Samaría, Galilea, Judea) y 
una en Transjordania (Perea). Como la mayoría de los 
repatriados con ocasión del decreto de Ciro (538 A.cC.), 
que les autorizaba «subir a Jerusalén, que está en Ju- 
dea»?, eran descendientes de las tribus de Judá y Benja- 
miín?, era natural que, de momento, y por razón del 
sincretismo imperante en las otras regiones, se llamaran 
judíos aquellos que moraban dentro de los límites de 
la provincia (médinah) de Judá*. Pronto, sin embargo, 
el término *loudatoi pasó a designar a todos los que 
eran judíos de raza y religión, es decir, pertenecientes al 
pueblo judío, en oposición a los gentiles. En tiempos 
de Darío 1 (522-486) creóse la provincia de Judea (yehiúd) 
con plenos poderes, separada de la de Samaría y regida 
por un gobernador (péhah), dependiente de la quinta 
satrapía, llamada ?Ábar Nahárah (Herodoto, 3,91), con 
derecho de acuñar monedas que llevaban la inscripción 
yhd, «Judea». , 

En un principio, los límites de esta provincia eran 
reducidos, con Bétel en la frontera septentrional y Bet 
Sur? en el extremo meridional, extendiéndose de este 
a oeste desde Jericó hasta Emmaús*. Aún en los tiem- 
pos de mayor extensión territorial, Judea propiamente 
dicha no será más que una división de Palestina, a 
saber, la Judea. 

Muchos escritores paganos de los tiempos helenísticos 
y romanos, como Clearco de Sales, Hecateo de Abdera, 


Tierras ásperas y rocosas de Judea, donde los bosques de pinos en tiempos bíblicos aún eran más frecuentes 
que en la actualidad. Panorámica desde el-Qubeibah en dirección a Bét Hanán. (Foto P. Termes) 
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Manetón, Nicolás Damasceno, Diodoro Siculo, Pto- 
lomeo, Tácito, Estrabón, Epístola del Pseudoaristeas, 
dan a Judea un sentido amplio, ejemplo que siguen a 
veces los LXX y Flavio Josefo, quien habla de la «gran 
Judea», con la que designa todo el territorio de Canaán. 
En este sentido amplio hablan de Judea Orígenes, Ter- 
tuliano y Eusebio. Sin embargo, Eupólemos (siglo 11 A.C.) 
en un texto conservado por Alejandro Polyhistor opone 
Judea a Galilea, Samaría y Moab. Sólo a partir de los 
Macabeos se ensancharon los límites geográficos de 
Judea, dando lugar a que se hable de Judea en sentido 
amplio y estricto. En este período (175-135 A.c.) Judea 
limitaba al norte com los distritos (vopoi) de Lydda 
(Lud), Afaerma (Efraím) y Rámatáyim (Rentis)”, que 
Demetrio II en 145 A.c., entregó a Jonatán?. Por el 
este se extendía hasta el Jordán? con la ciudad fronteriza 
de Jericó. En la extremidad meridional estaba Bet Sur, 
que, conquistada por Judas*”, cayó de nuevo en poder 
de los seleucidas!!, siendo reconquistada por Simón??. 
Por el oeste, Judea llegaba a Lydda y Adida*. Los 
macabeos trataron de extender los límites occidentales 
de Judea hasta el mar Mediterráneo**. En Jamnia pre- 
valeció el elemento judío a partir del año 135 A.c. Juan 
Hircano (135-104 A.c.) conquistó en 126 Adora, Ma- 
risa y la Idumea. En 109 destruyó Samaría y con- 
quistó Beisán. Alejandro Janneo (103-96 A.c.) se apode- 
ró de la Galilea y anexionó a Judea algunos territorios 
de la parte occidental de Transjordania hasta el lago 
de Genesaret. Bajo los asmoneos recibía el nombre de 
Judea el amplio territorio equivalente al reino de David, 
incluido el país de los filisteos. Según Flavio Josefo, en 
la época romana Judea se dividía en once toparquías, 
que coinciden con las diez que señala Plinio. Los roma- 
nos separaron de Judea los territorios conquistados por 
los asmoneos (Samaría, ciudades de la costa, Decápo- 
lis), dejando al sumo sacerdote Hircano sólo el distrito 
de Judea. 

El reino de Herodes (37-4 a. C.), «rey de Judea»!*, se 
extendía desde Idumea a Galilea. Á su muerte compren- 
día las seis regiones siguientes: Judea, Samaría, Idumea, 
Galilea, Batanea y Perea. Al morir, Judea, Idumea y 
Samaría fueron entregadas a su hijo Arquelao, que os- 
tentaba el título de etnarca. Después del año 6 D.C., 
Judea fue incorporada a la provincia de Siria y admi- 
nistrada por un procurador (érritportros), residente en 
Cesarea, la cual, según el Talmid, no pertenecía a Judea. 
Durante los años 41-44 Judea fue sometida al rey Agripa, 
que reinó sobre todos los territorios que fueron de He- 
rodes el Grande. Después de la revuelta judía del año 70, 
Vespasiano convirtió a Judea en provincia imperial. En 
las monedas de Vespasiano aparece la inscripción: 
Judaea capta, Judaea devicta. A partir de la segunda 
revuelta por —> Bar Kókéba? (135 D.c.) el nombre de 
Palestina (tierra de los filisteos) comprendía también 
la de Judea. Junto con la denominación simple de Ju- 
daea se hablaba también de Syria Palaestina. En el 
siglo v D. Cc. Judea formó parte del territorio llamado Pa- 
laestina Prima. 

Para los judíos, era Judea el territorio más importante 
de Palestina por habitar allí el pueblo santo, por alber- 
gar el Templo, por tener como capital la ciudad santa 
de Jerusalén, por ser Ja sede del sumo sacerdote y del 
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Moneda acuñada por Vespasiano para conmemorar la 
captura de Jerusalén el año 70. Se puede leer claramente 
ludaea capta. (Foto Orient Press) 


sanedrín. Fue Judea el centro de la vida religiosa na- 
cional. 


1Esd 4,1; Neh 11,4. *Neh 
71 Mac 10,30,38; 11,34,.57. $1 Mac 11,34, 
111 Mac 6,31.49-50. *?]1 Mac 11, 
mid Mr o E 


11 Re 4,7-19. 
3,16. “Neh caps. 3 y 7. 
9] Mac 9,50-52. *1 Mac 4,61. 
65-66. 1%] Mac 12,38. **1 Mac 12,33-34; 13,11. 


Bibl.: F. Josero, Ant. lud., 15,1,1; 19,8,2. ESTRABÓN, Geogr., 
16,2,21. Tácito, Hist., 2,5,9. PLINIO, Hist., 5,14,70. FILÓN, Leg. 
ad Caium, 30. E. QUANDT, Judaea und die Nachbarschaft im Jahr- 
hundert vor und nach der Geburt Christi, Gútersloh 1873. (G. Boerr- 
GER, Topographisch-historisches Lexikon zu den Schriften des Flavius 
Josephus, Leipzig 1879. E. SCHURER, Geschichte des Jiidischen 
Volkes, 1, 4.2 ed., Leipzig 1901. G. HOELSCHER, Palaestina in den 
persischen und hellenistischen Zeit, Berlin 1903, págs. 67-82. MU- 
LLER, Fragmenta hist. graeca, ML, 225. H. GUTHE, Judaea, en RE, 
9, págs. 556-585. R.B. Morzo, Saggi di storia e letteratura giudeo- 
hellenistica, Florencia 1924. W.F. ALBRIGHT, The Name «Israel» 
and «Judah», en JBL, 46 (1927), págs. 151-185. AñrL, I, págs. 314- 
315. E. LEVESQUE, Le mot Judée dans le N.T. A-t-il parfois le sens 
é¿largie de Palestine ?, en Vivre et Penser, 1 (1943-1944), págs. 104-111. 


*Esd 1,3. *Esd 1,5. 


L. ARNALDICH 


JUDEOCRISTIANISMO. El cristianismo nació de la 
sinagoga. Los primeros cristianos fueron judíos; no 
podían, pues, dejar de repente su ley mosaica y sus 
observancias religiosas. Estos convertidos del judaismo 
fueron los que constituyeron la primera comunidad 
judeocristiana. Pero pronto hubo entre ellos dos grupos 
distintos. Unos querían permanecer fieles a la Ley, 
aunque sin imponérsela a los nuevos convertidos veni- 
dos de la gentilidad. Éstos fueron los judeocristianos 
ortodoxos. Los otros querían convertir a los gentiles 
no sólo a la fe cristiana, sino también a la fe judía, y 
proclamaban la necesidad absoluta de la Ley para poder 
salvarse. Éstos fueron los judeocristianos heterodoxos 
o judaizantes. Los dos grupos se propagaron en el perío- 
do postapostólico, el primero bajo el nombre de naza- 
renos y el segundo del de ebionitas. 
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I. PERÍODO APOSTÓLICO. 1. EL CONCILIO DE JERUSA- 
LÉN (Act 15,1-34; Gál 2,1-10). Los judíos recién con- 
vertidos a la fe cristiana experimentaron un sobresalto 
de estupor al oír la nueva de que Pablo y Bernabé 
habían hecho numerosas conversiones entre los genti- 
les. Este hecho provocó su intervención?. Fueron a 
Antioquía y proclamaron la necesidad de la circuncisión 
para salvarse. Querían, pues, sobreañadir el evangelio 
a la Ley y hacer del naciente cristianismo una nueva 
secta judaica. Pablo subió entonces a Jerusalén? para 
entrevistarse con los apóstoles y tratar de la cuestión?. 
Estos últimos, Pedro, Santiago y Juan, no insistieron 
en la necesidad de la circuncisión para Jos gentiles. Se 
separaban así de los instigadores judaizantes que habian 
intentado atacar la enseñanza del apóstol. Sin embargo, 
a instancias de Santiago el Menor, jefe de la comunidad 
judeocristiana, se intimó a los gentiles que se abstuvie- 
ron solamente de las carnes inmoladas a los idolos, de 
la fornicación, de los amimales estrangulados y de la 
sangre. Estas prohibiciones se imponian ordinariamente 
a los prosélitos de la Puerta, que aceptaban el monoteís- 
mo y la moral judía y tenian entrada en la sinagoga, 
pero sin hacerse completamente israelitas por medio de 
la circuncisión. Se comprende que los apóstoles, que 
no habían podido aún desligar completamente la Iglesia 
de la sinagoga, impusiesen estas restricciones. La cues- 
tión de los gentiles quedaba así resuelta en principio, 
pero en la práctica, el problema debía resurgir en las 
comunidades en que los dos elementos, judío y gentil, 
se hallaban mezclados. Tal fue el caso de Antioquía. 

1Act 15,1. *Gál 2,2. *Act 15,2. 


2. EL CONFLICTO DE ANTIOQUÍA (Gál 2,11-21). Fue 
provocado por personas venidas de parte de Santiago 
el Menor (éA9eiv tivas Gárro "laxkwPpou); dirigiéndose 
a los «falsos hermanos»*, que habían inquietado ya 
antes por primera vez a los antioquenos y a quienes 
volveremos a encontrar en Galacia, interviniendo úni- 
camente cerca de los judíos convertidos y no cerca de 
los gentiles. Y en su intervención, Pablo se opone, 
pasando por encima de ellos, a los judaizantes. Res- 
pecto a este revuelo de Antioquía, hay que tener en 
cuenta el género literario polémico de la epístola a los 
Gálatas. Pedro, en efecto, se habría asimilado a lo 
judaizantes; Pablo no le reprocha por ningún error, dice 
claramente que Pedro y él están de acuerdo en el fondo 
de la cuestión, pero el jefe de los apóstoles se ha dejado 
intimidar, siendo así que debería haber guardado una 
conducta más conforme a sus principios. Lo que las 
Homilias Clementinas (cap. 17), obra que es por lo 
demás ebionita, achacan a Pedro, está en contradicción 
con las diferentes actitudes de este último, tanto en 
Jerusalén como en Antioquía. Su proceder no es cierta- 
mente el de un judaizante. 

1Act 15,24. 


3. LA EPÍSTOLA A LOS GÁLATAS. Contra estos ju- 
daizantes entabla de hecho Pablo la polémica. Si se 
estudia detenidamente el texto paulino, hay que recono- 
cer en los adversarios del apóstol a personas intransi- 
gentes que profesan la misma doctrina que aquellos 
cristianos de la secta de los fariseos? que defiende, ante 
todo, la circuncisión y con ella toda la Ley mosaica como 


139 


obligatorias no sólo para los judíos, sino también para 
los paganos convertidos al cristianismo. Éstos hacen de 
la Ley mosaica una necesidad para la salvación y per- 
fección. 

1Act 15,5. 


4. LAS EPÍSOLAS A LOS CORINTIOS Y A LOS COLOSENSES. 
Al contacto con el mundo griego, el problema judeo- 
cristiano se desplaza. Parece, en efecto, que son aún 
los doctores de la Ley los que vienen a sembrar el des- 
concierto en el seno de la joven comunidad de Corinto, 
pero esta vez insistiendo sobre la libertad del gnóstico 
«espiritual» con respecto a la Ley. Su carisma de gnosis, 
que les confiere una libertad semejante a la de los nomo- 
didáscalos de Rom cap. 2 y que se relaciona también 
con la experiencia de la comunidad jerosolimitana en 
el dia de Pentecostés?*, escandaliza a los débiles, también 
ellos de origen judeocristiano, que se niegan a comer los 
idolotitos, como los judeocristianos de los Hechos, 
porque los sacrificios paganos se ofrecen a los demonios?, 
Pero el debate se entabla ahora más en el plano de la 
perfección que en el de la salud. Lo que hace más inte- 
resante la disputa entre judeocristianos en Corinto, es 
que viene a ser una primera manifestación de una po- 
sible influencia del ¡judaísmo sobre el mundo de la gno- 
sis; ésta es un resultado o, mejor, un subproducto de 
la tendencia sapiencial del judaísmo helenizado. Otra 
influencia del judaísmo en la Iglesia primitiva es la ejer- 
cida sobre los «gnósticos» de Colosas: su angelología 
poblada de d«pxai y de ¿gouvcior es la de la apocalíp- 
tica judía. Se podría descubrir aquí una influencia 
qumraniana. 

Hecha abstracción de los problemas particulares de 
las comunidades de Corinto y de Colosas, parece que 
en el seno del judeocristianismo del período apostólico 
hubo dos grupos bien distintos. Para unos — los judeo- 
cristianos judaizantes —, la Ley continúa imponién- 
dose no sólo a los judíos, sino también a los paganos 
convertidos; Ja salvación no se puede obtener por la 
sola fe y el solo bautismo en Cristo; sólo la práctica 
de un judaísmo integral hace partícipes de los privilegios 
de Israel. Al lado de estos judeocristianos fanáticos, 
están los judeocristianos mitigados, que consideran la 
observancia de la Ley judaica como obligatoria única- 
mente para los judíos. Reflejan éstos la tendencia general 
de las comunidades judeocristianas en relación con la 
Iglesia de Jerusalén y que apelan a Santiago. No dogma- 
tizan, no afirman que la Ley sea necesaria para la sal- 
vación: en ninguna parte, ni Santiago ni otros de estos 
judeocristianos aparecen como si hubiesen sostenido tal 
opinión. 

Estos dos movimientos judeocristianos se perpetúan 
en los siglos siguientes con diferentes nombres. Los 
judeocristianos, que permenezcan ortodoxos, se llamarán 
los nazarenos, mientras que los judaizantes constituirán 
la secta de los ebionitas. Además de estas dos tendencias 
aparecerá un sincretismo de base judeocristiana, el elce- 
saísmo (de su autor Elcesai), que será un ebionismo 
gnóstico. 


1Act cap. 2. *1Cor 10,14-22. 


II. PERÍODO POSTAPOSTÓLICO. 1. Los NAZARENOS. 
Según testimonio de Hegesipo, Santiago daba mucha 
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Colina de Pella, a cuyos pies brota un copioso manantial. El año 70 D.c., la comunidad judeocristiana de 
Jerusalén, poniendo en práctica los consejos de Cristo, dejó la ciudad y buscó refugio en Pella. (Foto P. Termes) 


importancia a las observaciones legales y estaba de parte 
de los presbíteros que, cuando el último viaje de Pablo 
a Jerusalén?, se hacen intérpretes del descontento de 
los hermanos contra el apóstol. La comunidad judeo- 
cristiana conserva sus posiciones?: la decisión del Con- 
cilio de Jerusalén no se aplica sino a los gentiles y ellos 
solos están exentos de las observancias legales, conti- 
nuando éstas obligatorias sólo por los judíos. Tal fue 
la actitud auténtica de la primera comunidad judeo- 
cristiana bajo la dirección de su indiscutible jefe, San- 
tiago. A éste le sucedió en la sede de Jerusalén el año 62 
Simeón. En el 70, la comunidad abandonó Jerusalén 
y pasó a Pella. Simeón murió en 107, y le sucedieron 
trece obispos. La sublevación de Bar Kokéba” el año 135 
acabó con esta comunidad. Justino, Orígenes y Eusebio 
juzgan a sus miembros como cristianos de buena ley 
y los distinguen de los judeocristianos herejes, aunque 
los cuentan aún entre los ebionitas. Pero, sin embargo, 
no se tardó en reservar este nombre de ebionitas para 
los heréticos, mientras que a los ortodoxos se les designó 
con el nombre de nazarenos?. 

En la época de Epifanio y de Jerónimo, los naza- 
renos estaban diseminados por las mismas localidades 
que los ebionitas: la región de Berea, la Decápolis y 
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la Batanea. Según Epifanio, usaban el AT y el NT 
y también el Evangelio de los Hebreos, llamado Evan- 
gelio de los Nazarenos (Jerónimo). Este Evangelio de 
los Hebreos parece ser un arreglo judeocristiano del 
Mateo canónico. Aunque es verdad que no existen 
sino raros vestigios de este escrito (una cuarentena 
de citas o alusiones en los Padres de la Iglesia y trece 
glosas marginales en los mss.), se pueden deducir ciertas 
particularidades doctrinales del judeocristiano ortodoxo. 
El conjunto de sus creencias está conforme con las 
enseñanzas de la Iglesia. Pero para ajustarse más con 
un evangelio judeocristiano, Santiago juega en él un 
papel preponderante y él es el primero a quien se aparece 
Cristo resucitado. Se nota también un apego más se- 
ñalado al AT que en el Mateo canónico, y la moral 
nazarema adolece de rigorismo con respecto al valor 
de la Ley. 


1Act 21,20-21. *Act 21,25. *Act 24,5: 


2. Los EBIONITAS. En el mismo momento en que 
Hegesipo afirmaba la conformidad de las creencias de 
las iglesias occidentales con las de las comunidades ju- 
deocristianas de donde él procedía, Ireneo señalaba una 
secta de cristianos circuncidados, separados de la lgle, 
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sia, los ebionitas, uno de cuyos primeros iniciadores 
habría sido Cerinto. Los principales escritos de esto3 
judeocristianos son, además de los evangelios apócrifos 
y el Evangelio de los Hebreos (pero acortado y mutilado), 
la traducción bíblica de Símmaco, cuyo carácter ebio- 
nita está claramente indicado en los excursos, 2,3,4, y la 
fuente ebionita de las leyendas pseudoclementinas, par- 
ticularmente el Kerygma Petri. Ha sido un gran mérito 
de H. J. Schóps el haber visto la relación de las leyendas 
pseudoclementinas con el ebionismo. La doctrina ebio- 
nita condena los sacrificios, prescribe la abstinencia de 
carnes y preconiza la práctica de abluciones frecuentes. 
La hostilidad de los ebionitas con respecto al Templo 
se enlaza con toda una corriente dentro de Israel, cuyos 
orígenes se remontarían a los rekabitas y cuya última 
manifestación es el esenismo. El confrontar los escritos 
pseudoclementinos con la literatura de Qumrán podría 
dar mucha luz a este respecto (Schóps). 

La cristología ebionita es una cristología adopcionista: 
Cristo no es más que un hombre, un profeta, el Nuevo 
Moisés, que no suprime la Ley, sino que la perfecciona. 
Si al reconocer a Jesús como al nuevo profeta los ebio- 
nitas se distinguen de los judíos, se separan, en cambio, 
de la Iglesia al mostrarlo positivamente adicto a la Ley 
mosaica. El papel preeminente que en la leyenda pseudo- 
clementina se les da a pedro y a Santiago, y la polémica 
latente contra Pablo traen a la memoria los judalzantes 
fanáticos de los Hechos y de la epístola a los Gálatas. 
Como estos últimos, los ebionitas intentaron propagar 
sus doctrinas y habrían dejado trazas de sí aun en el 
islam (Schóps). Su fidelidad unilateral a lo que parecía 
representar el ideal primitivo los hizo herejes, sin que 
se pueda, por tanto, calificarlos de gnósticos. El ebionis- 
mo, en efecto, se opuso vigorosamente a las tesis gnós- 
ticas y más particularmente contra Marción. Sólo los 
elcesaítas podrían representar un ebionismo gnóstico. 

Tal era hasta estos últimos años la significación que 
tenía en la terminología corriente el «judeocristianismo» 
postapostólico. Pero cada vez más, y particularmente 
después de los descubrimientos de Qumrán y de Kheno- 
boskion, se veía que las instituciones y las formas del 
pensamiento cristiano primitivo no podían ser consi- 
deradas prescindiendo del medio judío en que el evan- 
gelio comenzó a predicarse y desde donde se fue exten- 
diendo. Esto es lo que movió a Daniélou a designar 
con esta palabra de judeocristianismo no a tal grupo 
heterodoxo, como los ebionitas, mi a la comunidad de 
Jerusalén, que permanece apegada a las observancias 
mosaicas, sino a una forma de pensamiento cristiano, 
independiente de la comunidad judía, pero que se ex- 
presa según las categorías del pensamiento judío. 

Las principales fuentes del judeocristianismo serían 
entonces, además de los Apócrifos del AT y del NT, 
los escritos litúrgicos como la Didajé, cuyo parentesco 
con el Manual de Disciplina (las Dos Vías) es evidente 
que se remonta en su primer fondo más arriba del 
70 y que es palestinense en su origen, la Epístola de Ber- 
nabé, las Odas de Salomón, el Pastor de Hermas, el 
Testamento de los Doce Patriarcas, etc. Las formas de 
pensamiento, en las que se expresa este cristianismo, 
están tomadas del judaísmo: partiendo de los Targú- 
mim y de los Midrásim judeocristianos y de colecciones 
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de los Testimonia, es esencialmente una exégesis apoca- 
líptica, que revela los secretos del cosmos y de la his- 
toria. La revelación cristiana y la historia de la salvación 
se expresan así en representaciones cosmológicas toma- 
das de la exégesis y de la apocalíptica judía. Se desarro- 
llan especulaciones sobre el relato del Génesis o sobre 
los ángeles, sobre la bajada de Cristo a los infiernos o la 
ascensión, sobre la eficacia cósmica de la cruz. Una 
cristología elemental todavía se elabora partiendo de los 
títulos de Cristo, entre otros el Nombre. 

Semejante especulación se vuelve a encontrar, por 
ejemplo, en una obra tan gnóstica y valentiniana como 
el Evangelio de Verdad (pap. 38,6-pap. 41,3) descubierta 
en Khenoboskionm. Esta nueva concepción del judeo- 
cristianismo arroja una luz singularmente aclaradora 
sobre el problema gnóstico y permite comprender mejor 
lo que fue el cristianismo primitivo. Á causa de su 
dualismo radical y ontológico, el gnosticismo es extraño 
por su estructura tanto al judaísmo como al cristia- 
nismo, pero tendría sus raíces en una pregnosis judía, 
hecha de elucubraciones y de especulaciones, como 
esta teología del Nombre, que ya en el judaísmo era 
una heterodoxia. Y por medio de esta gnosis judía 
vendría el gnosticismo a ser una herejía cristiana. Ésta 
sería de tal naturaleza que corroboraría la afirmación 
hecha a propósito de las cristiandades de Corinto y 
de Colosas. 

El cristianismo auténtico no habría nacido del en- 
cuentro del mensaje evangélico con el pensamiento 
griego, como imaginaba Harnack. Antes de la teología 
griega de los apologistas y de Orígenes, existió una 
teología cristiana de estructura judía. Los cuadros del 
judaísmo postbíblico, dentro de los cuales el naciente 
cristiano intenta expresarse, son imaginativos y apoca- 
lípticos. Estas construcciones míticas no son una visión 
imaginaria o mitológica del cosmos, sino especulaciones 
de estructura imaginativa. Así como un modo de expre- 
sión existencialista en teología reflejaría el medio am- 
biente filosófico vivido, estas maneras de entender los 
datos de la revelación son los del medio cultural judío 
en que se expresa este mensaje, y este pensamiento 
judeocristiano de expresión judía, por primitivo e in- 
fantil que pueda parecer, es ya una teología. Y esta 
teología se distingue claramente de herejías como el 
ebionismo. Aun cuando este último, revistiéndose de un 
lenguaje cristiano, no deja de ser una doctrina judía, 
la doctrina de la Didajé o de las Odas de Salomón, al 
contrario, es un pensamiento auténticamente cristiano 
expresado en categorías de pensamiento judías. El fenó- 
meno se repetirá en los siglos siguientes. Los arrianos, 
por ejemplo, serán neoplatónicos que emplean términos 
cristianos, y los teólogos ortodoxos explicarán su pen- 
samiento cristiano en las categorías neoplatónicas. 

Este nuevo sentido dado al judeocristianismo está 
lleno de intuiciones sugestivas y profundas, y quizás 
no deja de tener sus inconvenientes. No se ve dema- 
siado bien, por ejemplo, donde están los límites de este 
judeocristianismo. Hasta cabría preguntar si los tiene. 
Es difícil concebir un cristianismo primitivo, raquítico, 
inspirado en otras ideas que en las del judaísmo. Parece 
que se ha querido nivelar demasiado fácilmente y se 
han confundido las perspectivas, intentando una sín- 
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tesis de la teología cristiana con elementos muy dife- 
rentes: Didajé, Odas de Salomón, Clemente de Alejan- 
dría, etc. Pero no es menos verdadero que hubo una 
teología primitiva en la que se nota más la influencia 
del judeocristianismo. Y si los escritos de Qumrán y el 
Testamento de los Doce Patriarcas han parecido y les 
parece aún a algunos que reflejan un pensamiento preg- 
nóstico y que presentan analogías bastante evidentes 
con los nuevos documentos de Khenoboskion, podría 
ser muy bien que esto se debiera al hecho de que el judeo- 
cristianismo, multiplicando los símbolos, transformando 
las personas en tipos y proyectando la historia en un 
mundo que está fuera y por encima de la historia, ha- 
bituaba los espíritus a una interpretación mítica y en- 
cauzaba asi un pensamiento cristiano hacia las lucu- 
braciones de los sistemas gnósticos ulteriores. 

Bibl.: Justino, Dral., 47, en PG, 6, cols. 576-577. ORÍGENES. 
Contra Celsum, 5,61,65 en PG, cols. 1277 C y 1288 A-B. IRENEO, 
Adv. Haer., 1, 26,1, en PG, 7, col. 686. EPIFANIO, Pan., 29, en PG, 
41, cols. 388-389, 401. JerRÓNIMO, Carta CXII a Agustín, en PL, 
23, col. 924; íid., Com. a Isalas, XT, 9-10, en PL, col. 405. A. HIL- 
GENFELD, Die Kurtzgeschichte des Urchristentums, Leipzig 1884; id., 
Judentum und Judenchristentura, Leipzig 1886. L. MARCHAL, Judéo- 
chrétiens, en DThC, VI, París 1925, cols. 1681-1790. J. DuPonNrT, 
Ghnosis. La connaissance religieuse dans les építres de saint Paul (Uni- 
versitas Catholica Lovaniensis, Dissertationes ad gradum wmagistri in 
Facultate Theologica conmsequendurn conscriptae, Series Il, t. 40), 
Lovaina-París 1949. H.J. SchHOrs Theologie und Geschichte des 
Judenchristentums, Tubinga 1949, págs. 334-342; íd., Aus friihchrist- 
licher Zeit, Tubinga 1950. L. GOPPELT, Christentum und Judentum 
im ersten und zweiten Jahrhundert, Gútersion 1954, W. SCcHMITHALS, 
Die Gnosis in Korinth, Gotinga 1956. H.J. ScHóOPs, Urgemeinde 
Judenchristentum, Gnosis, Tubinga 1956, págs. 68-69. J. DANIÉLOU, 
Théologie du Judéo-christianisme, Histoire des doctrines chrétiennes 
avant Nicée, París 1958. 

J. E. MÉNARD 


JUDÍA. Segunda mujer de Méred, hombre de la 
tribu de Judá. — Yéhudiyyah. 


JUDICIAL, Puerta (heb. $4tar ha-mifqád;, wWwúAn TOÚ 
MaqpekaS; Vg. porta iudicialis). Puerta de Jerusalén, 
situada, según el libro de Nehemías, frente a la casa 
de los netineos y los comerciantes, que restauró Malkiy- 
yáah*, durante la reconstrucción de la muralla y las 
puertas de la ciudad santa (—> Jerusalén, $ III, 3). 


“Neh 3,51; 


Bibl.: — Jerusalén. 
G. SARRÓ 


JUDÍO (heb. y aram. yéhiúdi; aram. yéehúdal[?]y; *lou- 
5atos; Vg. fudaeus). 1. ÁNTIGUO TESTAMENTO. Nombre 
gentilicio derivado de — Judá. El texto alusivo a la 
circunstancia histórica más antigua en que el término 
aparece es de tiempos del rey Acaz, refiriendo la ex- 
pulsión de «los judíos» de ”Élat decretada por el rey 
de Edom!; el apelativo, pues, está en oposición a los 
extranjeros y designa a israelitas del reino de Judá. 

Cuando el nombre se generaliza es a partir de la época 
del destierro. En Jeremías aparece varias veces referido 
a los habitantes de Jerusalén «en presencia de todos 
los judíos que estaban en el atrio» y en perfecto parale- 
lismo con «los hebreos» que es el nombre solemne y 
arcaico; también es verdad que connota un contraste 
con los pueblos extranjeros — caldeos, moabitas, idu- 
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meos — que irrumpieron en tierra israelita o entre 
quienes se dispersaron los miembros del pueblo hebreo?. 

El contraste nacionalista sigue pujante en los libros 
de Ester y Nehemías en que «los judíos» vienen llama- 
dos así por los que no lo son, y con frecuencia el ape- 
lativo comporta un matiz de odio o burla; directamente 
son los habitantes de la provincia persa de Judá?. 

Ha ocurrido entre tanto que la antigua división tribal 
ha desaparecido de hecho y «judío» no recuerda en 
modo alguno al individuo de la tribu de Judá, sino 
remotamente al que pertenecía al reino homónimo que 
al tiempo del destierro se identificaba con todo Israel, 
y de modo más inmediato con el miembro del pueblo 
hebreo. 

De todos modos, entre sí los judíos preferían llamarse 
israelitas — derivado del carismático Israel — y «judios» 
eran más bien para los no hebreos como se deduce de 
algunos de los libros escritos en Palestina (1 Macabeos, 
Tobías, Judit, Baruc, Eclesiástico)*, en las monedas asmo- 
neas y las de ambas rebeliones antirromanas; en tanto que 
en la > Diáspora — y a su imitación 2 Macabeos — los 
israelitas se acomodan al uso extranjerizante y se de- 
signan a sí mismos como «judios», fuera de los textos 
especificamente religiosos*. 

El nombre entraña el doble concepto etnográfico y 
religioso: el individuo que pertenece al tronco de Abra- 
ham-Isaac-Jacob, y que practica la religión y ley mo- 
saicas. 

En Filón no hay apenas otra designación que *louSaiot 
tanto para los palestinenses como los de la Diáspora 
y connota el doble rasgo etnográfico y religioso, aunque 
prevalentemente este último. 

Josefo4 emplea el término raras veces, refiriéndose 
a los antiguos, pero lo usa en exclusiva para los tiempos 
recientes y da la explicación del cambio: «Los judíos 
se llamaron así desde que al regresar de Babilonia la 
tribu de Judá fue la primera que volvió a aquellas 
regiones...» 

AF, JOSEFO, Ant. lud., 11,173. 

12 Re 16,6. ?*Jer 32,12; 34,9; 38,19; 40,11; 43,9; cf. 2 Re 25,25, 
3Neh 1,2; 3,33-34; 4,6; Est 2,5; 3,4.10, etc. *1 Mac 8,21 y sigs.; 
10,23; 11,50; 12,1-23; 13,42, etc.; Jdt 4,1; 5,1; 7,1. *2 Mc 1,25-26; 
6,1-8; 9,5; 10,14-15.38. 

2. Nuevo TESTAMENTO. Los evangelios Sinópticos 
hablan de los judíos pocas veces y en un sentido normal 
de interlocutores o connacionales de Jesús; casi siempre 
el apelativo viene en boca de quienes no son israelitas”. 
Sólo en textos como «Esta explicación se divulgó entre 
los judíos hasta el día de hoy..., los fariseos y to- 
dos los judíos si no se lavan cuidadosamente..., envió 
a los ancianos de los judíos ...»?, parece percibirse al 
menos una cierta lejanía por la que autor y lectores se 
consideran fuera del grupo, si es que no hay un ligero 
matiz de crítica. 

En el evangelio de san Juan — donde oi ¡ouJaio1 
aparece setenta veces — se encuentra también el uso nor- 
mal en cualquier historiador, aunque la distancia de 
tiempo, muy posterior a los acontecimientos referidos, 
se siente más que en los tres primeros?*. Pero hay un 
empleo técnico de la expresión por el que no sólo son 
designadas la raza y religión judías, sino precisamente 
aquellos que, siendo judios, religiosa y étnicamente, son 
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enemigos de Jesús, con enemistad que nace de situa- 
ciones o doctrinas en que el mensaje de Cristo parece 
contradecir —o contradice de hecho — sus ideas y 
tradiciones; así, con ocasión de la purificación del 
Templo, del sermón del Pan de vida, de las autoprocla- 
mas de ser igual al Padre, mayor que Abraham, dador 
de la vida, etc.* Esta acepción peyorativa es patente 
cuando «los judíos habían decidido expulsar de la sina- 
goga a quienes creyesen en Jesús», creyentes que sin 
duda eran étnica y religiosamente judíos. Por extraña 
y dolorosa paradoja van a ser «los judios» los que per- 
manecen tales, al no aceptar a Cristo van a quedar fuera 
de la salud y en vez de significar al pueblo elegido van 
a formar en el grupo de los reprobados. Sin embargo, 
el término sigue reducido al ámbito israelita por cuya 
delimitación no viene aplicado en san Juan a cualquier 
incrédulo o enemigo de Cristo. 

En los Hechos prevalece el significado neutro, si bien 
en ocasiones — y en razón de su actitud negativa hacia 
el mensaje cristiano — se matiza de adversidad; pero 
es más frecuente la posición un tanto distanciada de un 
historiador, cuya geografía se aleja de Palestina y com- 
prende otros muchos países?. 

Al lado del sentido normal hallamos en el epistolario 
paulino la significación peculiar y preponderante de lo 
religioso: judío es el descendiente de los patriarcas, sí, 
pero ante todo el que practica la religión mosaica. 
Es en la categoría religiosa en la que Pablo encuadra la 
compleja realidad judía, tanto cuando la critica por su 
formalismo legalista y su tozudez espiritual como cuando 
la compara con el mundo pagano en que se diferencia 
«el judío» por su privilegiada situación en el plano de 
la revelación divina*. Por tanto, la calificación «judíos» 
no siempre es negativa, si bien en ocasiones se identifica 
con la línea joánica. Para bien y para mal, «judío» es 
el hombre de la Ley con las ventajas y mermas que 
ello supuso de hecho frente al definitivo mensaje cris- 
tiano. Algo parecido experimentan en su pluma las de- 
terminaciones análogas hebreo e israelita. 

A lo largo de todo el NT es fácil comprobar como el 
nombre que seis siglos antes había empezado por ser 
mera denominación étnico-geográfica ha llegado a in- 
dicar una postura típica religiosa. 

1Cf. Mt 2,2; 27,11.17.22; Mc 15,2.9.12.18; Lc 23,3.37. *Mt 28, 
15; Mo-7,3J=4 5 ke 73m 23In 24184 22:3,1>7,2,11; 11,55; 18,13.35; 
19,3, etc. “Jn 2,18-19; 5,16-17; cap. 6; 7,13; 8,48; 9,22; 10,33; 
13,33. 5Cf. Act 10,22; 13,6; 14,1, etc. “Gál 2,13; 3,8; Rom 1,16; 


2,9-10; 3,1 y sigs.; 9,4.24; 10,12; 1 Cor 7,17 y sigs.; 9,20; 2 Cor 
11,22 y sigs., etc. 


Bibl.: Von RAD-KUHN-GUTBROD, "lopanña.., "loudaios... *EPpat- 
os..., en TAW, TIT, págs. 356-394. 
C. GANCHO 


JUDIT Clousi9; cf. heb. yehúdit, «judía»; Vg. 
ludith). Los datos biográficos de Judit se hallan dis- 
persos en el libro que lleva su nombre y pueden aunarse 
del modo siguiente*: Judit, hija de Merari, a la muer- 
te de Manasés, su esposo, se entrega a una vida retirada 
de oración y penitencia. Más tarde en vista de que Holo- 
fernes, general de Nabucodonosor, conquista la tierra de 
los judíos y asedia Betulia, la población en que vive, se 
decide a salvar tanto a su ciudad como a su patria por 
medio de un proyecto audaz. Después de engalanarse, se 
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presenta con su esclava en el campamento asirio y logra 
de Holofernes, con su belleza, libertad de acción para 
cumplir sus deberes religiosos. Quedándose sola con el 
general, después de un banquete, lo decapita cuando en 
su embriaguez duerme y vuelve a Betulia con la cabeza 
de su opresor. Los asirios, desposeídos de su jefe, se 
desperdigan acosados por los judíos. El pueblo aclama 
a Judit, que entona un himno de alabanza y gratitud a 
Dios. La viuda tiene larga y virtuosa vida. La iconografía 
abunda en representaciones de diversos episodios de 
la vida de Judit. 


1Cf. Jdt passim. 


Bibl.: F. SPADAFORA, Giuditta, en ECatt, VI, col. 716. L. 
SOUBIGOU, Judith, en La Sainte Bible, YV, Paris 1952, passim. A.M. 
DUBARLE, La mention de Judith dans la littérature ancienne, juive 
et chrétienne, en RB, 66 (1959), págs. 514-549. 


M. V, ARRABAL 


JUDIT, Libro de. El libro, llamado de Judit, por la 
heroína del mismo, pertenece al grupo de los llamados 
—> deuterocanónicos. 


1. Tex10. El texto original, hoy desconocido, es 
indudablemente semítico y con toda probabilidad he- 
breo, como se deduce de la lengua, fraseología y sinta- 
xis. En lugar del texto original poseemos una versión 
griega conservada en tres recensiones: a) común (cod. 
B,S, A, y otros muchos); b) lucianea (cod. 19 y 108); 
y c) cod. 58, más las dos versiones latinas (V. L. que sigue 
al cód. gr. 58; Vg. hecha con mucha libertad por san 
Jerónimo a base de un texto arameo) y dos siríacas 
(la Pésitta? que sigue al cód. gr. 58 y la sirohexaplar, 
muy fragmentaria, que sigue la recensión griega lucia- 
nea). En 1946 se encontró y publicó un óstracon de 
Fayum escrito en griego, de la segunda mitad del si- 
glo 1m que contiene Jud 15,1-7 y sigue la recensión 
común de B,S,A, etc. Es el testigo más antiguo que 
conocemos de Judit. Los dos midrás hebreos (mayor 
y menor, publicados por A. Jellinek) y el códice hebreo 
llamado Gaster son elaboraciones tardías a base de la 
narración bíblica. 


2. CONTENIDO. Según el libro, el rey de Asiria, 
Nabucodonosor, en guerra con los medos?*, pide en 
vano auxilio a los estados de Occidente? y, obtenida 
la victoria?, envía a Holofernes para tomar venganza de 
éstos*. Logra diversos éxitos?, se trata de acometer a 
Judea, que confiada en Dios prepara la resistencia*?. Un 
jefe ammonita, Achior, da a Holofernes información 
sobre el pueblo de Dios y sobre la ley divina de su 
historia, que muestra éxitos o quebrantos a razón de 
su fidelidad o apostasía de Yahweh”. Irritado Holofer- 
nes, lo entrega en manos de los israelitas. Achior les 
descubre los planes asiriosf?. Asediada Betulia, y cor- 
tadas las aguas, está a punto de rendirse?. Judit, cuya 
genealogía, matrimonio, viudez ejemplar y dotes huma- 
nas y religiosas se describen detalladamente*”, levanta 
los ánimos abatidos con la convicción de estar en manos 
de Dios, auxiliador omnipotente, al cual únicamente 
adora el pueblo todo*. Anunciando una hazaña salva- 
dora, que no descubre, e implorado el socorro divino??, 
sale con una sierva al campo asirio*?, es introducida 
hasta el general Holofernes, lo cautiva con su talento y 
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belleza y obtiene de él poder actuar libremente en el 
campo y alrededores**. Cuando, después de un banquete 
ofrecido por Holofernes a sus íntimos, y al que es invi- 
tada Judit con sensuales intenciones, el general yace 
totalmente ebrio, la heroína, invocando el auxilio divino, 
le corta la cabeza, sale con su criada del campamento, 
entra victoriosa en Betulia y muestra a todos la cabeza 
del invasor**. Bella doxología divina y de Judit**. Toma 
disposiciones Judit para aprovechar la victoria*”; con- 
viértese Achior al judaísmo?*?; salen los israelitas contra 
los enemigos*”; descubren éstos la muerte de su jefe?; 
huyen y son perseguidos por los israelitas?*; recibe la 
heroina el mensaje y dádivas de su pueblo?, entona el 
cántico victorioso de acción de gracias*, distribuye sus 
trofeos piadosamente, rechaza la mano de pretendientes, 
alcanza los 105 años y, dando la libertad a su sierva, 
muere honrada y llorada por todos, durando la paz 
de ella por mucho tiempo?*. 


1,126. *1,7-12,: *1,13-16. 12,1-20. %2,21-3,8.. 3,9-4,15.75,1-21. 


15,22:6,21.. *7,1-32. 8,1.9. 118,10-31, 1*8,32-9,14. 1*10,1.17. 
2410,18-12,9, 1512,10-13,16.. 1*13,17-20. 114,15, 1314. 6-10. 1"14, 
11-12, *%14,13-19. *15,11-8, ?15,8-13. *15,14-16,17. *16,18-25. 


3. CANONICIDAD. La canonicidad del libro aparece 
ya desde los concilios: a) Plenario de África en Hipo- 
na (393), canon 36. b) Cartaginés (397 y 419). c) Epís- 
tola de Inocencio I a Exuperio (405); y fue solemne- 
mente confirmada por los ecunémicos Florentino (4 de 
febrero de 1441), Tridentino (8 de abril de 1546) y 
Vaticano (24 de abril de 1870). Se había mostrado con 
admirable unanimidad en los Padres y escritores ecle- 
slásticos de los tres primeros siglos, de modo que el 
origen apostólico de esta tradición es indubitable. 


4. EL GÉNERO LITERARIO. Es difícil de determinar y 
parece que pueden considerarse fallidas las caracterís- 
ticas extremas. Una alegoría pura o un género apoca- 
líptico tiene tanta menor probabilidad cuanto que el 
autor trata de enmarcar la hazaña de Judit en un cuadro 
histórico que ocupa enteros los siete primeros capítulos 
del libro. Para una alegoría, este marco resulta insólito 
(cf. 14,6 «hasta el día de hoy»), e igualmente inexpli- 
cable resulta la muy probable seudonomia de tantos per- 
sonajes históricos. Para ser género apocalíptico, le 
faltan al libro notas esenciales: seudonomia de autor, 
imaginería exótica, simbolismo numérico, forma de vi- 
sión y referencia habitual a lo escatológico. La lucha 
entre el pueblo de Dios y el impío no bastan a constituir 
el género escatológico, ni los dos campos que se enfren- 
tan. Menos aún, la llanura de Esdrelón como lugar de 
la batalla, que no se dio en ella!. La seudonomia en el 
caso de Judit, en sí posible, no se prueba (cf. Gn 26,34) 
y en los demás casos personales o toponímicos admite 
otra explicación plausible. El número elevado de las 
tropas no constituye rasgo apocalíptico?, aunque en los 
apocalipsis ocurra frecuentemente. 

Por otra parte, la frecuente seudonomia de personas 
y parajes, tangible para cualquier lector hebreo asiduo 
de la Biblia, que no podía menos de ver, por poco en- 
terado que estuviese de los datos elementales de su his- 
toria nacional, la imposibilidad de un reinado de Na- 
bucodonosor en Nínive destruida años antes de subir 
éste al trono, así como la inaceptable coincidencia del 
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reinado del mismo con los tiempos siguientes al des- 
tierro babilónico en los que el Templo se encuentra 
restaurado y en pleno florecimiento cultual, las indica- 
ciones geográficas, que «no son en modo alguno fantás- 
ticas ni caóticas o desordenadas», pero sí probablemente 
sometidas a un esquema artificial y juntamente bien 
meditado (Stummer), los largos discursos de los perso- 
najes, la oración y cántico de Judit, invitan a no esta- 
blecer un género literario histórico del mismo rigor que, 
ver., en Reyes. 

El autor pretende enseñarnos en un suceso histórico, 
al menos en sustancia, verdades teológicas importantes. 
Pero, dada la manifiesta tendencia confortatoria del 
libro, la confianza en Dios para los momentos de prueba 
que pretende excitar en sus connacionales, no se logra- 
ría, si en un puro relato, los hechos fundamentales no 
respondiesen a una realidad histórica. El caso del hijo 
pródigo, cuya existencia histórica nadie afirma, no tiene 
paridad alguna, ya que su carácter de parábola pura- 
mente ilustrativa de una enseñanza de Cristo (su amor 
a los pecadores), resulta manifiesto del contexto, mien- 
tras que nada hay en Judit que nos indique el propósito 
de su autor de prescindir completamente de la historia 
real. 

Las incongruencias dentro del mismo relato (vgr., 
Nabucodonosor, rey de los asirios en Nínive y, por otra 
parte, los tiempos postexílicos del culto restaurado), y 
su manifiesta oposición con datos conocidos para todos, 
hacen pensar con sólida probabilidad que el autor, 
por razones a mosotros ocultas de oportunidad y vero- 
símilmente por su significado simbólico proverbial, puso 
al enemigo real nombres conocidos como los prototipos 
de los adversarios tradicionales del pueblo de Dios: el 
imperio asirio con Nínive, su odiosa capital de la época 
profética, y el rey Nabucodonosor ejecutor de la ruina 
nacional de 586. El procedimiento es conocido en el 
judaísmo postcristiano, con precedentes en 1 Pe 5,13; 
Ap 17,5. Esos nombres podían velar a ojos menos be- 
névolos su verdadero alcance, pero a nosotros presentan 
dificultades de desciframiento casi insuperables. Una 
veintena de personajes ha sido propuesta. Entre los 
que menos dificultades ofrecen están Asurbanipal, cuyas 
campañas encuadran con menos dificultad en las que 
supone el libro de Judit, pero cuya época preexílica se 
aviene mal con las manifiestas circunstancias postexíli- 
cas del libro, y Artajerjes 1! Ocos (359-336), cuyas 
campañas encajan mejor y del que conocemos por datos 
extrabíblicos un general Orofernes (Polibio, 3,5,2) que, 
sin embargo — por los datos conocidos —, volvió cu- 
bierto de gloria, y un consejero-eunuco Bagoas. 

La hipótesis de Brunner, según el cual Nabucodono- 
sor sería un armeno por nombre Araka, que se habría 
rebelado al comienzo de Darío 1 (521-520), tomando 
el nombre de Nabucodonosor IV, tendría más probabi- 
lidad en su favor, si de él — que duró sólo breves meses 
como pretendido soberano — pudieran explicarse con 
más naturalidad los años de reinado y la amplitud de 
dominio que el libro le atribuye. Si esta dificultad se 
supera, sería la hipótesis más seductora, ya que otros 
datos del libro? apuntan al tiempo persa de Darío Il. 

Es, pues, lo más probable que la acción de Judit 
sucediera en el tiempo del imperio persa, que con 


770 


JUDIT 


Artajerjes 111 se acercaba a su ocaso. Datos del libro 
específicamente persas — como la expresión «tener pre- 
parada agua y tierra» como señal de sumisión, la deno- 
minación «Dios del cielo», los nombres de Holofernes 
y Bagoas — añaden probabilidad a esta hipótesis. Ni 
existen elementos en el libro que postulen una época 
griega. Los trabajos recientes de Grintz y de Dubarle 
sobre la tradición hebrea del libro, convergen también 
en colocar tanto los sucesos como la composición del 
libro en la época persa. 

Si quisiéramos, pues, caracterizar el libro de Judit, 
diríamos que los hechos en él narrados son sustancial- 
mente históricos y que, más probablemente que a una 
novela histórica, se acerca a una historia libre, es decir, 
a una exposición de hechos en la que el elemento his- 
tórico pesa más que en la novela histórica, sin llegar al 
género de anales o al de historia elaborada, permitiéndose 
la elaboración de lo verosímil allí donde cualquier lector 
culto de su tiempo no hubiera de buscar el rigor crí- 
tico, vgr., en los discursos, oraciones y aun cierta esque- 
matización y estabilización de datos históricos y geográ- 
ficos, procedimientos todos fácilmente detectables a los 
conocedores familiarizados con este género literario O 
con la mentalidad ambiente que pudo producirlo. La 
finalidad parenética del libro es innegable, pero ella está 
latente y actúa más como último motivo del autor para 
componer el relato de un episodio de la historia de su 
pueblo, que como determinante inmediato del género 
literario. 


5. IpeoLoGía. Los valores religiosos abundan ex- 
traordinariamente en este libro. En él todo es una lec- 
ción implícita y conmovedora de confianza en Dios, 
que conduce la historia y que en todo tiempo, pero 
especialmente en las angustias máximas, ayuda, aun por 
los medios más débiles, a quienes con una conducta 
santa honran sus divinos atributos. Éstos aparecen en 
el libro con singular relieve. La suma perfección de 
Dios!, su omnipotencia incontrastable*, su bondad, espe- 
cialmente con los atribulados*, singularmente su pro- 
videncia que prevé y ordena cuanto sucede” y se mostró 
extraordinaria con su pueblo en los favores como en 
los castigos *, y en el gobierno de las naciones enemigas”, 
que más pronto o más tarde serán alcanzadas por el 
ineludible juicio divino*” de fulgores escatológicos irres- 
tringibles a los castigos de esta vida, y solamente expli- 
cables a la luz de la sanción eterna?”. 

La figura de Judit nos es propuesta cual modelo de 
insignes virtudes. Su eximia piedad religiosa, de la que 
son singular exponente sus plegarias*?, su observancia ri- 
gurosa de la ley divina* y su fama irreprochable**, nos 
sirven de ejemplo que mueve a la imitación. Judit es 
modelo de amor a la patria, por la que, segura de Dios 
y con fe en los destinos de su pueblo, se expone heroica- 
mente a los peligros más graves y a los más sensibles. 
Sin intentar provocar una pasión deshonesta, lo que es 
psicológicamente inconciliable con su extraordinaria cas- 
tidad antes y después de su hazaña*, sí se propuso 
con sus atractivos llamar la atención, hasta el pasmo, 
de los que la vieran, especialmente de Holofernes**, y 
previendo la probable seducción de éste no se sintió, 
con razón, obligada a evitarla, teniendo ante la vista 
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un objetivo inspirado por Dios, de gravedad suma: el 
aniquilamiento del enemigo, inminente destructor del 
pueblo de Dios. Esto mismo la llevó a usar, con peligro 
manifiesto de la propia vida, ardides y estratagemas en 
todo tiempo considerados lícitos a los beligerantes y en 
los que, al menos según el texto griego, no se encuen- 
tra una mentira formal. 


1Cf. 39 con 7,1-3. ?Cf.2Re 19,35. 3Jdt 4,3; 5,19. *8,13-14,16, 
$8.13; 9,12,14? 15,10; 16,2.5,13-15.. "7,227 3,9.31; cap. 9; cap. 11; 
16,1-5.11-12.15. ?9,2-4.5-6. *5,17-21; 7,25.28; 8,18-20,25-27; 11, 
10:99. 10:9:13:45:177 1617. 2161245 +16,174d2,. 8,114.27; 9,2% 
14; 16,1-17. *%12,2-9. 118,8. 2*8,4-6; 16,23. *10,4. 
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JUECES, Libro de los. Si consideramos a Samuel 
como eslabón entre jueces y reyes —el último juez 
unge al primer rey —, resulta que el libro de los Jueces 
cubre la época israelítica entre la conquista y el reino. 


1. CONTENIDO Y DIVISIÓN. El capítulo primero narra 
episodios de conquistas y territorio no conquistado; 
2,11-3,6 explicación religiosa de los episodios siguientes: 
3,7-31 Otoniel, -Ehúd, Samgar; 4-5 Débora-Baraq; 6-8 
Gedeón; 9 ?Abimélek; 10 Tola y Jaír, intermedio; 11 
Jefté; 12 guerra civil con los efraimitas; Ibsán, "Elón y 
“Abdón; 13-16 Sansón; 17-18 migración de los danitas 
y culto irregular de Mikáh; 19-21 crimen en Gabaa y 
guerra contra los benjaminitas. 


2. Composición. El autor del libro ha recogido una 
antología de narraciones épicas, unificándolas en un 
marco de historia pragmática religiosa. La tensión entre 
los episodios autónomos — que podríamos llamar «can- 
tares de gesta» —, y el marco teológico es la clave del 
libro. 


a) Título. En las narraciones épicas, el héroe es 
llamado «salvador»: surge para liberar o «salvar»; en 
el marco redaccional se llaman «jueces» que «juzgan» 
(o gobernadores que gobiernan) durante tantos años. 
Este título parece estar tomado de los llamados «jueces 
menores», de quienes el autor da el nombre y alguna 
noticia menuda, como tomada de crónicas elementales 
o de listas cronológicas. A. Alt sospechaba que estos 
jueces administraban el derecho consuetudinario. “Tene- 
mos en esta duplicidad de títulos una tensión entre el 
«carisma» y la «institución» (M. Weber introdujo el tér- 
mino «jefes carismáticos»), tensión que resuelve el autor 
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Colina de Yalú, que corresponde a la bíblica ?Ayyálón. La ciudad fue asignada primero a la tribu de Dan y 
luego a los levitas; en tiempo de los Jueces (1,35) permanecía todavía en poder de los amorreos. (Foto V. Vilar, 
Archivo Termes) 
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Zona sudoriental de Hirbet Seilún, Silóh, vista desde el edificio cuadrado. En Silóh permaneció el Arca de la 
Alianza durante todo el período de los Jueces. (Foto P. Termes) 


en una institución salvadora y una salvación insti- 
tuida en ciclo histórico. 


b) Extensión. En los cantares de gesta, el héroe es 
local, Sansón en Dan, Jefté en Galaad, ?Abimélek en 
Siquem, *Ehúd en Benjamín; Gedeón se restringe a pocas 
tribus; en el episodio capital de Débora y Báraq aparece 
la vinculación de las tribus, y parece ser que la victoria 
aseguró el enlace de las tribus septentrionales con las 
centrales. El marco extiende el ámbito a todas las tribus 
como «pueblo», como unidad presente en cualquiera 
de los miembros; la salvación de una tribu es salvación 
del pueblo, pero no retoca los episodios ni calla las 
disensiones entre las tribus. 


c) Cronología. Lo más probable es que los episodios 
autónomos siguieran su propia cronología, sin sucesión 
precisa; el marco redaccional crea una cronología com- 
pleta, estilizada varias veces en períodos de 80, 40, 20 
años; presentando una sucesión sin lagunas, insiste en 
la continuidad de la historia salvífica; narrando hace 
teología. 


d) Esquema y desarrollos. Es la tensión más impor- 
tante y profunda. El esquema general, formulado en 
2,11-19, es una racionalización de la historia en figura 
ciclica de cuatro etapas «pecado-castigo-oración-salva- 
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ción»; fruto de madura reflexión teológica de la escuela 
deuteronomística. El primer episodio, Otoniel, cumple 
estrictamente el esquema, pero no es una narración viva 
recogida, sino una narración formularia, para explicar 
el esquema; cuando comienzan las narraciones autén- 
ticas, el esquema comienza a vacilar. 

Los episodios de ”Ehúd, Débora, Báraq, Gedeón y 
>Abimélek revelan el arte narrativo de maestros: simpli- 
cidad de medios, plasticidad, sustentación unida a la 
rapidez, sentido del humor, caracterización escueta; el 
episodio de Sansón aprovecha elementos del folklore, 
y el episodio de Jefté presenta un modelo de discurso 
diplomático; común a todos es la excelencia literaria 
que coloca a este libro entre la mejor narrativa de la 
antigúedad. 

Pero esta vitalidad literaria de los personajes y sus 
hazañas dificilmente se ciñen al rígido esquema intelec- 
tual: el autor del libro ha preferido respetar las narra- 
ciones que recogía, dando así testimonio de su antigiie- 
dad, de su veneración; y al mismo tiempo, reconociendo 
que la eficacia divina en el regir la historia no fuerza 
ni esquematiza la figura de los héroes humanos. 


3. PROBLEMAS PARTICULARES. El capítulo primero re- 
coge una serie de datos de la conquista que parecen 


776 


contrastar con la versión de Jos 10 (Wright). En 2,1-3,6 
encontramos el esquema pragmático y otros intentos 
para explicar la persistencia de poblaciones cananeas 
que parece contradecir la promesa divina de entregar 
toda la tierra. La figura del opresor Kúsan Ristatáyim, 
3,8, sigue siendo un enigma, como la presencia doble de 
Samgar, 3,31 y 5,6, como la figura de Yábin en 4,2.24 
y Jos 11,1. 

Los capítulos 4 y 5 dan una doble versión, en prosa 
y en verso, del mismo hecho; el llamado «canto de 
Débora» es una de las piezas más antiguas de la poesía 
hebrea, incluso en formas ortográficas arcaicas que han 
dificultado la interpretación; gran parte de los proce- 
dimientos poéticos de la poesía hebrea aparecen aquí 
manejados con perfecta madurez y gran aliento lírico. 
También es interesante el «apólogo de Jotán», cap. 10, 
único ejemplo completo en el AT, tomado probable- 
mente de la literatura cananea. Es manifiesta la tendencia 
antimonárquica del autor al presentar a A bimélek 
como un «antagonista» en la serie de los «jueces» sal- 
vadores; tendencia que contrasta con las noticias favo- 
rables a la monarquía de 17,6.13; 19,1.25. El cap. 11 
ofrece el problema del voto de Jefté y el sacrificio de la 
hija; para algunos sería un mito, conservado en la fiesta 
ritual y degradado en leyenda; otros conjeturaron que 
la hija de Jefté no sacrifica la vida, sino la virginidad 
(Bostróm). 

Las narraciones del juez Sansón fueron interpreta- 
das hace medio siglo como un mito solar; Gunkel 
corrigió esta interpretación, fruto de fantasía e ingenio, 
y logró imponer la explicación de narraciones folklóri- 
cas, emparentadas con motivos del folklore universal; 
es de señalar la referencia aplicada a la institución del 
nazireato. 

El cap. 17 ofrece datos interesantes sobre el culto 
privado, el sacerdocio y la función de los levitas; el 
siguiente informa sobre la migración de una tribu — so- 
metida quizás a la presión filistea — hacia el norte, y 
con ello explica históricamente la frontera septentrional 
clásica «Desde Dan hasta Bersabee». El cap. 20 pre- 
senta una guerra interna de la anfictionía e informa 
sobre las ciudades sacras de Mispáh, Betel y Silóh; 
en el capítulo siguiente, los israelitas ponen remedio 
a la catástrofe de Benjamín en dos episodios sucesi- 
vos, de los cuales el último tiene parecido con el «rapto 
de las Sabinas» y sirve asimismo de curioso ejemplo 
de «casuística». 


4. ORIGEN. La teoría de fuentes dividió el libro como 
el resto del «Eptateuco»; Eissfeldt introdujo su fuente 
laica (L); Noth lo incorporó al gran cuerpo histórico 
deuteronomístico. Es innegable el material deuterono- 
místico del libro; pero los que proponen algunas colec- 
ciones previas se apoyan en datos probables del libro 
(Cazelles). 


Bibl.: Comentarios: C. F. MooRE, 2.* ed., Londres 1903. M. J. 
LAGRANGE, París 1903. C.F. BURNEY, 2.* ed., Ribingtons 1920. 
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O. GRETHER, Die Bezeichnung «Richter» fir die charismatischen 
Helden der vorstaatlichen Zeit, en ZAW, 16 (1939), págs. 110-121. 
M. NotTH, Das Amt des «Richters Israels», en Festschr. Bertolet, 
Tubinga 1950. C. A. SimPSON, The Composition of the Book of 
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Das Deboralied. Eine gattungs- und traditionsgeschichtliche Studie, 
en ZAW, 71 (1959), págs. 67-97. 
J. L. ALONSO SCHÓKEL 


JUEGO (cf. heb. $ahag; iroaiid«; Vg. ludus). 1. El 
AT da indicaciones muy dispersas sobre el juego en 
todas sus acepciones y clases, pero tanto el texto sagrado 
como la arqueología confirman, más o menos direc- 
tamente, su existencia. Aparte de los juegos de ingenio* 
y de armas?, informan de que los niños jugaban, como 
en Egipto y otros países del antiguo Próximo Oriente, 
en calles y plazas con amigos de ambos sexos*?. Los 
descubrimientos arqueológicos han puesto de mani- 
fiesto juegos infantiles de alfarería: copias de objetos 
a tamaño reducido y muñecas. 

Los adolescentes y adultos tampoco desdeñaban los 
juegos y pasatiempos, cuyas reglas por desgracia se 
ignoran; pero las excavaciones de los arqueólogos han 
probado que el área de su difusión era muy amplia, 
especialmente los basados sobre todo en el empleo de 
un tablero que se jugaban con fichas, figuras, etc., de 
diversa índole, ejecutadas casi siempre con materiales 
nobles, marfil, ébano, oro y conchas, aunque no faltan 
los de madera de bajo precio y cerámica. Egipto es el 


Fragmento de un juego iranio desconocido hallado en 


Susa. (Foto Museo del Louvre) 
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Relieve de la tumba de Nefertari, en el valle de las Reinas, en el que aparece Nefertari jugando al ajedrez. 
(Foto Lehnert € Landrock, El Cairo) 


país que más muestras de estos juegos ha proporcionado, 
dentro y fuera de sus límites, además de su presencia 
en las representaciones plásticas. Así el juego de «perros 
y Chacales» (tablero provisto de agujeros en que se cla- 
van figurillas con la cabeza de dichos animales), el de la 
«serpiente» (remoto antecesor del juego de la «oca»), 
el zenet (tablero con treinta casillas), dados, tabas, etc. 
Se han encontrado casilleros y tablas cuadriculados en 
el cementerio real de "Ur (siglo Xxv A. C.). Se han hallado 
en Palestina distintos ejemplares de juegos en Tell 


Udo 


el-A$$úl, Gézer, Tell Beit Mirsim y Bét Sémes. Tanto 
en Mispah como en Petra se grabaron en la roca los 
tableros empleados en varios pasatiempos. 

En cuanto a los juegos atléticos: lucha, carros y lan- 
zamientos, formaron parte de la política de helenización 
de los judíos bajo los seleucidas*, y, según Josefo, en el 
periodo romano, en el reinado de los herodianos, se 
llevaron a cabo esfuerzos en idéntico sentido. 


1Jue 14,12; 1 Re 10,2-3. 22Sm 2,12-17. *Jer 6,11; 9,20; Zac 
8,5. 1%] Mac 1,14; 2 Mac 4,7-17. 
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León sobre un carro con pequeñas 

ruedas. Juguete iranio hallado en 

Susa y datado a fines del 11 milenio. 
(Foto Museo del Louvre) 


2. Hay varias referencias a los 
juegos, de la clase que fuere, en el 
NT. Las menciones y las imágenes 
de algunos de ellos son proyección 
en los textos neotestamentarios de 
la popularidad que habían alcan- 
zado en los medios paganos o no 
paganos, principalmente los atlé- 
ticos. 

Jesús alude a los juegos de los 
niños en bodas y funerales*; al 
describir su Pasión, se narra que 
los soldados echaron suertes sobre 
sus vestiduras, tal vez por medio 
de tabas o dados?. En las losas del y 
Litóstrotos se han encontrado gra- 
bados los trazos de casilleros que los legionarios roma- 
nos empleaban en sus juegos. 

La mayoría de las referencias a las competiciones y 
ejercicios atléticos se hallan en los escritos de Pablo: 
los corintios deben disciplinarse y ejercitarse para con- 
quistar el premio en la competición?*; anima a correr 
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con todas las fuerzas en presencia de una nutrida muche- 
dumbre de personas excepcionales, entre las que destaca 
Jesús*; a veces se participa en vano en la carrera? y 
otras con éxito*, etc. 


1Mt 11,177 Lc 7,32. 
9,24-27. Heb 12,1-12. 


2Mt 27,35; Mc 15,24; Jn 19,24, *1 Cor 


5Gál 2,2; FI "206" *Gál 3;7. 


Pavimento de Litóstrotos, de la fortaleza Antonia. En la losa aparecen grabados unos casilleros, que los 
legionarios romanos de la guarnición empleaban en sus juegos. (Foto P. Termes) 
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Bibl.: F. Josefo, Ant. lud,, 15,8,1. W.PF. ALBRIGHT, The Exca- 
vation of Tell Beit Mirsim, Y, New Haven 1936-1937, págs. 48-49. 
ANEP, págs. 212-219. W.,H. MorTOwN, Umm el-Biyara, en BA, 19 
(1956), págs. 33-34. E. W. HEATON, La vita cotidiana ai tempi 
dell'Antico Testamento, Roma 1957 (trad. it.). R. DE VAUx, Les 
institutions de l'Ancien Testament, 1, París 1958, pág. 82. G. Pose- 
NER, Dictionnaire de la civilisation égyptienne, París 1959, págs. 
141-142, 

J. A. G.-LARRAYA 


JUEVES SANTO, Problema cronológico del. La opi- 
nión tradicional, según la cual Jesús, la tarde del jueves, 
celebró la última Cena y poco después fue arrestado, ha 
sido recientemente impugnada por A. Jaubert, quien 
defiende la tesis, conforme a la cual la última Cena 
y el arresto ya se habrían producido el martes y la 
fundamenta de la siguiente manera: como se infiere 
del Libro de los Jubileos, del de Enok, del Documento 
de Damasco y de algunos textos de Qumrán, y como 
prueban definitivamente los fragmentos de calendario ha- 
llados en la cuarta cueva, había en tiempo de Jesús, 
junto con el calendario oficial lunar, otro calendario, 
el solar, conforme al cual se regían la secta de Qumrán 
y algunos círculos con ella relacionados y en el cual 
la fiesta de la Pascua caía cada año en miércoles. Jesús 
hubo de haberse atenido también a este calendario. 
Además, solamente así puede solucionarse la diferencia 
que existe entre los Sinópticos y Juan en los datos sobre 
el día de la muerte de Jesús. De este modo, cuando los 
Sinópticos aseguran que la última Cena fue el banquete 
pascual, tienen razón: Jesús celebró verdaderamente an- 
tes de su muerte el banquete pascual, a saber, la tarde 
del martes (que pertenece, conforme al cómputo judío, 
al comienzo del miércoles) según el calendario de Qum- 
rán. Y cuando Juam, por su parte, informa que Jesús 
fue crucificado la víspera de la fiesta pascual, tiene igual- 
mente razón, porque piensa precisamente en el calen- 
dario oficial; y según eso, el primer Viernes Santo fue 
el 14 de Nisán. En varios escritos de los primeros 
tiempos del cristianismo* se dice expresamente que 
Jesús fue arrestado el martes por la noche, que el miérco- 
les y el jueves fue presentado al sanedrín, el jueves y 
el viernes a Pilato, y fue finalmente crucificado. Las 
posiciones básicas de esta cronología larga resuelven 
varias dificultades que la exégesis de los evangelios en 
vigor hasta hoy veía contra sí. 

Indudablemente, esta tesis nueva merece atención; 
pero, igualmente sin duda alguna, la cronología tradi- 
cional de la Pasión está mejor fundada. La cronología 
de los tres días que aparece en la Didascalia se originó 
al comienzo de la segunda centuria, por causa del es- 
fuerzo tardío de fundamentar en la historia de la Pasión 
los acostumbrados ayunos semanales de los miércoles 
y viernes. Sin género de duda, tanto los evangelios Si- 
nópticos como el evangelio de san Juan atestiguan la 
cronología de un solo día. Y puesto que la historia de 
la Pasión, en oposición a las otras partes de los evan- 
gelios desde el comienzo en adelante, fue transmitida 
como una narración cerrada en sí misma y seguida, no 
puede rechazarse de ligero. Y finalmente, es manifiesta 
la aseveración que la cronología de tres días elimina 
bastantes dificultades exegéticas, pero, con más atenta 
consideración, aparece como no acertada y cuestionable. 

ADidascalia, cap. 21. 
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Bibl.: A. JAUBERT, La date de la Céene, Paris 1957. J. BLINZLER 
El proceso de Jesús, Barcelona 1959, págs. 54-66, donde hay además 
la bibliografía más antigua. A. JAUBERT, Jésus et le calendrier de 
Qumrán, en NTS, 7 (1960), págs. 1-30. R.E. BROWN. L'ultima Cena 
avvenne il martedi?, en BiOr, 2 (1960), págs. 48-53. J. BLINZLER, 
Das Synedriumn von Jerusalem und die Strafprozessordnung der Mischna, 
en ZNW, 52 (1961), págs. 54-65, A. STROBEL, Zur Funktionsfáhigkeit 
des essenischen Kalenders, en RO, 3 (1961), págs. 395-412, K.G. 
KUHN, Zum essenischen Kalender, en ZNW, 52 (1961), págs. 65-73. 
E. KutscH, Der Kalender des Jubiláiumsbuches und das Alte und das 
Neue Testament, en VT, 11 (1961), págs. 39-47. 

J. BLINZLER 


JUEZ (heb. Sofet; «prris, SixaoTis; Vg. ¡udex). 
l. ANTIGUO TESTAMENTO. La función judicial goza en 
el Oriente antiguo de una veneración sagrada y es parte 
de la autoridad que emana de Dios. 

Juzgar (din, Safat) es atribución divina que ejerce 
sobre los individuos, su pueblo y sobre los pueblos todos, 
mostrando la justicia o injusticia de las acciones y dán- 
doles su retribución merecida. Dios es «el juez de toda 
la tierra»?. Una forma usual de declarar a uno culpable, 
de pronunciar inocente en cualquier asunto fue «¡juzgue 
Dios entre nosotros!»?, equivalente a un juramento de 
inocencia. La doctrina de la escatología reposa sobre el 
juicio que Dios hará de las gentes todas al fin de los tiem- 
pos. Tal judicatura universal es la manifestación del 
dominio absoluto de Dios sobre los hombres y los im- 
perios y una variante de su omnímoda realeza. Es preciso 
no olvidar que ya en el AT esta justicia de Dios, juez 
justo, es habitualmente salvadora y se identifica con su 
gracia y misericordia?. 

En la sociedad patriarcal, el juez nato es el cabeza 
de clan como aún hoy lo es el jeque de cada tribu entre 
los beduinos del desierto. 

Moisés lo fue en los orígenes del pueblo en el desierto, 
aplicando las leyes ya consuetudinarias y las nuevas 
decisiones que imponían las nuevas situaciones; sólo 
cuando él no pudo soportar el peso enorme de todos los 
asuntos instituyó — aconsejado de su suegro — de entre 
los principales, jueces ordinarios, reservándose el juicio 
y sentencia en los problemas más importantes*. Josué le 
sucede en la magistratura ?. 

El período que va desde Josué hasta la monarquía 
lo llenan «los jueces» del libro homónimo. Los grandes 
«jueces» no son otra cosa que caudillos carismáticos 
que salvan una parte del pueblo de la opresión cananea; 
el nombre y funciones de la judicatura convienen sólo 
a los llamados «jueces menores», Tola", Jair, también 
Jefté que unió el cargo de juez con el de jefe del ejército 
guerrero, "Ibsán, "Élón, “Abdón*. Débora, la profetisa, 
resuelve los pleitos del pueblo bajo la palmera”. Samuel 
también desempeñó el oficio de juez ambulante, puesto 
que cada año alzaba su tribunal en Betel, Galgal, 
Mispáh y Rámaáh, simultaneándolo con las funciones 
sacerdotales ?, habiéndose comportado siempre con ho- 
nestidad ?*. No hay duda que durante su vida, como du- 
rante los años de los «jueces menores», los ancianos de 
las ciudades y aldeas siguieron ejercitando las funciones 
de árbitros y jueces en los asuntos de menor importan- 
cia, ya que un solo tribunal para todo el pueblo hubiera 
sido insuficiente con mayor razón que en los tiempos 
del desierto. Asimismo, administraba justicia el sacer- 
dote en los santuarios, pero Noth cree que no estaba 
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tal tribunal en situación de primera nstancia, respecto 
del «juez» de las tribus. 

Históricamente se justifica la institución monárquica 
por la indignidad con que ejercitaron la magistratura 
judicial los hijos de Samuel, que sucedieron en el cargo 
a su padre y «se apartaron de sus caminos por avaricia, 
recibiendo presentes y violando la justicia». El pueblo 
quiere un rey «para que nos juzgue, como todos los pue- 
blos, nos juzgará y será nuestro jefe en las batallas», 

Como observa De Vaux, ahora podemos efectiva- 
mente comprobar que el pueblo decía verdad, ya que 
en los documentos de Ras Samrah y Alalah aparecen 
juicios llevados a cabo por reyes y contratos garantiza- 
dos con su sello; y la primera cualidad que se le exige, 
al igual que en Mesopotamia y en las inscripciones 
fenicias y arameas, es la de ser justo. 

Esta justicia la prescriben las leyes israelitas y la desea 
el pueblo con el máximo anhelo**. Los grandes reyes, 
David y Salomón, la ejercen con rectitud*?. «Juzgar» 
llega a ser equivalente de ejercicio de la realeza: el rey es 
«el juez de Israel» y Absalón cuando desea hacer justicia 
está ambicionando el trono*”. El rey era el juez supremo 
y su tribunal; «el vestíbulo del juicio» que había en 
palacio, el de última instancia**, si bien alguno de los 
casos referidos confirma anecdóticamente la sabiduría 
de Salomón, por ejemplo, más que el carácter supremo 
del tribunal regio*?. 

La legislación deuteronómica supone tres tipos de 
tribunal: el popular o de los ancianos que «se sientan 
a la puerta de la villa» y que debía ver en los asuntos 
comunes de la vida aldeana — los profetas les exigen 
integridad en su cargo*? —, pero que podían en algunos 
casos, decretar pena capital*”, por lo que en modo alguno 
podría identificárseles con algo parecido a nuestros «jue- 
ces de paz»; están los jueces profesionales instituidos 
por el rey, tal vez en los centros de población más im- 
portantes**, y finalmente el tribunal supremo con sede 
en Jerusalén, en el palacio real*”; datos éstos a los que 
corresponden las medidas reformadoras de Josías?”. 

En el Código de Hammurabi hay una división de 
jueces oficiales que residen en las ciudades y los que 
constituyen el tribunal supremo de Babilonia, cuyas de- 
cisiones, sin embargo, podía supervisar el rey, y que eran 
árbitros aun en cuestiones familiares como divorcio, 
herencias, etc. Las tablillas anteriores a la dinastía ba- 
bilónica mencionan ya dos jurisdicciones: la de los an- 
cianos y la de los templos. La jurisdicción sacerdotal 
también aparece en Egipto, según testifica el «edicto de 
Horemheb». 

¿Gn 15,4; 18,25; 30,6; 1 Sm 2,10; Is 3,13; 43,26; Ez 16,38; Jl 3,125 
Sal 10,13; 26,1; 50,6, etc. *Gn 16,5; 31,49; Jue 11,27. *Cf. Ex 6,6» 
Dt 32,36. *Éx 18,13-26; cf. Dt 1,9-10. *Cf. Jos 7,19-26; 24,25: 
“Jue 10,1-5; 12,7.8-15. "Jue 4,4-5. *1Sm 7,15 y sigs. *18m 12, 
3-4, 111 Sm 8,1-5.19-20. Cf. Sal 72,1-2; Is 9,6; Prov 16,12. 
122 Sm 8,15; 1 Re 3,28; 4,1-6. *?2Sm 15,4; 1 Re 3,9; 2 Re 15,5; 
Miq 4,14; Sal 2,10. 12 Sm 14,4-11; 1 Re 7,7. *2Sm 12,1-6; 1 Re 
3,16-28. **Am 5,10 y sigs.; Zac 8,16. *?Dt 19,12; 21,3-8,19; 22, 


15 y sigs.; 25,7-8. *8Dt 16,18 y sigs.; 19,16 y sigs. Dt 17,8-13. 
Cf 2 Cr 19,4-11. 


2. Nuevo TESTAMENTO. El término SixaotTñs apa- 
rece sólo en dos ocasiones en alusiones a Moisés!; la 
designación habitual es kpiris. No hacen al caso textos 
como «no juzguéis y no seréis juzgados»? que se refieren 
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al juicio temerario o criterio duro con el prójimo y no a 
funciones de tribunal, y en general, todos aquellos pa- 
sajes que se ciñen a la operación psíquica del discerni- 
miento, en la que debe ser norma el «no juzguéis por las 
apariencias, sino con juicio justo (ponderado)»?. 

Jesús se manifiesta como juez escatológico del mundo, 
porque Dios le ha constituido juez universal?, 

En Pablo, también es frecuente la idea de Dios juez? 
y de Cristo juez justo*. Es frecuente la equivalencia en 
todos estos lugares de juzgar = condenar. 

Ya en el campo de las magistraturas, la historia evan- 
gélica nos certifica la existencia de un juez en las ciuda- 
des, ante el que pueden recurrir los agraviados”. Las 
historias de leprosos parecen indicar que los sacerdotes 
conservaban alguna de sus viejas atribuciones judicia- 
rias*. Las cuestiones religiosas incumbian al tribunal 
supremo del sanedrín, y las civiles y militares al del 
procurador romano que conservaba el ¿us gladii. La 
historia de la condena de Jesús y el asesinato de Esteban 
plantean el grave problema historicojurídico de si en 
cuestiones religiosas podía el sanedrín jerosolimitano 
emitir sentencia de muerte o simplemente en el caso de 
Esteban se trataría de un motín popular incontrolado. 

1Act 7,27.35; cf. Éx 2,14. *Cf. Mt 5,40; 7,1-2 y par. *Jn 7, 
24.51. “Jn 5,22.27. “Cf. Act 17,31; Rom 2,16; 3,6. *2 Tim 4,8; 


cf. Act 10,42. ?Mt 5,25; Lc 12,4; 18,2 y sigs. *Mt 8,4; Mc 1,44; 
Lc 5,14; 17,14. 


Bibl.: E.J. SCHÚRER, Geschichte des jiidischen Volkes im Zeit- 
alter Jesu Christi, 1, 4.2 ed., Leipzig 1907. A. MORET, Histoire 
de U Orient, 1, París 1943, pág. 401 y sigs. U. HOLZMEISTER - $. 
ZEDDA, Storia dei tempi del NT, Turín 1950. ANET, págs. 172, 174. 
R. DE VAUX, Les institutions de ['Ancien Testament, 1, París 1958, 
pág. 239 y sigs. J. BLINZLER, El proceso de Jesús, Barcelona 1959 
(trad. esp.). M. NoTH, Geschichte Israels, 4.% ed., Gotinga 1959, 
pág. 90 y sigs. 

C. GANCHO 


JUICIO DIVINO. 1. Yahweh es incorruptible? y 
promete bendiciones como recompensa de fidelidad?, 
y azotes a cambio de infidelidad*, para que la idea de 
juicio divino y de su responsabilidad ante Dios arraigue 
entre los hombres. En los textos antiguos, se espera 
al anonadamiento de los enemigos nacionales*: Yahweh 
libra a su pueblo del combate*. La historia pasada y 
venidera de Israel se interpretó como intervención judi- 
cial de Yahweh* y en un período posterior revive en las 
figuras jurídicas, principalmente en los salmos impreca- 
torios, su aspecto nacional”. 

1Dt 10,17-18. ?Lv 26,1-13; Dt 7,12-15. *Lv 26,14-39. “Ex 14, 


14; 23,22. “Jue 3,9-10; Nm 21,14. %Éx 6,6; 7,4; 1Sm 18,17. 
"Sal 68,22-24; 83,10-19; 149,7-8; cf. Di 23,4-7. 


2. Los profetas emplearon numerosas figuras para 
denotar el concepto, p. ej.: proceso!, Yahweh como 
pastor?, segador?, pisador* y poseedor de hornos de 
fundición*; el mismo juicio es una batalla*, tempestad”, 
temblor de tierra ?, eclipse de las estrellas? y convulsión 
de los cielos*. Como juicio temporal, afectará a los 
pueblos vecinos de Israel y los imperios existentes en- 
tonces!”, pero ya en Sofonías significa un juicio general 
sobre todos los pueblos del mundo?*?, del cual Israel, 
a pesar de sus esperanzas nacionales, no será excep- 
tuado. Porque Israel abandonó a Yahweh**?, se valdrá 
Dios de los pueblos como instrumento! y permitirá 
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la ruina de la nación*, su destrucción y exilio**, Es el 
«Día de Yahweh»*”, día de terror para toda la human!- 
dad**, y señalará el juicio final de Dios**. Los profetas 
explican sin descanso los motivos religiosos y morales 
del juicio: Yahweh castiga a los pueblos por su orgullo ?* 
y su idolatría**, expresa su ira contra Israel?? y otros 
pueblos??, y sanciona los pecados contra la moral?*. 
Israel será juzgado por su menosprecio de la Ley, por 
su entrega a la idolatria??. Yahweh arruina toda sober- 
bia?, pues condena?” e indulta?? a causa de la santifi- 
cación de su nombre, para que el juicio pertenezca al 
eterno orden divino??. Finalmente, el juicio sirve a la 
salvación. El «resto de Israel»? quedará como simiente 
de un nuevo pueblo**, que será purificado por su esposo 
regresado*?, Con el juicio, Yahweh castigará**, depura- 
rá, pero finalmente perdonará a su pueblo**, así como 
conducirá las naciones a la conversión? y a cuyo resto** 
hará partícipe de la bienaventuranza. 


108 4,07 1£- 1,187 3.13, *E2 341722, *s 27,125 Jer 15,7. “Is 
63,1-6. *Ez 22,18-22. *Zac 14,3. *1s 29,6. *Is 24,19. Is 13,10. 
1015 34,4, 1%lIs caps. 13-27; Jer caps. 46-51; Ez caps. 25-32. **Sof 


caps. 1-3; Jer 25,30-38. 
laTs 10,5; Jer 25,9. Jer 16,11-13. 
J1 4,14. 1%Sof 1,14-18. 


13Ts 1,4; cf. Am 5,18 y sigs.; Os caps. 1-3. 
Te 15,2 Y 418. ' "E 213: 
12008 5,9; Lam 2,1-22; Prov 11,4. *Is 
2,18-20. *1J1 4,2.6. *ls 10,7. "Am 1,3-2,3; Nah. 3,1. *Am 
2,4 y sigs.; Ez 8,3-16. *5Is 2,11-17. *%Ez 39,21-23., *Ez 39,25-27, 
ttZac 14,9; cf. Eclo 36,1-5. *%Is 6,13; Am.5,15. *Am 9,11-15; 
Mig 4,6-8. *0Os 2,9. *%2Ez 14,21 y sigs. “Is 1,25: 48,10. Jer 
24,5. “Jer 18,7-8. "Is 24,6,13-14. 


3. Tras las enseñanzas proféticas de la argumenta- 
ción moral del castigo? y de la recompensa individual?, 
llegamos a la individualización del concepto de juicio?, 
por el cual se interpretaba el juicio según la dicha o 
desdicha eterna, o según la clase de muerte*. Los apó- 
crifos ilustran y describen el juicio individual en el otro 
mundo. 

En el NT, todos los hombres deben rendir cuentas 
ante Dios de sus obras*. Este juicio universal sigue a 
la muerte, y ya se precisa el estado de justos y pecadores?. 

La descripción apocalíptica del juicio final empieza 
con la sistematización que ofrece Ezequiel, quien dife- 
rencia: a) el juicio sobre Israel, del cual se salvará una 
parte”; b) juicio de los gentiles, en el cual se salvará sólo 
una porción del pueblo?; c) juicio de Gog?, y d) el gran 
tiempo de la bienaventuranza*”. Ezequiel conoce números 
y términos apocalipticos*. Los apocalipsis se enla- 
zan con Ezequiel, y quieren por encima de todo adoc- 
trinar y tranquilizar*?. Dan caps. 7-12 contiene declara- 
ciones simbólicas, interpretaciones y descripciones del 
juicio final, a lo que se dedica particularmente la lite- 
ratura extrabíblica. 

Según el NT, el juicio final de todos los hombres se 
apoya en sus obras! y en su fe en Cristo**, Con este 
juicio Jesucristo actuará como juez*3; es el día final** 
y en el que serán definitivamente diferenciados los justos 
de los pecadores?”. 

1Am 5,14; Is 5,8-24. ?Jer 31,29; Ez 18,2. *Sal 62,12; Eclo 3,175 
11,9; 12,14; Eclo 16,1-23. 1Cf. Eclo 11,26 y sigs. “Mt 16,27' 
Rom 2,6; 2 Cr 5,10; Ap 20,12. “Cf. Lc 16,19-31; Fil 1,23; 2 Co! 
5,6-8. ?Ez caps. 23-24. *Ez 25,7.11.14.17. *Ez 38,1-39,24. Ez 
39,25-29. 11Ez 29,12-13; 38,8. 1*Jl caps. 3-4; Zac caps. 12 y sigs. 
13Mt 16,27; 25,31-46; Jn 5,28-29; Rom 2,6-10; Ap 20,11-15. 1%Jn 
12,47-50; 2 Tes 1,8-10, 1*Mt 13,41; 24,31; 25,31-46; Act 10,42; 


17,31; 2 Tim 4,1; 1 Pe 4,5. 1%In 12,47-50; 1 Cor 4,5; 2 Tes cap. 1. 
17 Mt 13,40-43, 
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Bibl.: 
schoot, Kóhler, Eichrodt, Jacob, véase: 
ThW, II, págs. 920-955, 


Además de las Teologías del AT, de Heinisch, Van Im- 
DBS, IV, cols. 1321-1394, 


W. KORNFELD 


JUICIO FINAL. La idea del juicio final representa 
uno de los aspectos más trascendentales de la revelación 
bíblica, ya que con ella se expresa el acto escatológico 
por excelencia. En la fenomenología de la revelación 
ha tenido un proceso de elaboración variado que es 
preciso tener en cuenta para percibir todo su contenido 
doctrinal. 


1, ANTIGUO TESTAMENTO. La idea de juicio (Dios juez) 
en el AT tiene su génesis no en un terreno jurídico, sino 
en la doctrina de la Alianza. Al aportar para su pueblo 
la salvación y la victoria como fruto del compromiso 
de la Alianza, Yahweh está realizando su juicio sobre el 
pueblo; muestra que es dueño de sus destinos histó- 
ricos, sin que esto implique directamente una nota 
ética. En una vertiente distinta, este «juicio» de Dios 
supone el castigo de los no judíos, de los que están fuera 
de Israel. En este sentido la historia de Israel está tejida 
de los juicios de Dios; en esta perspectiva entran el di- 
luvio!, la destrucción de Sodoma?, el castigo de Egipto*. 
Como tesis general Israel tiene asegurada en el juicio 
de Dios la victoria*, mientras que sus enemigos solamente 
pueden esperar el fracaso?, 

A partir sobre todo del exilio, la idea de juicio se va 
desligando del acontecer histórico de Israel y se coloca 
en un plano escatológico. Allí es donde adquiere una 
dimensión universal y donde se presenta el concepto de 
juicio final. Esta universalización corre parejas con la 
de otras ideas como es la de Diosf. La comprobación 
de la presencia de Dios, de su Providencia, más allá de 
las fronteras de Israel y la posibilidad de un culto uni- 
versal agrandan la concepción religiosa de Israel. En 
este proceso de universalización se pueden marcar dis- 
tintas etapas en la doctrina profética. 

Todo reino que se opone a Yahweh será destruido”; la 
destrucción de un pueblo determinado queda enmarca- 
da en un cuadro general de una desolación universal, que 
viene como consecuencia de un juicio de Dios*. Este 
juicio se hará sobre todo y con toda violencia?*; en 
él todos los pueblos quedarán deshechos*”. La misma 
maturaleza — tan ligada a los destinos de la historia 
humana en la ideología bíblica — sufrirá el contragolpe 
de este juicio, ya que experimentará un cataclismo total, 
que afectará por tanto al sol y la luna*, como a todos 
los animales y habitantes de la tierra*?. Las calamidades 
correrán de pueblo en pueblo y los muertos de Yahweh 
yacerán exánimes en todos los ángulos?**. 

La idea de Dios-juez universal ha constituido un 
centro de gravitación cúltica; y de esta forma se ha 
afirmado fuertemente en la conciencia de Israel. En 
muchos salmos es celebrado Dios como juez de toda la 
tierra**. La conmemoración del Día de Yahweh servía 
para ver en la persona del rey el juicio que Dios hace 
sobre toda la tierra. Con ello se conmemoraba el espí- 
ritu de la Alianza. De ahí que con la idea de juicio 
estén unidas las de victoria, fertilidad y felicidad sin 
precedentes, aseguradas en la celebración del culto**. 
Todo ello conduce a afirmar una intervención de Dios 
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al final de los tiempos, lo cual se enmarca perfectamente 
con la concepción bíblica del tiempo como una lí- 
nea con un principio y un final dominados por la pre- 
sencia de Dios. 

La idea de juicio adquiere también en la doctrina pro- 
fética una profundización moral. En este sentido el Día 
de Yahweh se perfila como un día de castigo para los 
que han obrado la injusticia, aun para aquellos que pre- 
sumen de pertenecer externamente a la Alianza**?. De 
ahí que surja la amenaza de la invasión de los enemigos 
que vienen a castigar las prevaricaciones del pueblo””. 
De este juicio, sin embargo, quedará un «resto», que 
constituirá el núcleo del nuevo Ísrael**. Al espiritualizarse 
esta idea del «resto» acabará perdiendo la concepción 
del juicio un lastre que impide su desarrollo en los 
comienzos. 

La idea del juicio final tiene uma grandiosa formula- 
ción apocalíptica en el libro de Daniel*?, donde presenta 
el contraste de judios y paganos, buenos y malos. El 
juicio es celebrado en el cielo; las naciones serán des- 
truidas. Al Reino del Altísimo pertenecerán todos los 
que están inscritos en el libro de la vida; todos los demás 
heredarán la condenación eterna. 

¿Gn 18,20 y sigs. *Éx 7,4 y sigs. “Dt 32,36; 
130,18: Jer 30,11; Sal 1354. '"Sal 7,7; 9,4; 110,6... *Sof 1,2. 


18 110,12-19. "Ez 30,3. "Is 13,5-11; Jl 3,2-4. **Sal 2; 110,5; 
Zac cap. 14; Is caps. 24-26. **Hab 3,3-11. **Sof 1,18; 3,8. *Jer 


1Gn 6,5 y sigs. 


2532-33. 1*8al 9,9; 82,8; 96,13. "Sal 72,3; Is 45,8; 31 2,23. **Is 
DIEZ Am 5,115.03.3,8.. "Am cap. 9; Os 5,10, *Is 10,22; 6,13; 
Arm 5,15. "Dan cap. 7. 


2. Nuevo TESTAMENTO. La idea del juicio final en 
el NT domina desde sus comienzos constituyendo el 
objeto de la predicación del Bautista*. Ánte su amenaza 
no queda más que una salida: la conversión. De esta 
suerte la conversión se proyecta en una perspectiva esca- 
tológica. La presión del juicio que se acerca es constante; 
pero siendo el plan de Dios un plan de salvación, la fecha 
del juicio se aplaza para dar lugar al arrepentimiento 
de todos los hombres?, que por otra parte serán adver- 
tidos de la llegada del juicio por señales que se darán 
en toda la tierra?. 

Siguiendo la idea del AT, Dios es presentado como 
«juez» en numerosos pasajes, en que se habla del «juicio 
de Dios»!?, del «tribunal de Dios»*, del rendimiento de 
cuentas ante ÉlS, etc. 

En la medida en que se opera una cristologización 
de la teología del AT, se presenta a Cristo como juez, 
recibiendo con ello el honor propio del Padre”. Se habla 
del trono de Cristo?, del castigo que Él habrá de ejecutar 
sobre los malos?. Él es el que juzgará según las obras?", 
el que habrá de dar la herencia**, concediendo el premio 
merecido?? y librando de la ira amenazadora*. Todo ello 
queda reducido a una fórmula estereotipada en que se 
dice que Él es «juez de vivos y muertos»?*, 

El NT suministra matices para componer ambas 
ideas, la de Dios-juez y Cristo-juez. El Señor es quien 
juzga, mientras que Dios es el que da el premio**; Dios 
juzgará por Jesucristo**. En un cuadro apocalíptico se 
presenta a Cristo culminando la obra que el Padre le 
encomendó, sentado en su trono para juzgar, rodeado 
por los ángeles*”, por sus discípulos** y por toda la 
Iglesia?*”. 
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JUICIO FINAL 


El juicio final se ejercerá sobre todas las criaturas. 
Los mismos demonios, que han quedado ya inicial- 
mente juzgados en la muerte y resurrección de Cristo, 
habrán de tener, sin embargo, una condenación final”. 
Todos los hombres habrán de ser juzgados, ya que sobre 
ellos gravita la responsabilidad de la gracia que se les 
ha dado*. Los mismos creyentes han de comparecer 
también en juicio, aunque para ellos será éste la sal- 
vación definitiva, ya que Cristo los conoce”? y sus nom- 
bres están escritos en el libro de la vida??. 

La solidaridad entre el mundo físico y el moral aparece 
afirmada en la doctrina del juicio. De esta suerte el 
mundo actual habrá de ser reemplazado por un mundo 
nuevo?*; el mundo — cosmos — habrá de ser librado 
de la corrupción del pecado”, aunque esta referencia 
cosmológica solamente de forma indirecta expresa la 
realidad del juicio?*. 

Si el juicio final aparece afirmado en un punto climá- 
tico de la historia humana y con ello representa su cul- 
minación, no se desentiende, sin embargo, de todo el 
proceso de su desarrollo?”. El juicio representa una crisis 
existencial en la vida de cada cristiano por la actitud 
que adopte respecto de la palabra de Cristo. Su destino 
en el mundo futuro se determina por la posición adop- 
tada en el mundo presente; en este sentido el juicio se 
está operando ya?*, El juicio visto así tiene una profun- 
da dimensión espiritual porque lleva consigo la idea 
de decisión respecto de un valor trascendente. Esta carga 
metahistórica que pesa en la existencia humana es algo 
que pasa inadvertido para el «mundo», aunque éste 
ha sido ya condenado; ahora es su juicio??. El incrédulo 
permanece en tinieblas, bajo la amenaza de la ira de 
Dios?*; en él se produce una disminución de vida, no 
en su aspecto exterior, sino en su vida íntima, que se 
vuelve hueca y egoísta?!; su existencia está dominada 
por el desorden*? y solamente se abre ante él una pers- 
pectiva de muerte*?, El creyente, por el contrario, ahora 
ya participa de la vida?* y siente dentro de sí la paz 
como consecuencia del equilibrio entre el ser y la obli- 
gación de su vida, que solamente se puede lograr en Dios. 

El objeto del juicio tiene dos referencias generales: 
lo bueno y lo malo que se haya hecho en la vida?**. La 
medida para enjuiciarlo es el evangelio de Jesús**. Siendo 
naturalmente cognoscibles la existencia de Dios y la 
diferenciación ética de los valores, los mismos paganos 
están sometidos a juicio y su ignorancia de Dios resulta 
inexcusable?”. Por lo demás, el juicio se habrá de operar 
según las normas de la Ley, que Jesús no ha abolido, 
sino por el contrario ha profundizado determinando su 
sentido esencial?%. Más que el mandato de la Ley, in- 
teresa su espíritu en el juicio; las obras son las que dan 
testimonio de una disposición profunda en el cum- 
plimiento de la misma*?. Por eso el juicio se habrá de 
operar según las obras*. Por ello la actitud del cris- 
tiano no puede reducirse a un miedo egoísta del día 
del juicio para librarse de él, sino que ha de estar regida 
por un motivo más fundamental, que es el amor?””. 

El juicio final tendrá lugar el día de la Parusía. O sea 
no hay un estado intermedio que vaya de la Parusía 
el día del juicio. El texto de Ap 20,4-5 ha de interpre- 
tarse a la luz del resto de la doctrina del NT sobre el 
particular. El tiempo mesiánico ha comenzado ya y está 
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JUICIO FINAL 


orientado a un final que tensa su desarrollo*?. Este final 
está representado por el juicio final, como un punto 
climático, ligado a la Parusía. A partir de este mo- 
mento ya no cuentan las categorías relativas de la his- 
toria, sino que entonces «será Dios todo en todas las 
cosas»*, 

Es preciso no confundir la profundidad de la idea 
bíblica del juicio final con la imaginería que sirve de 
soporte a la misma. La idea no se puede eliminar como 
extraña al mensaje bíblico ni colocarla en su periferia; 
tampoco se puede desligar el juicio final de un proceso 
de decisión constante que proyecta la existencia terrestre 
a un futuro definitivo; en el tiempo de cada cristiano 
echa sus raíces la definición escatológica que lleva con- 
sigo el juicio final. A partir de esta consideración se 
puede superar una presentación simbólica del mismo, 


buscando su valor fundamental. 

1Mt 3,7-10. ?Lc 13,6-9; Rom 2,4; 2 Pe 2,9. “Mt 24,14. “Rom 
2,2-5. “Rom 1411. '*Mt 18,235 22,11; :25,14. *In,¡5/22-27. . 12 Cor 
5,10. Mt 25,41-46; 2 Tes 1,8. *%2 Tim 4,14. *!'Col 3,24; Ef 6,8. 
122 Tim 4,8. 11 Tes 1,10. 1*Act 10,42; Rom 14,9; 2 Tim 4,1; 1 Pe 
4,5, *51 Cor 4,4-5. *Rom 2,16; 1 Tes 3,13. 1*Mc 8,38; 2 Tes 1,7. 
Es -221305) "ECO -6:23.'" “IHRom. 16,207" Col" Z,13:207"BY6/12; 
1 Tes 5,4 y sigs.; Gál 4,3 y sigs.; 1 Pe 2,9. * Mt 11,20-24; Lc 12, 
17. y/sigs. Rom, 2,12-16:. Z Tim, 2,07. “Plp :4,3....42 Pe :3,13: 
Ap 21,1. "Rom, 8,19-23... *1 Cor: 7,31; Heb'12,27. . “Lc 13,1.57 
Act 5,1-10; 12,23; 13,11; 16,22-23; Rom 1,18-32; 1 Cor 11,27-32. 
*I5,3,17-2173-5,22-27. **J0.14:307- 16:20... Jn 3,18;:5,24223. - “¡Le 
16,19-31; 18,10. *2Rom 1,21-32; 2,3-10, *%%1 Cor 11,30; Rom 6,23. 
1%4Jn 3,36; 11,25 y sigs. *Rom 2,6 y sigs.; 2 Cor 5,10; 2 Tes 1,6 


y gs. **Kom 10,16,21; 11,37 2. 1es 1,8. *Koni 1,20; Gál 4,8; 
1 Tes 4,5; 2 Tes 1,8. *8Mt 22,37-40; Rom 13,8-10. *%Mt 12,33-37; 
Rom 13,8-10. “Rom 2,6; 3,28; 2 Cor 5,10; Sant 2,14-26. Mc 
12,29-31. *1I Cor 15,24. “1 Cor 15,28. 


Bibl.: P. DONRSTETTER, Das endzeitliche Gottesreich nach der 
Prophetie, Wurzburgo 1896. “W. CossmANN, Die Entwicklung des 
Gerichtsgedankens bei den altt. Propheten, Giessen 1915. N. MESSEL, 
Die Einheilichkeit der júd. Eschatologie, París 1926. VirtI, Angelos 
judicabimus (1 Cor 6,3), en VD, 3 (1928), págs. 225-233. FR. GUN- 
TERMANN, Die Eschatologie des hl. Paulus, Miúnster 1932, J. ReniÉ, 
L'eschatologie des deux épitres aux Thessaloniciens, en DTh(F), 40 
(1937), págs. 350-360. J. CHAINE, Cosmogonie aquatique et confla- 
gration finale d'aprés la secunda Petri, en RB, 36 (1937), págs. 207-216. 
W. VOLLBORN, Jfnnerzeitliche oder endzeitliche Gerichtserwartung Ein 
Beitrag zu Amos und Jesajias, Greifswald 1938. MH. D. WENDLAND, 
Geschichtsanschauung und Geschichtsbewusstsein im N.T., Gotinga 
1938, L. CERNY, The Day of the Lord and some Relevants Problems, 
Praga 1948. J. BoNsIrRveN, Théologie du Nouveau Testament, París 
1951, págs. 585-586. C.F.D. MouLkE, From Defendant to Judge 
and Deliverer: An Inquiry into the Use and Limitations of the Theme 
of Vindication in the New Testament, en SNTS, 3 (1952), pág. 40 
y sigs. W.C. KUMMEL, Verheissung und Erfillumg, 3.% ed., Zurich 
1956. W. Manson, Eschatology in the New Testament, en Escha- 
tology (SJTh, Occasional Papers, 2), págs. 1-16. D. MoOLLAT, Le 
Jugement dans le Nouveau Testament, en DBS, IV, cols, 1362-1374, 
WURTHWEIN, Der Ursprung der prophetischen Gerichtsreden im Kult, 
en ZThK (1952), págs. 1-16. BúcHseL, Herntrichk koívo, en ThW, 
III, pág. 920 y sigs. G. vON RAD, nuépa, ibíd., IM, págs. 946-949. 
ST. LYONNET, Justification, Jugement, Redemption, principalement 
dans Uépitre aux Romains, en Littérature et Théologie pauliniennes 
(Recherches Bibliques, 5), Lovaina 1960, págs. 166-184, 


J. DÍAZ Y DÍAZ 


JUICIO PARTICULAR. Es el juicio divino a que 
todo hombre viene sometido después de la muerte para 
recibir el premio correspondiente a su conducta. Según 
los concilios de Lyon (1274) y Florentino (1439), y las 
constituciones apostólicas de Benedicto XII Grego- 
rio XIII y Benedicto XIV, este juicio tiene lugar inme- 
diatamente (mox) después de la muerte. 
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En la SE es doctrina manifiesta el juicio divino sobre 
las naciones y los individuos, evidente el juicio escato- 
lógico o juicio universal; pero ningún pasaje se presenta 
como exegéticamente decisivo en pro del juicio pat- 
ticular. 

Textos como la descripción de la suerte del pobre 
Lázaro y del epulón, la palabra de Jesús al buen ladrón*, 
etc., no hacen directamente al caso. Más probabilidad 
parece tener el paso de Hebreos: «Y por cuanto está 
decretado para los hombres morir una sola vez y 
después un juicio» (pera Se Touro xkplors; Vg. post 
hoc autem iudicium)?. Pero este «después» no exige 
inmediatez y eso es lo más probable toda vez que el 
versículo siguiente habla de la venida de Cristo en la 
Parusía. 

Lc 16,22: 23,43; cf. Mt 5,24 y sigs. *Heb 9,27. 

Bibl.: Denz, n.* 464, 530-531, 693, 1084, 1468. 


C. GANCHO 


JULIA Cloukiav; Vg. Julia). Cristiana de Roma, 
mencionada en una sola ocasión en el NT, a la que san 
Pablo envía un saludo?, Se ha supuesto que fue mujer 
de Filólogo. 

¡Rom 16,15. 


Bibl.: HaaG, col. 874, 
J. VIDAL 


JULIO ClovMos; Vg. Julius). Centurión romano de 
la cohorte Augusta I, compuesta de tropas sirias, que 
condujo a san Pablo de Cesarea a Roma cuando éste 
apeló al César. En Sidón permitió amablemente (q1- 
Aav3powrros) al apóstol que visitase los amigos y recl- 
biese su ayuda y asistencia. 

Aunque a lo largo de la navegación azarosa no siem- 
pre hizo caso de los consejos náuticos de su ilustre pri- 
sionero, terminó mostrándole gran simpatía y velando 
por su vida. 

Con la llegada de Pablo a Roma no volvemos a saber 
nada más del afable Julio. 


ACt cap: 27. 


Bibl.: J. RouGÉ, Actes 27,1-10, en VigChr, 14 (1960), págs. 193- 
203. J. LEAL, Hechos de los Apóstoles, en La Sagrada Escritura, VM, 
Madrid 1962. 

C. WAU 


JULIO CÉSAR. Nació de la noble gens julia el 13 de 
julio del 102 A. Cc. Empezó tarde la ascensión a los cargos 
supremos del poder, pero desde entonces no cesó su 
estrella de remontarse. 

Formó triunvirato — primer paso de la república 
hacia la orientación imperial — con Pompeyo y Craso 
y al desaparecer éste el año 53 quedaron los dos rivales 
frente a frente, logrando César hacerse dueño de las pro- 
vincias occidentales, mientras su enemigo triunfaba en 
Oriente. 

Después del famoso paso del Rubicón, encontró en 
Roma prisionero al exrey judío Aristóbulo, tratado 
severamente por Pompeyo, y de él quiso servirse para 
sus proyectos sobre Siria y Palestina; pero los pompe- 
yanos que habían quedado en la urbe envenenaron a 
su protegido y después Pompeyo hacia decapitar a su 
hijo Alejandro. 
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César entró en relaciones directas con Palestina des- 
pués de la batalla decisiva de Farsalia — 9 de agosto 
del 48 — y del asesinato de Pompeyo en el puerto de 
Alejandría, donde llegó poco después, recibiendo ayuda 
militar de Antípatro para su campaña contra Egipto. 
El taimado idumeo, que antes había mantenido el partido 
pompeyano, quiso así ganar el perdón y favores del 
nuevo señor; tanto más que los judíos miraban con 
simpatía a César que, son sus amplias ideas imperiales, 
manifestaba mayor compresión y tolerancia que el 
odiado Pompeyo. 

A su regreso de la campaña de Egipto, en la que An- 
típatro destacó por su valor, César concedió en Antio- 
quía a su fiel servidor la ciudadanía romana; a Hircano, 
que era un juguete en sus manos hábiles, lo confirmó 
de por vida en el pontificado, concediéndole el título de 
etnarca. Todo ello a pesar de la oposición y acusacio- 
nes del asmoneo Antigono, hijo de Aristóbulo, que 
acusó al idumeo de sus viejas preferencias por Pompeyo; 
pero César le conservó su favor, nombrándole érri- 
Tporros "loudatas. Eximió a los judíos del servicio 
militar y les permitió reedificar los muros de Jerusalén, 
destruidos desde el asalto de Pompeyo. Fijó el tributo 
anual en 1/4 del trigo sembrado, exonerándolos de tal 
carga en los años sabáticos; les amplió el territorio na- 
cional con la inclusión de Joppe y algunas ciudades en 
tierras galileas; no permitió que las tropas romanas 
invernasen en tierras de Palestina. Al suprimir en todo 
el imperio los collegia (Giaso1) exceptuó de la ley a los 
judíos y permitió a los de la Diáspora que viviesen 
según sus costumbres y pudiesen hacer colectas para 
el Templo de Jerusalén. 

Nada tiene, pues, de extraño que a la trágica muerte 
del gran estadista y militar — 15 de marzo del 44 A. C. —, 
según refiere Suetonio en sus Vidas de los Césares, los 
judíos diesen junto a su cadáver las mayores muestras 
de duelo. 

Su enemigo personal, Casio, que fue nombrado por 
él mismo procónsul de Siria, impuso a los judíos el 
gravamen de 700 talentos, lo que contribuyó a recor- 
dar con mayor simpatía al gran desaparecido. 

Bibl.: SUETONIO, op. cit., César, 84. PF. JOSEFO, Ant. lud., 14, 
8-10. EF. M. ABEL, Histoire de la Palestine, 1, Paris 1952, pág. 307 
y sigs., 317 y sigs. 

C. WAU 


JUNCOS, ENEA. — Flora, $ 8 b. 


JUNIAS  Cliouvia; Vg. Junias, «perteneciente a 
Junio»). Cristiano de Roma, pariente (en sentido am- 
plio, sin duda) de san Pablo y compañero suyo de cau- 
tividad, el cual ocupó un puesto eminente entre los 
apóstoles o misioneros de los primeros momentos del 
cristianismo?. No se sabe si el nombre corresponde a 
un hombre (abr. de Zunianus?) o a una mujer. Los anti- 
guos exegetas se inclinaron a pensar lo último. En tal 
caso, el nombre habría de modificarse en Junia, y dicha 
persona sería hermana o esposa de Andrónico. 


¡Rom 16,7. 


Bibl.: A. VIarD, Építre aux Romains, en La Sainte Bible. XI, 
2,2 parte, París 1951, pág. 156. HAaG, col. 876. 


C. COTS 
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JÚPITER 





Busto en bronce del emperador Julio César. Hacia el año 
50 A.C. aproximadamente 


JUNÍPERO (heb. rótem; fpaYuév; Ve. iuniperus). 
Arbusto cupresáceo, también llamado enebro, de ramas 
muy abiertas, hojas punzantes en verticilos triples y 
gálbulas carnosas y del tamaño de un guisante (Juniperus 
communis L). En la Vg.* se da erróneamente este nombre 
a la => retama. Es muy probable que el junípero se 
haya de identificar con la planta llamada en heb. “ar“ár? 
y “áró“er?, propia del desierto (la segunda voz corres- 
ponde al nombre de una ciudad bíblica), a la que los 
árabes denominan “ar“ar (Juniperus phoenicia L). 

11 Re 1914; Job 30,4. ?Jer 17,6. *Jer 48,6. 

Bibl.: A. MATONS, Diccionario de agricultura, zootecnia y veteri- 
naria, 1, 2.2 ed., Barcelona-Buenos Aires 1947, pág. 963. 


J. VIDAL 


JÚPITER. Divinidad suprema del panteón romano, 
equivalente al Zeus griego y ambos idénticos a la divi- 
nidad indoeuropea del día, del cielo luminoso, dyauh 
pita, que con diversas variantes se encuentra en todas las 
lenguas indoeuropeas, hecho que denota una tradición 
primitiva anterior a la desmembración de los pueblos. 

En la SE aparece dos veces. Una con ocasión de la 
helenización del pueblo judío que intentó Antíoco Epí- 
fanes, dedicando el Templo jerosolimitano a Júpiter 
Olímpico y el de Garizim a Júpiter Hospitalario (=évios); 
para lo cual envió un «arconte ateniense» con el fin 
de que regulara el nuevo culto*. La presencia de la esta- 
tua del dios en el Templo es «la abominación de la deso- 
ción» de que habla el libro de Daniel?. 
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JÚPITER 





Siria. Estatua de Júpiter Heliopolitano hallada en Ba“albek. 
Hacia el siglo 1-11 D.c. (Foto Museo del Louvre) 


El segundo pasaje se encuentra en los Hechos de los 
Apóstoles cuando Bernabé y Pablo, tras la curación 
milagrosa del cojo de Listra, fueron tomados, respec- 
tivamente, como Júpiter y Mercurio (Hermes) apare- 
cidos en forma humana al modo bien frecuente en la 
mitología griega?. 


12 Mac 62; cf. 1 Mac 1,41 y sigs. *Cf. Dan 7,25; 9,27; 11,31. 


3Act 14 8-18. 
Bibl.: F. M. ABEL Histoire de la Palestine, Y Paris 1952, págs. 
124-129, 
C. WAU 
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JURAMENTO (heb. $bs, Sebúufah; ac. sibi, sibiti; 
ópvuerv, ¿pxos; Vg. iuramentum, iusiurandum). La 
teología hebrea del juramento le da la carta a los He- 
breos: «Dios cuando hizo la promesa a Abraham, al 
no tener a nadie superior a Sí mismo por quien jurar 
(«arr? ouvSevós), juró por Sí mismo... Porque los hombres 
juran por alguno mayor («ara Ttoú peilovos) y para 
ellos el término de toda controversia para dar garan- 
tía (BePaiwo1s, «firmeza») es el juramento»* 

El juramento, pues, es siempre religioso (la raíz es 
idéntica a la de «siete», número sacro), ya que se apoya 
siempre en Dios como testigo, y es la forma suprema de 
aseveración de que los hombres disponen para asegurar 
la certeza de una afirmación o promesa. Si, además, 
quien jura es Dios mismo, entonces hay la inmutabilidad 
que emana del «ser imposible que Dios mienta»?. 


1. ANTIGUO TESTAMENTO. En el AT son muy fre- 
cuentes los juramentos, reflejo sin duda de una menta- 
tidad profundamente religiosa que vive siempre con Dios 
a la vista y, al tiempo, de una cierta exaltación psico- 
lógica que fácilmente recurre a lo enfático y superlativo. 

Jura Dios por (bé) Sí mismo, por su vida, por su 
brazo derecho, por su nombre, por su santidad, etc.?, 
facilitando así el acto de fe a (/é) sus amigos los pa- 
triarcas y el asentimiento a su palabra y promesas de 
un pueblo «duro de cerviz» para la fe y la obediencia?. 
En ocasiones, el juramento divino corrobora una ame- 
naza de castigo que intenta amedrentar y contener al 
pueblo obstinado*?. 

Juran también los hombres por Dios y en favor de 
otros hombres afianzando así la palabra dada; el hombre 
hebreo suple y supera «la palabra de honor», por una 
palabra que pone a Dios de por medio en las relaciones 
humanas, y principalmente, cuando se trata de pactos y 
alianzas*?. 

El juramento había que respetarlo aun cuando hubiese 
sido emitido sin suficiente conocimiento de causa, con 
manifiesto engaño, o imprudencia; participaba, superán- 
dola, la fuerza cuasi-sacramental de la palabra en gene- 
ral; es famosa en tal sentido la estratagema de los gabao- 
nitas que con dolor lograron juramento de respeto a 
sus vidas de parte de Josué y los príncipes hebreos” 
(—> Mentira). 

La fuerza y urgencia del voto crecían con el jura- 
mento. 

Jurar por Yahweh equivale a practicar la religión 
yahwista, como, por el contrario, jurar por Bá“al es 
practicar la idolatría *. 

De ahí la gravedad del perjurio (juramento falso) 
que hace a Dios testigo de mentira y conmueve el más 
firme pilar religioso de la convivencia humana — aunque 
cosa extraña, no se prevé su uso en los tribunales si no 
es en el juicio de celos —; por ello viene condenado se- 
veramente en la legislación y en los profetas?. 

El gesto más frecuente que acompaña al juramento 
era «levantar la mano», de tal modo que la expresión 
equivale a jurar*”; también poniendo la mano «bajo 
el muslo» de aquel en cuyo favor se emitía el juramento 
— con alusión manifiesta a Dios como autor de la 
vida —=, Para dar mayor fuerza suele ir acompañado de 
una imprecación (heb. *alah): «Tal me haga Dios si no 
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Monte Garizim. Colina norte junto al estrecho paso que separa el Ebal del Garizim, en cuya cima estaba, 
al parecer, el templo dedicado a Júpiter Hospitalario, primero por los griegos y luego por los romanos. 
(Foto P. Termes) 


cumplo», etc.*?, o se dividía en trozos una víctima entre 
los que pasaban los pactantes como imprecándose suerte 
semejante en caso de incumplimiento?””. 

Heb 6,13-16. * Heb 6,18. *Is 62,8; Jer 44,26; Am 4,2; 6.8. 
¿Gn 22,16; 24,27; 26,3; Éx 13,11. 'Nm 32,10-11; Dt 2,14; 7-3; 
Jer 11,3; Am 4,2; 6,8; 8,7. *Gn 21,23 y sigs.; 26,31; 31,533 Jos 
2,12; 1$m 30,15; 1Re 1,17. “Jos 9,15.26. *Jer 5,7; 12,16; Is 19, 
8; 45,23. *Ex 20,7; Lv 19,12; Jer 5,2; 7,9; Zac 5,4; Mal 3,5. "Ex 
6,8; Nm 14,30; Dt 32,14, **Cf. Gn 24,1-9. **Cf. Nm 5,21; 1 Re 
8,31; 2 Cr 6,22; Neh 10,30. 1*Cf, Gn 15,10-17. 


- 2, NUEVO TESTAMENTO. En el NT aparecen alusiones 
a los ¡juramentos con que Dios garantizó sus promesas 
en la vieja economía; las promesas a Abraham' y a 
David*, promesas de las que Dios no se arrepiente 
como la que confirma un nuevo sacerdocio «según el 
orden de Melquisedec» (ópkowpocía)?, etc. 

Ejemplos de juramento imprudente o falso los propor- 
cionan Herodes* y Pedro*. 

Jesús desea una sociedad tal en que reine la buena fe 
entre los hombres y basten como garantía el sí y el 
no sin necesidad de jurar, que viene prohibido total- 
mente (un ópooar Ólows)f, Contra las complicadas 
distinciones farisaicas, Jesús afirma que la fuerza del 
juramento — invocación del nombre de Dios — radica 
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en la intención cualquiera que sea la forma en que viene 
emitido”. El evangelio es contrario al hábito de jurar, 
insistiendo de hecho en la alarma que el libro del Ecle- 
siástico * había dado al «muy jurador» (troAvopxos), pues 
«quien siempre jura no se verá limpio de pecados». 

En todo el epistolario paulino no aparecen los térmi- 
nos «jurar, juramento», aunque sí menciona a los per- 
juros entre los violadores de la ley?. 

1MLec 1,73; Heb 3,11 y sigs. *Act 2,30; cf. Sal 89,4-5; 132,11; 
2 Sm 7,1 y sigs. Heb 7,21 y sigs.; cf. Sal 110,4. *Mc 6,23 y par. 


¿Mc 14,71 y par. Mt 5,33-37; cf. Sant 5,12. 7Mt 23,16 y sigs. 
8Eclo 23,9-18. "1 Tim 1,8 y sigs. 


Bibl.: J. SCHNEIDER, Ópxos..., en TAW, V, págs. 458-467. 
C. GANCHO 


JURAMENTO, Pozo del. Significado del nombre 
hebreo de un famoso lugar, llamado corrientemente -—> 
Bersabee. 


JUSTICIA. El vocabulario jurídico hebreo es muy 
variado y difuso; nada hay en él que recuerde la preci- 
sión de términos y fórmulas del derecho romano. El 
presente artículo trata exclusivamente de la que podría- 
mos designar justicia distributiva, justicia social, en 
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Papiro de Ani. Escena de un juicio de ultratumba. En un platillo se pesa el corazón del difunto y en el otro 
una pluma, símbolo de la justicia. Procedente de Tebas, hacia el 1300 A.c. (Foto British Museum) 


cuanto contradistinta de la —> justicia de Dios y de la 
=> justificación religiosa del hombre. Sin embargo, ve- 
remos que es de hecho imposible separar totalmente la 
justicia humana del mundo religioso (—> Juez y Legisla- 
ción hebrea y mosaica). 

Los términos más frecuentes son mispát (LXX, xkpipa, 
«piois) con una amplia gama de valores que compren- 
de, tanto el derecho establecido como el acto justo, la 
norma jurídica y su recto uso; sédeg, sédagah (Sixa- 
100vvn, Sikn), que también puede ser tanto norma 
recta como acción ordenada y justa; hésed (édeos) que 
acentúa los sentimientos de humanidad en las relaciones 
sociales; hóg, huggáh (Simalwuo) que de ley escrita 
(4qg, «erabar») pasa a significar el derecho derivado de 
la misma. : 

La distinción entre unos y otros no se mantiene cons- 
tante y más bien van empleados como sinónimos, apli- 
cándose tanto a la acción de Dios como a la conducta 
del hombre frente a Dios y frente a sus semejantes. 

A pesar de que muchas de las costumbres y leyes 
israelitas son comunes con las de otros pueblos y re- 
velan los usos jurídicos tradicionales en el Oriente Medio, 
la justicia y los consiguientes procesos judiciales fueron 
siempre interpretados en estrecha relación con la divi- 
nidad: la justicia es cualidad divina y exigencia que Dios 
impone a los hombres. Por ello la justicia social 
(= humana) bíblica es mucho más amplia que el aris- 
totélico «dar a cada cual lo suyo» (también para los 
griegos, la 5ikn fue originariamente una divinidad que 
sólo con el progreso de racionalización se trocó en mero 
producto humano). 
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Esta justicia elemental viene prescrita en la legislación 
hebrea al prohibir las falsas declaraciones en contra del 
inocente y el favoritismo en favor del culpable, con 
urgencia especial para quienes ejercen el oficio sagrado 
de juez!, pues es la equidad, que da a cada uno su 
derecho, la que da estabilidad a los tronos?. 

La justicia bíblica no es simplemente una de las lla- 
madas virtudes cardinales? sino que abarca y com- 
prende toda la vida honrada y santa; a quien nosotros 
llamaríamos «un santo» en la SE se le califica de «un 
justo» que está en orden con Dios y con el prójimo, 
porque guarda todos los mandamientos divinos y está 
así sin pecado*. No es, pues, sólo una virtud parcial, 
sino la expresión de una conducta sin tacha. Bien es 
verdad que el calificativo «justo» apunta sobre todo a 
los deberes sociales de honradez y misericordia res- 
pecto del prójimo*; incluso justicia llega — en los 
textos tardíos y en el judaísmo rabínico — a significar 
limosna y toda obra de misericordia*. Pero lo específi- 
camente bíblico de la justicia es su religiosidad esencial. 

Hay una fuerte corriente de pensamiento, máxime 
después del destierro”, que parece quedar anclada en un 
rígido nomismo: justo es quien cumple la ley y la su- 
prema justicia es la perfecta observancia de los manda- 
mientos, corriente que culminará en la deformación 
farisaica de la época del NT y contra la que combatirá 
Pablo (—> Justificación). Mas la mejor religiosidad de 
Israel verá en la justicia del hombre el más noble don 
divino: no sólo la justicia asemeja el hombre a Dios, 
sino que es concesión y misericordia divina y no adqui- 
sición por el propio esfuerzo: antes de la ley, antes de 
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la circuncisión, Abraham cree y confía en Dios, y ese 
abandono se le computa como mérito y justicia*. El 
apóstol probará la tesis cristiana de la fe justificante, 
explotando toda la riqueza teológica de tales textos. Lo 
que ahora nos interesa es que la justicia no tanto es 
cualidad que el hombre adquiere cuanto don y premio 
que Dios generosa y misericordiosamente le concede?. 

1Cf. Éx 20,16; 23,1-9; Lv 19,15; Dt 1,16; 16,18-20; Sal 58,2-3. 
“Prov 16,13.25.5. Sab 8,7. “Gn 6,9; 7,1; 18,23; 2Sm 4,11; 1 Re 
8,32; Is 3,10; Ez 3,20, etc. "Dt 24,13; 1 Sm 24,18; Jer 22,13-17; 
Sal 15,2-5, “Eclo 3,30; Tob' 7,6; 9,6; 12,8-9; 14,9-10; Sab 12,19. 
?7Cf. Sal 18,21.25; 24,3-4; 119; Prov 11,5.19; 13,6; Ez 18,5-26, etc. 
8Gn 15,6; cf. Dt 9,4 y sigs.; Dan 8,18; Neh 9,5. *Cf. Dt 24,3 y 
sigs.; Prov 24,3 y sigs.; Sal 37,6; Job 9,2.20; Ecl 7,15, etc. 


El NT condensa en Sixoiocuvn, Sikados SrikoadoUv 
(Vg. ¡ustitia, iustus, iustificare) la compleja realidad de 
la Justicia (Síkn queda encuadrada en el sentido peyo- 
rativo de «castigo, venganza»; Vg. poena, ultio). 

Persisten las ideas del AT, si bien con las modifica- 
ciones que introduce el hecho de dirigirse el mensaje 
cristiano, no a un pueblo políticamente organizado, sino 
a un grupo de creyentes sin otros vínculos de unión 
que los espirituales de una misma fe e idéntica moral. 
El evangelio no presenta un sistema político justicialista, 
sino que insiste, sobre todo, en la fe en Dios y en Cristo 
y en una moral de caridad entre todos los hombres. La 
justicia cristiana es religiosa no sólo porque es producto 
del cumplimiento de leyes divinas, si que también — y 
sobre todo — porque tiende a regular las relaciones del 
hombre con Dios y por se virtud tanto como producto 
del esfuerzo humano, concesión gratuita de lo alto. 

En boca de paganos, el apelativo «justo» aplicado a 
Jesús equivale a hombre honrado, íntegro, inculpable?. 
El mismo sentido tiene en pasajes que revelan una 
mentalidad judeo-cristiana, si bien acentuando el matiz 
religioso, por lo que «justo» se identifica con «santo» 
y se opone a «pecador» y «malo»?, principalmente en 
aquellos textos en que la justicia de los hombres cuenta 
«delante de Dios»?. 

Sentido helenístico late en aquellos lugares en que se 
habla del salario justo, de lo que es justo o equitativo 
social y religiosamente*, Mientras que el «hacer la jus- 
ticia» es versión griega del original aramaico «hacer 
limosna» (tásah sidgah o “asáh miswah)*. En Mateo 
principalmente justicia equivale a santidad, entendida 
ésta como cumplimiento de la voluntad divina: cumplir 
toda justicia, abundar en ella, tener hambre y sed de 
justicia o padecer persecución por la misma patentizan 
un anhelo sincero de obediencia y acercamiento a Dios 
sin que nada quede del formalismo legalista que Jesús 
combate en los fariseosf, El Sermón de la montaña 
en la redacción de Mateo, contrapone la verdadera e ín- 
tima justicia religiosa a la justicia formalista farisaica. 

El pensamiento cristiano elaboró siempre con mayor 
religiosidad la herencia veterotestamentaria de justicia. 
En los escritos joánicos, la justicia en el hombre se iden- 
tifica con la aceptación de Jesús, de su persona y de 
su mensaje; es pues, una justicia que proviene de la fe 
y que proyecta su virtualidad hacia el amor del prójimo. 
El Espíritu «arguirá al mundo de justicia (éAty8gl ... 
Trepi Sikaiocúvns)», porque con la glorificación de 
Jesús mostrará la justicia de su causa delante de Dios”. 
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Santiago opone la justicia de Dios a la ira del hombre, 
entendiendo por justicia todo el plan salvífico y bene- 
volente de Dios; concepto éste que ha desarrollado 
ampliamente Pablo. A pesar de las diferencias de formu- 
lación es evidente que para los dos hagiógrafos, la 
justicia del hombre deriva de su fe viva en Dios y to- 
da justicia religiosa es fruto de una justificación divina ?. 

En san Pablo, la justicia del hombre es participación 
efectiva de la justicia de Dios en y a través de Cristo, 
que ha sido constituido nuestra justicia; el apostolado, 
que proclama este mensaje de salud, es por ello un servi- 
cio de justicia, de la justicia que nos llega por Cristo?. 
Conoce también Pablo el sentido helenístico de lo justo 
como equitativo, etc.*”, pero lo peculiar de su justicia 
es su contenido religioso y cristiano. La justicia del 
creyente es ahora una fuente de energías éticas, prolon- 
gando en el cristiano el dinamismo que tal justicia ha 
ostentado en Cristo**. Mas no sólo es un instrumento de 
acción en el hombre, sino que constituye un ámbito, 
una esfera en que el cristiano puede vivir y actuar en 
unión con Cristo y con Dios, se identifica con el —> reino 
de Dios*?, y como el reino es también un bien escato- 
lógico objeto de la tensión y esperanza?*?. 


1Cf. Mt 27,19.24; Lc 23,47. 2Mt 1,19; 5,45; 9,13; 13,49.23.35 
(Heb :11,4;. 1 Jn 3,12); Act, 10,22; 1 Pe Bb 1,6; 2,25... 1Mt 
20,45 Lo 12,57; Col, 4,15 Ef 6,1; Flp Ltd Pt 1.8; 2 Pe 1,13, 
“Mt 6,1... M6 3,15;/5,6.10.207 cf. Lc AAA TO 35: 13.10; 24,25. 
"Jn 16,8-10; 1 Jn 3,7.10. *Sant 1,20; 2,23; 3,18. *Cf. Rom 3,25; 
5,18,21; Cor 1,307 2 Cr :3,9; 5,21. "Chia 611: 2 Tim. 2,22. 
l11Rom 5,17,21; 6,12 y sigs. *Rom: 14,192 Cor 6,14; Ef 6,14. 
13 Gál 5.95 Pip 1,11; 2 Tim 4,8; cf. 2 Pei SrIa: 


Bibl.: QUELL-SCHRENK, Sixn, Sikaros..., en TAW, IL, págs. 176- 
229. A. DESCAMPS, Le christianisme comme justice dans le premier 
évangile, en EThL, 22 (1946), págs. 5-33; íd., Les justes et la justice 
dans les évangiles et le christianisme primitif..., Lovaina 1950; íd., 
Justice, en Vocabulaire de Théologie Biblique, París 1962, cols. 514-523. 


C. GANCHO 


JUSTICIA DE DIOS. La justicia de Dios en el AT 
descansa sobre la base de la Alianza con su pueblo. 
Así, pues, hay que entenderla no tanto de un modo 
teórico, a partir de la idea universal de justicia, cuanto 
realístico a fuer de relación social, de garantía del de- 
recho fundada en un pacto. Se trata de un concepto 
central teológico e histórico-soteriológico, que abarca 
más que la pura ¡ustitia forense de los romanos. 

De ahí que la justicia de Dios se manifieste especial- 
mente en los tiempos más antiguos en la reprobación 
de los enemigos exteriores de su pueblo!; pues Él había 
dado ya palabra a Abraham de que poseería la Tierra 
de Promisión. Ningún pacto similar, en cambio, rige 
para los pueblos paganos que moran en Canaán y países 
circundantes. 

Por otra parte, su proceder para con Egipto y otros 
enemigos duros de cerviz (¡proscripción bélica!) no 
repugna a la sensibilidad jurídica que imperaba enton- 
ces, ni a la modalidad de la guerra santa. Si la justicia 
de Dios en la antigiiedad se orienta a todo el pueblo 
globalmente, no es menos cierto, sin embargo, que 
también el individuo se halla bajo el amparo de su con- 
dición de Juez? esencialmente justo, y que en el seno 
del pueblo de Israel ha implantado Dios, con la promul- 
gación de la ley del Sinaí, principios jurídicos que su- 
peran con mucho la altura humana y moral de las anti- 
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guas compilaciones legales de Oriente?. Que sólo a 
Yahweh, y a nadie más que a Él, se considerara como 
amparador del derecho, suponía una capital diferencia 
respecto de las religiones politeístas del mundo circun- 
dante, faltas de uma fundamental línea unificadora, y 
en las cuales, además, las fuerzas naturales personifi- 
cadas no estaban libres de caprichos, arbitrariedad y 
celos. En la Alianza, Dios se dio a conocer como su- 
premo juez asistido de sólidas normas jurídicas*, que 
responden al mismo tiempo a su propia naturaleza 
moralmente impecable?. Por cuyo motivo puede Él 
exigir la absoluta sumisión, y el hombre justo del AT 
puede siempre comparecer ante Él con firme confianza. 
Así, los conceptos sédagah y hésed pudieron irse apro- 
ximando a los de caridad y bondad, sobre todo, mientras 
el pueblo se conservó más o menos estrictamente fiel a 
la Alianza. 

Jue 5,11; 11,27. 2Cf. Gn 16,5; 18,23 y sigs.; 20,3 y sigs.; 31,7. 
49 y sigs. *Cf. Éx 22,20-26. *Dt 32,4: «Todos sus caminos son 


justicia. Es Dios fiel y sin perversidad, es justo y recto». "Gn 18, 
291 SOL 3/5 981 111,7 


Pero que Dios pida cuentas a su propio pueblo por 
las transgresiones del pacto ante su juicio (mispat) 
imparcial, se deduce de los relatos históricos del Deute- 
ronomio y de las predicaciones y amenazas de los pro- 
fetas!. En esos tiempos tardíos dejaba mucho que de- 
sear la justicia social y la fidelidad religioso-moral, hasta 
el punto de que la justicia de Dios en el interior del 
pueblo comprende la discreción de espíritus, juicio y 
castigo por las infracciones del pacto. Sólo después 
del juicio, la misericordia y justicia de Dios creará para 
sí un nuevo pueblo de la alianza, cuya constitución 
estribará en el derecho y la justicia?. En Isaías, la jus- 
ticia de Dios está vinculada estrechamente a su absoluta 
santidad. Tras la purificación del destierro, la justicia 
del Dios único, entendida universalmente, puede volver 
a concebirse en conexión con su amor y fidelidad?, por 
más que la relación de la Alianza siga sin restablecerse 
de un modo pleno*. Será fruto de la predicación de los 
profetas el que en muchos salmos individuales se ensalce 
la perfecta justicia de Dios, a la que se confía la decisión 
en las contiendas religiosas?. En estos salmos, justicia 
y misericordia andan con frecuencia muy paralelamente, 
de manera que incluso el pecador arrepentido puede 
implorar: «No entres con tu siervo en juicio, pues no 
es justo ante ti viviente alguno»*. En el NT llega hasta 
aparecer la frase consoladora: «La misericordia triunfa 
siempre de la justicia»”. 

Cf Am'3,2.. *Is 1,27: 9,6; 11,325; 28,17; ef. Jer 7,23; 11,20; 
23,6. "ls 45,8; 46,13; 51,5-6. “Is '59,9; 14,17. *Sal 9,5; 31,2; 
33,5; 35,24; 36,11; 85,11; 89,15; 94,2; 98,2; 103,17. “Sal 143,2, 
"Sant 2,13. 

Con la confianza en la justicia de Dios se relaciona 
de forma muy natural la esperanza en el premio de los 
buenos y el castigo de los malvados. Y, a pesar de todo, 
la antigúedad conocía que es imposible para el hombre 
el llevar las cuentas ante el Altísimo sin riesgo de errar. 
La fe era bastante robusta para inclinarse ante la volun- 
tad insondable de Dios, aun en medio de las desgracias 
aparentemente inmerecidas, sin dudar de su justicia?, 
Sólo en el tiempo postexílico comenzó a subrayarse 
cada vez más vigorosamente un cuadro estricto de 
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recompensas y castigos, lo que llevó a las expresiones 
escépticas de Job, Eclesiastés y de los Salmos que justi- 
fican las intervenciones de Dios?; pero también en éstos 
el abandono confiado en la acción de Dios es el término 
de la sabiduría y sólo persiste la esperanza de que 
Dios revelará en lo futuro «al fin», su justicia. Es va- 
na pretensión la de computar con medidas humanas 
la justicia divina, cuando los fariseos y rabinos piensan 
asegurarse la divina recompensa por el mecanismo 
de la justicia legal según la regla egoísta del do ut des. 
En contraposición con ello, dice Jesús: «Cuando hayáis 
hecho todo lo que os fue mandado, decid: “Siervos 
inútiles somos”»?* y san Pablo acentúa en la epístola 
a los Romanos, que toda Sikatoovvn (> Justicia) 
es un don gratuito de Dios a los creyentes*. 


1Cf, David: 2 Sm 15,26; 16,10-12. *Sal 37,49; 73. *Lc 17,10, 
iRom 3,24. 
Bibl.: G. QUELL, Sixn, en TAW, UH, págs. 176-180. A. Des- 


camPs, en DBS, IV, cols. 1417-1460. P. van ImscHoorT, Théologie 
de U Ancien Testament, 1, Tournai 1954, págs. 71-80. W. ErcHropr, 
Theologie des Alten Testament, 1, 5, Stuttgart 1957, págs. 155-162, 


V. HAMP 


JUSTICIA ORIGINAL. La expresión de justica orl- 
ginal, de corte escolástico, designa el estado de la pri- 
mera pareja humana antes del pecado. En su creación, 
el hombre se dice, con respecto a Dios, su imagen' por 
cuanto domina sobre todos los seres? y los distingue?*, 
lo cual supone, en general, una superioridad de natu- 
raleza. Del mismo relato bíblico se podría inducir que 
en el hombre hay algo divino: mejor se justifica así su 
designación de imagen y que en su creación reciba 
directamente el hálito divino (en los relatos babilónicos 
de la creación, el hombre es formado de la sangre de la 
divinidad). Tres son los elementos del relato bíblico que 
nos describen la situación del hombre antes del pecado: 


1. Bajo la imagen del paraíso se describe la suma de 
bienes que Dios concede al hombre, ante todo las 
relaciones especiales con Dios mismo: familiaridad”, 
confianza, acceso sin temor ni embarazo. Brevemente, 
lo que llamamos estado de gracia. Esta situación es 
completamente indebida a la naturaleza humana; por 
eso se dice que el hombre fue creado fuera del paraíso”. 


2. La otra imagen del —> árbol de vida, creado por 
Dios? a favor del hombre”, enseña que el hombre hu- 
biera podido vivir indefinidamente por una renovación 
continua de sus fuerzas (concepción netamente oriental). 
La muerte sólo se explica como castigo por el pecado*?. 


3. La situación de la primera pareja humana se cua- 
lifica por el dato de que estaban desnudos y no se aver- 
gonzaban?, y que luego del pecado temían presentarse 
ante Dios por sentir la desnudez*”. Puede ser que el 
relato hable de una situación moral y que, entonces, 
no sentir la desnudez signifique no tener la conciencia 
del pecado y viceversa. Lo cierto es que de esta manera 
se recalcan elocuentemente las relaciones de estima y 
confianza íntima. Conciencia de la desnudez significa, 
entonces, pérdida de la confianza entre sí y del acceso 
sin preámbulos para con Dios. También viene al caso 
la consideración de que el pudor, sentimiento de defensa 
contra un orden de la naturaleza, no tiene razón de 
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ser antes del pecado, cuando no existía dicho desorden. 
Agréguese, además, que en la Escritura, el estar desnudo 
indica la pérdida de la dignidad humana y evoca la 
idea de miseria o flaqueza, y no es de extrañarse que los 
términos «despojar» y «revestir» hayan sido puestos en 
relación con los conceptos de elección, bautismo, voca- 
ción, salvación y vida cristiana. 

Bien se puede concluir del relato del Génesis que el 
hombre fue creado en estado de gracia y con los dones 
preternaturales de inmortalidad, integridad e impasi- 
bilidad. 

+01 "1,26: *On 1,23. *Gn 2,19. *Gñ 38. 
29. ?Gn 2,16, *Gn 2,17; 3,319. *Gn 2,25. “Gn 3,10-11. 


Bibl.: Tomás, Summa Theof., 1, q. 94-98. W. GOOSENS, Jnamor= 
talité corporelle d'aprés Gen 2,4-5, en DBS, TV, cols. 299-300.  J. JE- 
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JUSTIFICACIÓN. La aparición del protestantismo, 
con la teoría fundamental de la justificación por la fe 
sola, deducida de la exégesis de la carta de Pablo a los 
Romanos y el subsiguiente Concilio de Trento, pusieron 
en primer término el problema de la justificación. 


I. ANTIGUO TESTAMENTO. El término «justificación» 
expresa la condición o estado, efecto de la justicia, que 
importa, en la doctrina católica, no sólo el perdón de 
los pecados, sino también la santificación y renovación 
interior del hombre. Uno y otro término, justicia y jus- 
tificación, responden, en general, a las palabras hebreas 
sédeg y sedagah (Sixo1ooúvn), sustantivos derivados de 
sádaq (Sixa1ow). 

Sádag, que en su significación fundamental es tanto 
como «ser justo», de tal modo que esa justicia pueda 
ser reconocida y declarada en un juicio legal, puede 
designar en la forma gal, además del concepto de re- 
lación entre dos seres, la idea de conformidad, ya 
a una norma objetiva (verdad, precepto), ya subjetiva 
(conciencia), tanto como lo sugieren los términos ára- 
bes afines: firmeza, fidelidad y benevolencia*. Es en la 
forma hif“il, hisdig, donde sádag significa: a) «declarar 
a uno justo», «reconocer que su causa es justa»?; 
b) «hacer justo»?. Interesa aquí notar que, al tratarse 
del hombre o de un juez humano, la declaración de 
justicia puede tener un valor puramente declaratorio, 
tal como aparece en la expresión: justificar al culpable, 
puesto que el acto puede ser contrario a la verdad 
objetiva, en cuyo caso declarar justo sería una perver- 
sión; cuando se trata de Dios la declaración de justicia 
es necesariamente la realización de una verdad. Él no 
puede reconocer o declarar como justos a los que no lo 
son en realidad. De este sentido se pasa fácilmente a 
este otro: hacer justo, sobre todo en lo que se refiere 
al perdón del pecado. La actitud normal de Dios ante 
el pecado sería la de un juez, que aplica la justicia vin- 
dicativa; en consecuencia, si el perdón se expresa por el 
término de justicia, no puede ser más que pura mise- 
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ricordia, porque sometido a juicio, el pecador debía ser 
castigado; pero en Dios el ejercicio de la justicia es mu- 
chas veces un favor o juicio salvador. 

Los derivados de sádag, sédeq y sedagah, que se tradu- 
cen por «justicia», de uso frecuentísimo en la Escritura, 
aunque son considerados como sinónimos, presentan 
matices que los distingue: mientras sédeg expresa las 
relaciones de la justicia entre los hombres, o de norma 
o regla que las regula*, la justicia divina se expresa or- 
dinariamente por sédágáh, indicando una acusación 
transeunte, como manifestación del ser de Yahweh en 
sus relaciones con el hombre. 

Hecha esta observación, y siendo múltiples las acep- 
ciones de uno y otro término, se ha convenido, con 
todo, en señalar como más importantes las siguientes: 
a) en la mayoría de los pasajes, se refieran ya a las rela- 
ciones de los hombres entre sí, ya a las del hombre 
con Dios, prevalece la noción de justicia judiciaria en 
su doble acepción de punitiva y absolutoria*; b) idea 
de obediencia a los preceptos divinos, cuando se tra- 
ta de las relaciones del hombre para con Dios; de donde, 
piedad, integridad moral*; c) atributo divino en virtud 
del cual Dios castiga al culpable y absuelve al inocente 
a la manera de un juez imparcial”; d) justicia divina 
que es más bien bondad y misericordia; por ella causa 
Dios beneficios de todo género, que culminan en el per- 
dón del pecado?. En Isaías, particularmente, es la jus- 
ticia salvífica de Dios y concesión de bienes al pueblo 
de Israel, que no tiene otro mérito que el haber sido ele- 
gido por Él?. 

En consecuencia, en estos pasajes designa una inter- 
vención divina, que es menos una acción debida que 
un don o beneficio graciosamente concedido. Mención 
especial merece el texto del Gn 15,6, que juntamente 
con la acepción que se acaba de señalar en d), puede 
servir de introducción a la justicia y justificación en 
el NT. San Pablo no vio en ese pasaje una concepción 
de la justicia dominada por entero por los principios 
legales, sino la voluntad de Dios de crear de una ma- 
nera absolutamente gratuita una justicia en Abraham; 
porque el patriarca prestó fe a la divina promesa contra 
toda humana esperanza, el Señor le confirió gratuita- 
mente la justicia, o estado en que Él quiere que estén 
los hombres, a saber, el estado de gracia, realidad 
sobrenatural, que aparece a plena luz en los escritos 
del NT, particularmente en san Pablo, que, deduciendo 
todo el contenido de las fórmulas del AT, en que la jus- 
ticia es el don misericordioso concedido por Dios, sin 
separarse de las enseñanzas del divino Maestro y bajo la 
acción del Espíritu Santo, propone nuevas formulaciones 
de la misma doctrina, adaptadas a las nuevas circuns- 
tancias. Tal es la ley a que la Providencia divina ha 
querido adaptarse en la manifestación de la verdad 
revelada. 

1Job 10,15; 15,14; Is 43,9; Sal 19,10. 2Ex 23,7; Dt 25,1; 2 Sm 
15.4; 1 Re 8,32; Is 5,23. *Is 53,11. *Is 1,21.26; 33,5; 54,14; Gn 
30:33: Prov 10,2. : 5l5 11,5; 32,1; Ez SAA Sal- 45,55 Prow 23,5. 


“Sal. 18,21.255 Dt 9,4; Job 27,6; 35,8... "I619,165:10,22; $1,6.8; 39, 
16; Sal 24,5. *Sal 9,5; 97,2; Dt 6,25. "Is 33,5; 45,8; 51,5; 61,10. 


ll. Nuevo TESTAMENTO. Son contados los pasajes del 
NT en que se aplica esta doctrina a Dios?. La justicia es 
considerada en un sentido más universal, como virtud 
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o condición que es norma de honestidad conforme a 
la ley y a la voluntad de Dios; de ahí que signifique 
probidad, santidad, inocencia. En Mateo, en el Sermón 
de la montaña?, el término justicia resume todos los 
deberes que se señalan en el discurso; equivale, por tanto, 
a perfección cristiana, que tendrá su recompensa en una 
justicia eterna en el cielo. En el NT tienen preponderan- 
cia sobre la justicia otros atributos divinos, tales como la 
bondad y la misericordia; se comprende, por consi- 
guiente, ese silencio sobre la justicia judiciaria. Esto no 
quiere decir que no se recoja la idea de justicia, tal como 
aparece en algunos pasajes del AT, en Isaías, sobre todo, 
en que la justicia, sin dejar de ser obediencia, es conferida 
por Dios más bien que merecida. Aquí también la reve- 
lación antigua alcanzará su pleno sentido en la nueva. 
Por lo demás, que la vida del cristiano, vida sobrenatu- 
ral, participación de la vida de Cristo, sea una realidad 
intrínseca al hombre y gratuitamente lograda, es una idea 
que penetra todo el evangelio, en que Cristo aparece 
como precio de rescate de nuestra redención y libertad. 
El apóstol no hará más que reproducir en otros térmi- 
nos las enseñanzas del mismo Salvador. 

El resumen del plan redentor de Dios lo enuncia san 
Pablo en estos términos: «Ahora se ha manifestado la 
justicia de Dios atestiguada por la Ley y los profetas, 
la justicia de Dios por la fe en Jesucristo, justificados 
todos gratuitamente por su gracia, por la redención de 
Cristo Jesús a quien ha puesto Dios como sacrificio 
de propiciación, mediante la fe en su sangre, para mani- 
festación de su justicia»?. La justicia, por tanto, a la 
cual se encamina la Ley y la obra de los profetas, se da 
únicamente por la fe en Jesucristo, y el Señor la da gra- 
tuitamente a todos sin distinción, ya sean judíos, ya 
gentiles. Tal es el principio fundamental de la doctrina 
del apóstol sobre la justificación. Forzado por las 
exigencias de la controversia con los judaizantes, a par- 
tir sobre todo de la disputa de Antioquía, irá descu- 
briendo el apóstol todo el rico contenido de las viejas 
fórmulas, para significar las realidades cristianas de la 
salud comunicada por Cristo; no será una nueva doc- 
trina, ya fijada desde el principio en sus posiciones fun- 
damentales; será tan sólo su desarrollo ulterior, descu- 
briendo y deduciendo, recibida la luz de lo alto, nuevas 
modalidades o aspectos de verdades ya conocidas. 

Dada la estrecha unión que establece Pablo entre la 
fe y la justicia y su teoría de la justificación por la fe, 
conviene tratar estos dos puntos: 1. La fe y la justicia 
en san Pablo, y 2. La justificación propiamente dicha. 


"MES. 100205 6337 Le 1075. **Mtb6,T. “Rom-3,41 y Sigs- 


1. LA FE Y LA JUSTICIA EN SAN PABLO. La fe, zrloris, 
tal como la entiende el apóstol, es el don total del alma 
a Dios; entrega al Señor del hombre todo entero con 
su inteligencia, su voluntad y todas sus facultades; en 
consecuencia, si es genuina y perfecta, comprende la fe 
y la fidelidad y, por tanto, no se puede concebir sin las 
obras. Como abarca todo el hombre, incluye todas 
las virtudes: es arrepentimiento y confianza, esperanza 
y amor; es, en fin, una entrega total a Dios. No es de 
admirar, por consiguiente, que nos aplique los méritos 
de la pasión de Cristo, que purifique al pecador, le haga 
justo, santo y le revista de una vida divina, que trans- 
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forme al fiel en Cristo Jesús*. En la fe, principio de vida 
sobrenatural actuado por la caridad, el elemento inte- 
lectual juega un papel importante: tan falso sería reducir 
la fe que salva y justifica a una simple adhesión de la in- 
teligencia, como el desconocer la parte esencial de la 
creencia. El cristiano se adhiere a Cristo por la voluntad 
y el corazón, pero ante todo por la inteligencia. Es el 
conocimiento de Cristo, de su persona, de sus ense- 
ñanzas, de su vida y de su muerte, lo que, bajo la acción 
de la gracia, penetra el neófito de pesar, de reconoci- 
miento, de amor y le lleva a consagrarse en cuerpo y 
alma a Jesús, su salvador. San Pablo no concibe al 
hombre que cree en el evangelio sin a la vez desear 
abrazarlo; en consecuencia, esta concepción, es muy 
distinta de la fe fiducial establecida por el protestantismo. 

El término justicia, S5ixo1ocúvn (heb. sédeg, sedáagah), 
no empleado por Pablo en sus primeros escritos para 
designar las realidades cristianas, se usa después con 
mucha frecuencia, y tiene en él un sentido muy complejo, 
lleno de diversos aspectos y matices, significando: a) la 
justicia propiamente jurídica?; b) el atributo inmanente 
de justicia en Dios?*; c) la justicia comunicada que jus- 
tifica al pecador y que es gracia y misericordia?*; d) el 
estado de justicia o justificación, condición en el hombre 
querida por Dios y que le hace justo, una vez lograda, 
en su presencia*; e) Cristo es dicho justicia de Dios, 
porque ha obedecido al Padre, obediencia que lo jus- 
tifica, llegando a ser esta justicia causa eficiente de 
nuestra justificación* Aquí interesan, en especial, las 
acepciones señaladas en b) y c): la justicia de Dios 
como atributo propiamente dicho, equivalente a su vo- 
luntad salvífica, y la justicia como don divino, por el cual 
el hombre, que nace hijo de la ira, es trasladado al es- 
tado de gracia y de adopción de los hijos de Dios; 
de injusto se hace justo, de enemigo es amigo, a fin de 
que sea heredero, conforme a la esperanza, de la vida 
eterna. Esta justicia, que es un bien perteneciente en esen- 
cia a Dios, llega a ser nuestra; es, en consecuencia 
una justicia comunicada; ni es justicia de Dios solamente 
atributo, ni justicia simplemente humana; proviene de 
Dios y reside en el hombre y le hace justo en su pre- 
sencia. 

Ahora bien, esta justicia don de Dios se hace realidad 
en el hombre por la fe. Antes de su conversión había 
buscado el apóstol la justicia en las obras de la Ley”, 
cuya observancia le parecía proporcionar el estado de 
justicia o de rectitud ante Dios. Pero, convertido, juzga 
que la justicia cristiana se logra sin la Ley?*, porque 
es una justicia que proviene de la fe?, por la fe*” o ba- 
sada en la fe**: es una justicia en Cristo*?. Por lo mismo, 
a la salvación por las obras de la Ley, que esperaban 
los judíos, pareciendo negar la intervención salvífica de 
Dios, Pablo opone la justicia que no puede ser adquirida 
por los propios esfuerzos mediante las obras, sino que 
es ofrecida graciosamente por Dios; es una misericordia 
divina recibida mediante la fe. En consecuencia, el sis- 
tema judio de la justificación por las obras se enfrenta 
con el apóstol al sistema de la justificación por la fe, 
obrando por la caridad. San Pablo se sirve de tres mo- 
dos para indicar la relación de la fe a la justicia: la jus- 
ticia ex fide, per fidem y fide. Si en castellano apenas 
puede marcarse alguna diferencia entre estas tres ex- 
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presiones, sí la hay en la lengua original. En las tres, 
evidentemente, se quiere indicar la cooperación del 
hombre a la justicia: Dios no procede a la justificación 
si el hombre no tiene la fe; luego ésta es una condición 
necesaria para recibir el don de Dios. Mediante la pri- 
mera forma parece indicar el apóstol que la fe es la 
fuente de la justicia-salud; pero, como por otra parte, 
entre ellas media la justicia de Dios, la conexión entre 
fe y la salud no es inmediata; es la justicia de Dios la 
que hace justos a los hombres: se quiere señalar, por 
tanto, que no llega a la justicia sin pasar por la fe. Me- 
diante la segunda forma, se denota con más claridad la 
función activa de la fe en la justificación; mediante la 
tercera, en fin, se muestra la acción personal del sujeto 
en orden a la justicia. En resumen, la fe puramente in- 
telectual no basta para la justificación; si es un don 
de Dios, debe actuarse por el hombre mediante las obras, 
que conducen a la justificación; pero la fe no justifica, 
justifica Dios por la fe actuada por la caridad. Esta 
fe, por consiguiente, es ahora la fuente de la justicia y 
ha reemplazado, como principio de vida religiosa, el 
cumplimiento de la Ley; por la fe en Cristo, Dios jus- 
tifica o da la justicia y llega a ser el principio de la vida 
nueva debido a Cristo; todo viene de la fe, para que todo 
sea por gracia. Por ella mos unimos a su muerte y a su 
resurrección, unión que causa en el justificado la muerte 
al pecado y la resurrección a la vida mueva. La justi- 
cia conferida por la fe no es simple justicia jurídica, 
equivalente a una sentencia; sino un don que introduce 
en las realidades de la vida sobrenatural, una transfor- 
mación del hombre, fruto de la muerte de Cristo y que 
caracteriza la vida presente, como una preparación al 
estado futuro de perfección gloriosa. 

¿Rom 1,16-17; 3,21-27; Gál 2,16-21. *Rom 6,18-20; 14,17; 
l Tim 6,11. *Rom 3,5.25; 9,28. *Rom 1,17; 3,21; 4,11.13; Flp 


3,6.9, *Rom 9,31; Flp 369. "2 Cor 3,21, *Flp 3,6. *Rom 3, 
21; 46, "Rom 3,216.30." “Rom. 3,22. *"Flp 39% *Gál 2,17, 


2. LA JUSTIFICACIÓN EN SAN PABLO. La expresa en 
sentido propio por los sustantivos Sikalwols, em- 
pleado dos voces!, y Sixkalwpa?. Con más frecuencia 
emplea el verbo 5ixa1ów, tanto en activa como en pasi- 
va, equivale al hebreo sádag en la forma hif“il, con 
el sentido en que aparece ya en Isaías*: hacer justo o 
constituir un estado de justicia, don de la misericordia 
divina*. Si es preciso reconocer que un sentido forense 
muy general («declarar justo») puede atribuirse al verbo 
Sexomów, tanto a causa de su significación etimológica 
como por el uso en el AT, cuando Pablo se refiere a la 
vida cristiana es necesario afirmar que la intervención 
divina importa más que una simple declaración. Ser 
justificado significa en el apóstol recibir la salud por la 
fe y la unión a Cristo, seguida del estado de justicia, en 
que se desarrolla la vida cristiana. Marca, por tanto, 
el principio de esa vida, una vez lograda la reconcilia- 
ción con Dios. De que en el uso clásico el verbo 5ixka1ów 
excluya la justicia interior, desconocida en las religiones 
paganas, y de que en hebreo indique ordinariamente 
declarar justo en sentido forense, no debe concluirse 
que también lo tenga en Pablo, que se sirvió de ese 
término, como de otros muchos, vaciándolo de su sen- 
tido para darle un nuevo contenido, no ignorado, por 
lo demás, en el AT. Es preciso admitir, por otra parte, 
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que la declaración de justicia hecha por Dios es un acto 
que crea su objeto e instaura la salud en el hombre. 
Él no puede «justificar al impío»*, frase de que tanto 
se ha abusado, como si la justicia dejara subsistir el 
pecado; porque ya lo es, Dios lo tiene por justo. 

En consecuencia, no puede ni siquiera moverse la 
cuestión de una mera justicia imputada, que admitiría 
el Señor, por una suerte de ficción, para otorgar al 
pecador la gracia, sin dársela realmente. Todas las imá- 
genes usadas por el apóstol, para describir los efectos 
de la justificación, protestan contra esta apariencia de 
justicia, que dejaría el alma en pecado. Los fieles -—dice— 
son «renovados, regenerados, una nueva criatura, una 
nueva creación; renacen, se revisten del hombre nuevo»!?, 
Todos estos efectos exigen evidentemente, un principio 
inherente y la nueva vida no se concibe sin un princi- 
pio inmanente que la produzca. La intervención, por con- 
siguiente, de Dios en el comienzo de la vida cristiana 
es comparable a la creación; de la misma manera, por 
tanto, que la creación nos hace existir en el orden de la 
vida natural, así el término de la nueva creación es una 
existencia nueva del orden de la vida espiritual, que nos 
introduce en el mundo de la gracia sobrenatural. Esta 
misma conclusión se establece por el contraste que Pa- 
blo estatuye entre Adán y Cristo, entre las consecuencias 
del pecado y los efectos de la justicia obtenida por 
Cristo”. Si Adán transmite el pecado y sus descendientes 
son constituidos pecadores, los fieles de Cristo deben 
ser constituidos justos por la justicia. La justificación 
no es, por consiguiente, una simple imputación o una 
suerte de gracia, que cubre el pecado sin hacerlo desapa- 
recer; es un don real, principio de vida, sustitución de 
la vida a la muerte. 

Causa meritoria de nuestra justificación es el sacrificio 
de Cristo. La muerte en la cruz ha sido una satisfac- 
ción dada a Dios, una redención y Cristo ha sido esta- 
blecido por Dios como propiciación por el pecado. Por 
ello, somos justificados gratuitamente por la redención 
que es Cristo Jesús, por cuanto sólo su muerte hace 
posible la efusión de gracias*?. Por esta víctima, Dios 
ha podido soportar, en el pasado, los crímenes de la 
humanidad, sin infligir el castigo merecido, y también, 
a causa de esa víctima, Dios puede en el presente, con- 
ceder la gracia de la justificación, sin otra condición 
que la fe, que nos injerta en la obra de salud realizada 
por Cristo. En otra perspectiva, el apóstol une la justi- 
ficación a la resurrección?; pero, generalmente y en 
concreto, toda la obra de la redención es la fuente de 
la vida cristiana que llamamos justicia, don misericor- 
dioso de Dios. Por ella el cristiano es justo y santo 
delante de Él con una santidad interior, que lo transforma 
y diviniza, teniendo el deber de progresar en esta Justl- 
cia y santidad, que lo separa de todo lo que es profano 
para unirlo a Dios. 

lRom 4,25; 5,18. *Rom 5,16. 


8,30: Gál 3,8; 1 Cor 6,11. *Rom 4,3-8% 
3,5. "Rom 5,12 y sigs. *Rom 3,24-25. 
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F, ÁLVAREZ 


JUSTINO. —> Apologistas cristianos. 


JUSTO Clovotos; Vg. Justus) Sobrenombre de 
origen latino, transcrito literalmente en griego, bastante 
frecuente en la época del NT, puesto que lo llevan tres 
personajes, dos de ellos judíos y el otro de origen gentil: 


1. José Barsabas uno de los dos candidatos que la 
comunidad propuso para suplir, en el grupo de los doce, 
el puesto que había quedado vacante por la defección 
de > Judas Iscariote. Por sus dos mombres y por las 
condiciones de testigo de la vida pública de Jesús, esta- 
blecidas por san Pedro, se deduce legítimamente que era 
judío y discípulo del Señor, probablemente del grupo 
de los setenta discípulos de que habla san Lucas!. Re- 
sultó elegido san Matías?. No vuelve a aparecer en el NT. 


2. Tito, anfitrión de Pablo en Corinto cuando éste 
rompió con los judíos. Su casa estaba junto a la sinagoga. 
Por el nombre latino «Tito» y porque san Lucas le 
califica de «temeroso de Dios», equivalente a prosélito, 
sabemos que procedía del gentilismo, pasó por el judaís- 
mo y, con toda probabilidad, se hizo finalmente cris- 
tiano?. Tampoco de él sabemos más noticias. 


3. Jesús, a quien nombra san Pablo como uno de 
los coadjutores judios en la predicación, que le sirven 
de consuelo en su prisión*. Se ignoran otros datos. 


ta 10,1. *Act 1,23. *40t 18,7. “Col 4,11, 
C. GANCHO 


JUSTO, Libro del. Libro al que alude dos veces la 
Biblia con ocasión de la detención del sol y de la elegía 
de David en la muerte de Saúl y Jonatán que, como 
«Canto del arco», entró a formar parte de lo que debió 
de ser una colección poética de cantos guerreros. No se 
sabe más de este centón épico. 

El texto hebreo lee “al sefer ha-yásaár (LXX [omite 
en Josué] érri PiflAtou ToÚ eúdcUS), lo que parece in- 
terpretarlo como libro pequeño; la Vg. en plural liber 
iustorum y las versiones modernas también se dividen: 
Libro de Jaser, del Justo o de los Justos. 

Jog 10,13; 2 Sm 1.18. 

C. WAU 
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JUVENTUD (heb. behirim, yáldut, néúrim, “álamim,; 
veórns; Vg. adolescentia, ¡uventus). No hay por qué 
insistir en el sentido vulgar de la terminología anotada: 
en líneas generales, separa en la vida del hombre la in- 
fancia de la edad madura, pero los límites son impre- 
cisos. 

Los libros sapienciales insisten en el carácter decisivo 
que tiene para toda la vida del hombre la — educación 
y formación que recibe en su juventud. 

Hay mención repetida a «Jos pecados de la juventud»?*; 
pero más que a pecados específicos parecen aludir a la 
tristeza que infunde el pensamiento de que aquellos 
pecados estén todavía presentes en el recuerdo de Dios: 
sin duda eran pecados de petulancia desaprensiva, de 
juvenil atolondramiento y, por tanto, de menor malicia 
que los pecados de la edad viril. 

En su afán de vida, el hombre israelita se estremece 
de pavor pensando en la caducidad de la existencia y en 
una vejez sin vigor?, y también para semejante situación 
recurre a Dios como fuente de vida y rejuvenecimiento*. 

Con todo el respeto que siempre mereció la longevidad, 
el libro de la Sabiduría insiste en que una juventud 
virtuosa supera en sensatez y valor a los muchos días 
del anciano impío, y que la verdadera prudencia no está 
en las canas, sino en la vida inmaculada?. 

En sentido simbólico se habla de la juventud de Israel, 
aludiendo a la formación del pueblo en los días del 
desierto y en el tiempo del establecimiento en Canaán?. 

1Job 1326; Sal 25.7. ?Cf. Sal 71. 


20,11; 29,4; 33,25. *Sab 4,8-9.13-16. 
16, etc. 


2Cf. Sal 51,12; 103,5; Job 
Ch Os. 215. 11,1: BZ Gap: 


Pablo, en sus cartas Pastorales se interesa repetidas 
veces por los problemas que plantea la edad juvenil, 
tanto en los jerarcas de las iglesias como en los fieles. 
A Timoteo previene para que con su conducta inta- 
chable, su caridad, evite que sea menospreciada su 
juventud — que bien podía oscilar entre los treinta y los 
cuarenta años —*. Quiere que trate a los jóvenesc cmo a 
hermanos, y como hermanas a las jóvenes; que no ad- 
mita entre las viudas dedicadas al servicio de la Iglesia 
a las jóvenes, y que las muchachas en edad casadera se 
casen y crien hijos?. En la carta a Tito, le manifiesta 
su deseo de que las ancianas enseñen prudencia a las 
más jóvenes, que sean amantes de su casa, y que los mo- 
zos sean prudentes en todo?. 


2[ Tim 4,412.. *1 TimS, 1-2, 11-14. "Tit 2,127. 


C. GANCHO 
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K. De hecho, en este caso concreto, se trata de dos 
letras que son, en el fondo, una sola y la misma, a saber 
la c y la k, las cuales, a su vez, son sumamente afines 
a la q. 

La c es la tercera letra en el abecedario castellano 
y la k (usada sólo en palabras extranjeras o de proce- 
dencia extranjera) es la duodécima. En el latino, la € 
(c) es la tercera, y la K (k), denominada kappa, la dé- 
cima. En griego, la K (x) o cappa es la duodécima 
letra del alfabeto. En hebreo-fenicio, la k (kaf) es la 
undécima letra del alefato. 

La k es una palatal sorda explosiva y se ha de dis- 
tinguir de la g, muy afín a ella, en que esta última se 
articula más abajo, en la cavidad bucal, por ser también 
sorda y explosiva, pero velar. 

La letra k (c) se ha de considerar como signo gráfico 
y como sonido. 


1. La «K» («C») COMO SIGNO GRÁFICO. La forma 
más primitiva entre ambas grafías de la k y de la c es 
la de la k, que luego por simplificación pasó a c. El 
uso, en los casos concretos de distintas lenguas, fue 
discriminando el empleo de una y otra. En todo caso, 
la dualidad de figuras en una misma lengua, como en 
latín, se debe a la importación en épocas más recientes 
de palabras extranjeras escritas con k, conservadas in- 
tactas cuando se había generalizado la forma c. Ha de 
advertirse, para comprender la sucesión y derivación 
de formas, que en las lenguas semiticas el sentido de la 
escritura es de derecha a izquierda. Así pues, la evo- 
lución que se inició en el fenicio sigue exactamente 
caminos paralelos en el griego arcaico y en latín, pero 
en sentido contrario, como si el tipo fenicio se refle- 
jara en un espejo. 


1 2 E, 
1. Derivaciones de los caracteres jeroglíficos egip- 


cios. 2. Paso al alfabeto protosinaítico. 3. Des- 
arrollo tamúdico 
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8 9 10 


vota > 


4. Alfabeto fenicio. Sepulcro de Hiram, rey de 

Biblos (siglo Xt A.C.). 5. Alfabeto fenicio (1000 

A.C.). 6. Estela de Mesa", rey de Moab (ca. 890-875 

A.C.). 7. Cartas arameas (800 A.c.). 8. Inscripción 

de Siloé (700 a.c.). 9. Letras talladas en sellos y 

piedras preciosas (800-500 a.c.). 10. Paviros eglp- 
cios (500-300 A.c.). 


27 2272 HB10? 3 


11. Primer siglo de la era actual y escritos de la 
época de Bar Kókéba” (1-150 D.c.). 12. Caracteres 
cuadrados hebreos (s. 1vy D.C.). 13. Papiros de los 
siglos v-vI D.C. 14. Siríaco (500-800 D.c.). 15. Pen- 
tateuco samaritano (s. XmI D.Cc. 16. Escritura 


= Y. 


rabínica ráasi (s. xut D.c.). 17. Caracteres alemanes 
cursivos (s. XIX). 18. Caracteres árabes del Corán 


La k (kaf), en hebreo reciente, tiene dos grafías 
distintas: la cerrada ordinaria 3 cuando se halla al 
comienzo o en mitad de palabras, y la abierta y siempre 
que se halle al final de palabra. En tal caso, los signos 
vocálicos que la acompañan se escriben dentro. 


2. LA LETRA «K» («C») COMO SONIDO ARTICULADO. 
En hebreo, la kaf es una de las begadkefat. Puede ser, 
pues, explosiva o bien aspirada. Cuando en la pronun- 
ciación es explosiva o instantánea, va daguesada, es 
decir, lleva entonces en su interior un punto cuyo nom- 
bre es dágés, que significa «duro», referido al sonido. 
Además, el sonido palatal sordo de la k puede ser aspi- 
rado (continuo), algo así como la yx griega actual o 
moderna. Entonces aparece en los manuscritos antiguos 
con ráfeh (raya horizontal). Sin embargo, puesto que el 
solo dageés basta para distinguir la pronunciación fuerte 
de la k, en cuya ausencia ya no es fuerte, en la Biblia 
impresa, cuando ha de ser aspirada, no lleva ningún 
signo diacrítico. Por lo demás, la k (c) sigue en todo 
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las reglas de las begadkefat, que pueden sintetizarse en 
el siguiente principio: cuando la k va precedida de un 
elemento vocálico por mínimo que sea, incluso de un sé- 
wá” pronunciado, es aspirada. 

Tanto el griego como el latín y el castellano poseen 
una consonante doble que es suma de muda gutural 
más sibilante x«o/cs; pero en este caso se considera 
como letra separada con entidad propia independiente, 
de calidad gutural y que se escribe =, € (> X). 

La K griega pasa al latín bajo la forma de c. Se trans- 
cribe siempre por c en castellano, en sus dos pronun- 
ciaciones (ante e, í y ante a, o, 1), por ejemplo, Kupraxós, 
lat. Cyriacus, cast. Ciríaco. En cambio, la x griega llega 
al castellano a través de la ch latina, y se transcribe por 
c ante sonido e, í (incluso obtenido por contracción de 
diptongos) y por q ante los sonidos a, o, u, por ejemplo, 
xóperos (gen.), charitas, caritas, cast. caridad; yios, 
lat. Chios, cast. Quíos. 

En la derivación directa del semítico, no hecha a 
través del griego ni del latín, habrá que distinguir la 
k de la q. 


3. VALORES NUMÉRICOS. Los valores numéricos de 
la k (c) son los siguientes, en las distintas lenguas más 
relacionadas con los escritos bíblicos: 


En hebreo, la k, 9 = 20; final, 1 = 500. En griego, 
K, kx = 20. Con una tilde al lado inferior izquierdo = 
20000. La tkoppa = 90, que es propiamente la > Q. 

En latín, la C equivale a 100. Pueden darse sólo 
cuatro seguidas, CCCC = 400, porque 500 es D. Hay 
una variante, 1000 = M = CIO, y 1000 000 = [X] = 
COeccioNoO. 


Bibl.: G. BeeR-R. MEYER, Hebráische Grammatik, 1 Berlín 
1952, págs. 27, 57. M. FERNÁNDEZ GALIANO, La transcripción cas- 
tellana de los nombres propios griegos, Madrid 1961, págs. 24-25. 


S. BARTINA 
KABBALA. >- Qabbaláah. 


KABBON (et. ?, cf. aram. kebán, «envolver», «ro- 
dear»; XaBpú; Vg. Chebbon). Ciudad en la Séfelah de 
Judá, que correspondió a dicha tribu en el reparto de la 
Tierra Prometida*, Abel propone identificarla con Hir- 
bet Hebra, a 2 km y medio al noroeste de el-Daweimah, 
y al este del Teil el-Duweir, en el nombre del cual parece 
persistir el de Xafpa de los LXX. Simons vacila entre 
la anterior opinión y la que halla el recuerdo del nom- 
bre hebreo en las poblaciones llamadas Qubeibah, una 
de las cuales se halla al nordeste de Gibnah y otra, a 


Panorámica de la región de Kábúl, en Galilea. Salomón entregó a Hiram, rey de Tiro, «la tierra de Kabúl», en 
pago de la ayuda que le había prestado, en la construcción del Templo, pero éste no la aceptó. (Foto Orient Press) 
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la que da preferencia, denominada Qubeibah el-Sergiyah, 
que está al sur de Beit Gibrin. 


l1Jos 15,40, 


Bib].: ABEL, 1, pág. 298. Simons, $ 318 (B/10). 


G. LOMBARDI 


KABÚL. Nombre de dos lugares geográficos men- 
cionados en el AT: 


1. (XoPBapacopéA, XapouA áro «áprotepov (A]; 
Vg. Cabul). Ciudad de la tribu de Aser?. Flavio Josefo 
la llama XafwAw y la sitúa a 40 estadios de Jotapata 
(Hirbet Yefát). Se identifica normalmente con Kabil, 
situada a unos 13 km al este de Acre, en donde hay 
vestigios del Bronce II. Otros palestinólogos la sitúan 
imás al nordeste, cercana a Safed. Con ello intentan 
sostener la hipótesis de que la ciudad dio nombre a la 
región que se situaría en sus proximidades ($ 2, infra). 
Si esto se acepta, habría que considerar falsa la distan- 
cia de 40 estadios dada por Josefo. Es mencionada con 
el nombre kbr en la lista de ciudades conquistadas por 
Ramsés III. Posiblemente idéntica a la ZafovAwv ci- 
tada por el mismo Josefo, población que fue saqueada 
por Cestio Gallo el año 66. 


Jos 19,27. 


2. (heb. *éres kabul, «región de Kabúl»; “Opiov; 
Vg. Chabul). Región de Galilea que Salomón entregó 
a Hirám de Tiro en pago de la ayuda que le había pres- 
tado para la construcción del Templo*. Las veinte ciu- 
dades que la integraban debían de ser de lo mejor de 
Israel; sin embargo, Hiram, tal vez no olvidando su ca- 
rácter mercantil, no las aceptó por considerarlas un pago 
mezquino a los tesoros que antes él había prestado. El 
apelativo que da, «tierra de Kábúl», es interpretado de 
forma muy diferente por los distintos autores; posible- 
mente fue un despectivo «tierra de como nada». Algu- 
nos autores consideran el pasaje de las veinte ciudades 
como una glosa, ya que por su situación geográfica de- 
bían de estar en poder de Tiro y no haber caído dentro 
de la jurisdicción del noveno distrito salomónico. Por el 
contexto de otros pasajes bíblicos, se puede decir que 
estarían situadas en la parte norte de la tribu de Neftali?. 
Habrían sido habitadas por cananeos?* y al ser devueltas 
por Hirám, Salomón las repobló con israelitas, las co- 
lonizó y las puso bajo su efectiva jurisdicción*. En tal 
caso, habrian estado situadas en la llanura costera de 
Acre. 


1] Re 9,11-14. 


B.bl.: F. JoserFOo, Bel. lud., 2,18,9; 3,3,1; íd., Ant. lud., 8,5,3; 
id., Contra Apion, 1, 110; id., Vida, 43, 45. ABEL, Íl, págs. 14, 67, 
287. A. MÉDEBIELLE, Les Livres des Rois, en La Sainte Bible, París 
1949, págs. 636-637. B. Ubacm, ] i IT del Reis, en La Bíblia de 
Montserrat, Montserrat 1957, págs. 98-99. M. NOTH, Geschichte 
Israels, Gotinga 1959, págs. 194-195, Simons, $5 84-85, 332, 826, 
874 (IX). 


12 Re: 18,297 8: 90,11. E So 2417 “2 ER 8,2 


R. SÁNCHEZ. 


KAD («jarra», «bote», «cántaro»; káSos; Vg. cadus). 
En el AT el nombre se emplea para denotar un recipiente 
para liquidos y comida*. En Lucas la Vg. traduce éxarov 
Párous ¿halou por centum cados olei («cien kad de 
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aceite»)?, como si el kad fuera una medida equivalente 
al —>- bat. 
1Gn 24,14; Jue 7,16; 1 Re 17,14. *Lc 16,6. 


P. ESTELRICH 


KAFR “AYA, Tell. Topónimo árabe moderno rela- 
cionado con la posible identificación de > Sélarwáyim, 
ciudad mencionada en el AT como situada en el norte 
de Siria. 


KAFTOR. > Creta. 


KAFTÓORIM (FapSopieip, Xapopisiu; Vg. Caphto- 
rim). Nombre dado a los habitantes y oriundos de Kaftor. 
Gn 10,14; Dt 2,23; Cr LTZ 


KA“KUL, Hirbet. Identificación probable de la ciu- 
dad > Gallim, situada en la tribu de Benjamín. 


KALAH (ac. kalhu; Xadax; Vg. Chale). Una de las cua- 
tro ciudades fundadas por Nimród*. Es la Kalhu de los 
textos acádicos. Las excavaciones fueron comenzadas por 
Layard; después de la Segunda Guerra Mundial, ha sido 
Mallowan quien ha sacado a luz nuevos edificios, escul- 
turas, amén de una interesantísima colección de graba- 
dos y marfiles. La ciudad tuvo una gran importancia 
durante el período asirio; destruida más tarde, fue al fin 
reconstruida y embellecida por Asurnasirpal II el año 
879 A.c. Se conservan restos monumentales de su pe- 
riodo de esplendor en los museos de Filadelfia, Boston 
y Nueva York. El hallazgo más importante en relación 
a ilustrar la historia bíblica, es el famoso obelisco de 
basalto negro, que halló Layard en 1864. En él Salma- 
nasar III describe los reyes vencidos y hechos tributa- 
rios, entre ellos Jehú de Israel, haciendo constancia de 
los tributos que le pagaron. En 1951 se halló una estela, 
hoy conservada en Mosul, en donde se describe el 
gran banquete ofrecido por Asurnasirpal 11 en la inau- 
guración del nuevo palacio; tiene importancia, no sólo 
por dar una prueba de la reconstrucción efectuada por 
dicho monarca, sino también por enumerar la cantidad 
de los alimentos consumidos y el número 69 594 de 
invitados. Es la moderna Nimrud, cerca de la confluen- 
cia del Zab superior con el Tigris. 


lGn 10,11-12. 


Bibl.: A. PARROT, Archéologie mésopotamienne, Paris 1946. S 
MoscartI, L'Oriente Antico, Milán 1952. A. CLAMER, La Genése. 
en La Sainte Bible, París 1953, pág. 213. E. VocrT, Convivium regium 
populiurbis Kalhu, en Bibl, 38 (1957), págs. 374-375. Simons, $ 1691 


R. SÁNCHEZ 


KALEB. Nombre hebreo del personaje llamado co- 
rrientemente — Caleb. 


KALEB >EFERATAH. Pasaje muy oscuro de 1 Cr 2,24, 
al comparar el hebreo con las versiones griegas y latina. 
El texto hebreo dice: wé-ahar mót hesrón bé-kaleb 
efrátah wé-eset hesrón *ábiyyah wa-teled ló... Según 
ello Kaleb >Éfratáh sería un nombre geográfico, lugar 
en donde murió Hesrón. En vista de la versión de los 
LXX (xad pera TO Grro9aveiv “Ecepov ñASev Xadép 
sis *Eppado ...) y de la Vg. (Cum autem mortuus esset 
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Kalah, que recibe actualmente el nombre de Nimrud. Vista del ziggurat desde la puerta del palacio de Asurbanipal. 
(Foto J. M. Villalaz, Archivo Termes) 


Hesron, ingressus est Caleb ad Ephratha), los comenta- 
ristas han enmendado el pasaje corrupto del T M. en: 
wée”ahar mót hesrón bd? kaleb “éfrátah *eset hesrón 
"abihu wa-téled ló..., es decir, corrigiendo la preposi- 
ción bé- por el verbo ba”, «entrar»; suprimiendo el 
waw, que sigue inmediatamente al *atnah, y cambiando 
"áabiyyah, nombre de persona, por ?abihú, «su padre». 
Según ello, la traducción sería «Y después de la muerte 
de Hesrón, entró Kaléb a >Efratáh, la mujer de su padre 
Hesrón, quien engendró para él...» 

Bibl.: L. MARCHAL, Les Paralipomenes, en La Sainte Bible, 
París 1952, pág. 30. É. Dhorme, en BP, l, pág. 1257, n. 24. B. 


UBACH, Paralipómens, en La Bíblia de Montserrat, VI, Montserrat 
1958, pág. 29, n. 24. 


M. V, ARRABAL 


KALKOL («pequeño y corpulento»; ár. kulkul*”). 
Uno de los tres hijos de Máhól, cuya sabiduría, como 
la de sus hermanos, se hizo proverbial hasta el punto 
de servir de parangón a la de Salomón (XaAxóS; Vg. 
Chalchol)*. Se ha creído que era de familia edomita; 
pero en el libro de las Crónicas (KoaAxóA; Vg. Chalchal)? 
se hace constar que descendió de Judá a través de Zérah 
y que su padre fue —> Hamil (> Genealogías). 


ilRe 3 TI. "LC" 26 
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Bibl.: NoTH, 794, pág. 226. A. MÉDEBIELLE, Les Livres des 
Rois, en La Sainte Bible, TI, París 1949, pág. 604, 


'T. DE J. MARTÍNEZ 


KALNEH (var. kalneh; et. ?; Xadávn; Vg. Chalane). 
Ciudad de la Siria septentrional*, también llamada 
Kalnó? y Kanngh?. Fue capital de la provincia asiria de 
Kullani. El nombre parece persistir en el de Kullan- 
kóy, localidad actualmente situada al nordeste de Ale- 
po y a 16 km al sudeste de ?Arpád, capital de otra 
provincia. 


lJAm 6,2. *Is 10,9. 


ABEL, págs. 101, 287. 


2Ez 27,23. 
Bibl.: SIMONs, $$ 1235, 1428 (e), 1511. 


D. VIDAL 


KALNO. Ciudad mencionada en el libro de Isaías”, 
que suele identificarse con la — Kalnéh de los oráculos 
de Amós?. t 


Fis 10,9. *Am:6,2. 


KANANYAHUÚ. QOfre del nombre del levita > Kó- 
nanyahú, que intervino en la regularización del culto 
durante el reinado de Ezequías. 
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KANES. Ciudad de Asia Menor, también llamada 
Kanis, que fue una colonia asiria. — Kiiltepe. 


KANIS. Antigua población de Anatolia, que se iden- 
tifica con Kiiltepe, próxima a Kara-Euyiik, a 18 km de 
Capadocia. Se suele llamarla Kanes, lectura menos 
preferible que la de Kanis. En ella se empleaba un 
dialecto especial del idioma hitita, en el que se conser- 
van fragmentos de la Epopeya de Gilgames, los cuales, 
por diversos motivos, parecen probar que las gestas del 
fabuloso personaje se originaron en Asia Menor. Asiria, 
aprovechando la desaparición de la III dinastía de VE, 
se aseguró cierto predominio en la Mesopotamia supe- 
rior y en Anatolia, y los mercaderes asirios fundaron 
una especie de banca central en Kanis. Los archivos 
de estos comerciantes, titulados Cartas capadocias, de 
los siglos XIX-XVIMt A.C. y descubiertos en esta pobla- 
ción, atestiguan la llegada a Asia Menor de elementos 
indoeuropeos o indoiranios. 


Bibl.: Cf. RB (1921), pág. 576. É. DHORME, en Recueil Edouard 
Dhorme, París 1951, págs. 75, 111, 282, 499, 505 y sigs., 509, 515. 


J, A. G.-LARRAYA 


KANNEH (Xaváa; Vg. Chene). Uno de los centros 
comerciales de Asiria*. Probablemente idéntica a la 
Kalnéh de Amós, pudiendo explicarse la grafía variante 
por un error del copista. Otros proponen su identidad 
con la moderna Kaiwai, junto al Tigris. 


1Ez 27,23. 


KARKÉMIS 


BibJ.: R. Aucé, Ezequiel, en La Bíblia de Montserrat, Mont» 
serrat 1955, pág. 259. É. Dhormeg, Ezechiel, en BP, Il, pág. 539- 
n. 23. Simons, $ 1429 (e). 

P. ESTELRICH 


KAREM (Kapén; Vg. omite). Ciudad de Judá, sólo 
mencionada en los LXX1. Equivale a — Bét ha-Kérem. 


Tos 15,59a. 
Bibl.: ABEL, IL, págs. 295-296. Simons, $$ 319 (E/8), 807. 


KARKÁS (et. ?; Oapapá; Vg. Charchas). Uno de 
los eunucos que servían al rey Asureo?. El significado 
del nombre es muy oscuro y discutido. 


Bst 1,10. 
Bibl.: L. SouBicou, Esther, en La Sainte Bible, IV, Paris 1952, 


KARKÉMIS (Xapueis; Vg. Charcamis). 1. LUGAR. 
Karkémis 4 (hoy Gerablús) se halla junto a la orilla de- 
recha del Éufrates, en una posición clave como unidad 
de control de la ruta Mesopotamia-Anatolia. Al igual 
que Alepo y Alalah, las otras dos ciudades del ángulo 
noroeste de Siria, Karkémis tiene un papel preponde- 
rante en la historia política de los milenios Il y I A.C. 

El inmenso tell de Gerablús fue excavado por una 
misión del British Museum, en los años 1876-1879 y 1912- 
1914B. La documentación literaria procedente de Mari 
y Ugarit, y los anales asirios, completan los datos 
arqueológicos. 


2. HistorIa. a) En la época de Mari (siglo XvHu0) 
Karkémis ya es capital de un reino influyente, que en 


Gerablús, lugar de la antigua Karkémi3, a la derecha del Éufrates, a 100 km al nordeste de Alepo. Al fondo 
aparece el puente moderno sobre el Éufrates. (Foto Monasterio de Montserrat) 


A 


crm 


A 





822 


KARKÉMIS 


cierto momento parece girar en la órbita de Asiria 
(bajo Samii-Adal DC. Su rey más célebre, Aplahanda, 
mantiene ya relaciones con Yasmab-Addu de MariP, 
que se acentuarán en la época de Zimri-Limé. 

b) El apogeo de Karkémis se sitúa en los siglos Xtv- 
XII, cuando reina allí una dinastía que comienza con 
Piyas$ili, hijo del célebre Suppiluliuma de Hatti, quien 
arrebata a los hurritas esta plaza fuerte. Los archivos 
de Ugarit contienen diversos documentos que prueban, 
por una parte, el control hitita sobre Karkémis (en 
desmedro de Mitanni) y, por otra, sus relaciones estre- 
chísimas con la ciudad comercial de la costa medite- 
rránea F, Los reyes de Karkémis, ante todo Ini-Tesub, 
poseen cierta autoridad sobre Ugarit, a juzgar por 


sus frecuentes arbitrajes en los asuntos que atañen a 
esta ciudad, realizados sea en nombre propio“ o bien 
transmitiendo las decisiones del rey hitita (vgr. Tutha- 
liyayE, 

c) Desde fines del 11 milenio y hasta entrado el 1, 
Karkémis es la capital de un importante estado neo- 
luvio (y neohitita) que sufre repetidos golpes de parte 
de varios reyes asirios, sobre todo Asurnasirpal II y 
Salmanasar III (siglo 1x). Los arameos, que ocupan 
la Siria septentrional, no llegan a Karkémis. En el 716, 
Sargón II conquista para siempre este último bastión 
neoluvio, convirtiéndolo en una provincia asirial, Isaías 
tiene en la memoria este hecho* en un memorable oráculo 
contra las reflexiones orgullosas de ”Assur?. 


Karnak. Vista parcial del kiosko de Sesostris. Las paredes aparecen decoradas con la imagen del faraón ofreciendo 
sacrificios al dios Amón 
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d) Al hundirse el imperio asirio a fines del siglo vii, 
Karkémis será — para Asiria esta vez— un último 
refugio, hasta que Nabucodonosor logre derrotar en el 
605 las fuerzas asiro-egipcias allí coligadas??. 


3. ARTE. En la época neoluvia, Karkémis se cubre 
de monumentos escultóricos, especialmente los ortos- 
tatos decorados con bajorrelieves, que revelan cierta in- 
fluencia asiria, pero que, por su contenido, se conectan 
más bien con las culturas bitita y luvia que habían 
precedido en Anatolia. En último término, empero, el 
arte se hace propio de Siria septentrionalK. 

Las numerosas inscripciones en jeroglíficos luvios 
(¡no hititas!) atestiguan el fuerte influjo anatolio en el 
norte de Siria a la vuelta de los milenios 11 y 11. 

ACuneiforme kar-ka-mis, kar-ga-mis, gar-ga-mis; cuneiforme alfa- 
bético krgm3. BD. G. HoGarTH, C. L. WooLeY, R.D, BARNETT, 
Carchemish T, Londres 1914; 11, 1921; 111, 1952. “Cf. G. Dossm, 
en ARM, 1 (1950), n.2 24, DId., en ARM, S (1952), n.9 5-13. ECH. 
F. Jean, en ARM, 2 (1950), n.9 107, J. BoTTÉRO, en ARM, 7 (1957), 
n.* 86, 238, 257. Sobre los nombres de Aplabanda (¿luvio?) y de 
su sucesor, Yatar-Ami (amorreo), cf. W. F. ALBRIGHT, en BASOR, 
78 (1940), págs. 26-27 y J. R. KUPPER, Les nomades en Mésopotamie 
au temps des rois de Mari, París 1957, pág. 230, n. 1. FJ. Nou- 
GAYROL, Le Palais Royal d'Ugarit IV (= PRU, IV), París 1956, 
págs. 53-55,152-79,292-3; íd., en GRAIB (1957), págs. 77-85. Para 
los sellos, cf. C. F. A. SCHAEFFER, en Ugaritica, 3, Paris 1956, págs. 


20-30, 39-40, 52-53, y E. LAROCHE, ibíd., págs. 121-133. “Cf. J. 
NOUGAYROL, op. cit., págs. 152-179. Hld., ibíd., págs. 125-128. 
W, EF, ALBRIGHT, en BASOR, 82 (1941), pág. 44 y sigs. ID.D. 


LuckKENBILL, Ancient Records of Assyria and Babilonia, Chicago 
1926-1927, $ 8. Sobre la fecha 716 en lugar de 717 ó 715, cf. H. 
TADMOR, en JCS, 12 (1958), págs. 22-23. Cf, W. W, HaLLo, From 
Qargar to Carchemish..., en BA, 23 (1960), págs. 34-61. XH. FRANK- 
FORT, The Art and Architecture of the Ancient Orient, Harmonds- 
worth 1954, págs. 164 y sigs., 180 y sigs. Sobre la denominación 
de esta cultura, cf. H. G. GUTERBOCK, en Oriens, 10, Leiden 1957, 
págs. 233-239. Para los monumentos, véase M. RIENSCHNEIDER, 
Die Welt der Hethiter, Stuttgart 1959, láms. 42, 44, 46-47, $5, 58, 
66-73, 78, 91-92. R. NAUMANN, Architectur Kleinasiens, Tubinga 
1955, passim. E. AKURGAL, Spáthethitische Bildkunst, Ankara 1949. 


Is 10,9. ?Is 10,5-15. *Cf, 2 Cr 35,20; sobre el desastre egipcio, 
cf. Jer 46.2.-12, 


Bibl.: G. Dossin, Aplahanda, roi de Carkemis, en RA, 35 (1938), 
págs. 115-121. CH. F, JEAN, ibid., pág. 122 y sigs. H. TH. Bos- 
SERT, Zur Geschichte von Karkemis, en Studi Clas. e Orient., 1, Pisa 
1951, págs. 35-67. A. PomL, en Or, 26 (1957), págs. 156-166. M. 
M. Tocci, La Siria nell'etá di Mari, Roma 1960, págs. 25-34. Live- 
RANI, Karkemis nei testi di Ugarit, en RSO, 35 (1960), págs. 135-147. 


S. CROATTO 


KARMAL, Gebel el-. 
monte —> Carmelo. 


Nombre árabe moderno del 


KARMEL. Nombre hebreo del monte —> Carmelo. 


KARMI («mi viñedo»; Xapui, Xapyuei; Vg. Charmi). 
Nombre de dos personas del AT: 


1. Hijo de Rubén, enumerado en la lista de los des- 
cendientes de Jacob que fueron a Egipto?. 


2. Descendiente de Judá y padre de > “Akán?. 

Los nombres de ambos personajes denotan, en reali- 
dad, dos clanes homófonos, uno que pertenecía a la 
tribu de Rubén y el otro a la de Judá. 


1Gn 46,9; Éx 6,14; Nm 26,6; 1 Cr 5,13. *Jos 7,1; 1Cr 2,7. 


Bibl.: NotH, 802, pág. 248. A. CLAMER, La Genése, en La 
Sainte Bible, 1, París 1953, págs. 476-477. 
M. V, ARRABAL 
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KARNAK 





Karnak. Obelisco de la reina Hatsepsut. La decoración se 
basa en escenas cúlticas y de glorificación de la reina 


KARMIL, Hirbet el.- Lugar actual de Palestina con 
el que se identifica — Carmelo, población situada en 
los montes de Judá. 


KARNAK. Aldea del Alto Egipto, situada en la 
ribera derecha del Nilo, a unos 2 km al nordeste de 
Luxor, con la que está unida por medio de una avenida. 
En realidad, ambos lugares son la antigua Tebas: 
Karnak representa las ruinas septentrionales y Luxor 
las meridionales. Karnak es el más admirable conjunto 
de restos de monumentos del antiguo Egipto. Comprende 
tres enormes recintos de adobe. Al norte se halla el 
menor de ellos, consistente en las capillas saítas, el tem- 
plo de Ptah y el santuario de Montu con su puerta 
monumental; al oeste, se extiende la calzada de los 
carneros y está el muelle que ocupaba la barca sagrada; 
al sur, se ve el lago sagrado, los pilonos meridionales, los 
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KARNAK 


vestigios de la tumba de Osiris, el templo de Opet, el 
propilono de Euergetes y el templo de Honsu. Entre 
el santuario de Ptah y el de Mut, que se alza en un 
palmeral, hay una avenida de esfinges. El conjunto de 
templos y monumentos fue acrecentado, remozado y 
alterado desde el Imperio Medio hasta la época romana. 

Bibl.: G. MaspPero, Égypte, París 1934. J. VANDIER, Manuel 
d'archéologie égyptienne, 2 vols., París 1952-1955. J. YoYoTTE. 
Égypte ancien, en Histoire Universelle (Encyclopédie de la Pleiade), 
I, París 1957, págs. 152, 157, 164, 165, 176, 197, 212, 229, 237, 706. 
G. POSENER, Dictionnaire de la civilisation égyptienne, París 1959, 
págs. 143-144. J. PIRENNE, Histoira de la civilización del antiguo 


Egipto, 3 vols., Barcelona 1963 (trad. cast.), cf. Índice, en especial 
el del vol. TI. 


P. ESTELRICH 


KARSENA> (et. ?; "Apréoomos, *Apxkécaos [S]; Ve. 
Charsena). El primero de los siete príncipes de Per- 
sia y Media, que veían el rostro del rey Ásuero y osten- 
taban el primer rango en el reino. La etimología del 
nombre es muy problemática. 


Est 1,14, 


Bibl.: L. SouBicou, Esther, en La Sainte Bible, YV, París 1952, 
pág. 618. 
J. A. PALACIOS 


KASDIM. Nombre que el texto hebreo del AT da 
al puebio —> Caldeo. 


KASIFYA? (tv «pyupiw TOU TÓTTOU; Vg. Chashia). 
Colonia de levitas en Babilonia, a cuyo jefe *Iddó envió 
Esdras una delegación pidiendo ministros para el Tem- 
plo*. El nombre se ha querido enmendar en késef 
(«plata»). Los papiros de Elefantina mencionan a cierto 
Dargi, que era kaséfí y probablemente originario de la 
misma localidad de Kasifya”. 


1Esd 8,17. 


Bibl.: A. MÉDEBIELLE, Esdras-Néhémie, en La Sainte Bible, 1V, 
Paris 1952, pág. 314. Simons, $ 1046, 


P. ESTELRICH 


KASLUHIM (Xacpyovisip, XacAwvisiu; Vg. Cas- 
luim, Chasluim). Pueblo citado en la Tabla de las Na- 
ciones, del que se dice que los filisteos procedieron de 
él*. Probablemente esta última indicación está desplazada 
y haya de situarse después de los kaftórim, porque los 
textos bíblicos coinciden por lo general en decir que 
los filisteos fueron oriundos de Kaftóor (Creta). Los kas- 
luhim no han sido identificados. Sin embargo, se ha 
querido ver en ellos, basándose en la lección de los LXX, 
a la tribu libia de los masamones (Nacayuóves), que 
menciona Herodoto. 

1Gn 10,14; 1 Cr 1,12. 

Bibl.: HeroDoTO, Hist., 2,32; 4,172,182,190. A. CLAMER, La 
Genése, en La Sainte Bible, 1, 1.2 parte, París 1953, pág. 214. 


R. SÁNCHEZ 
KAUDA. —>- Clauda. 


KEBAR (XoPáp; Vg. Chobar). Río, o mejor, canal 
de la «tierra de los caldeos», mencionado en la Sagrada 
Escritura? como el lugar en donde Ezequiel tuvo su 
grandiosa visión y vocación profética. Fuera de la Biblia, 
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el nombre se halló por primera vez en el 1893, en dos 
tablillas cuneiformes del siglo v A.C. descubiertas en 
las ruinas de Nippur. En consecuencia, el Kébar solía 
identificarse con el gran canal que atravesó la ciudad 
de Nippur y que recibía el nombre de «Éufrates de 
Nippur»; pero esta identificación se contradice en el 
mismo texto, el cual habla de los terrenos que se ex- 
tienden «desde Nippur al Canal Kabaru («grande»)». 
Por lo tanto, el Kébaár estaba próximo a la célebre 
ciudad, pero no es posible identificarlo de modo más 
exacto. 


¡Ez "1,1,37 3,15,231 10,15.20.22; 43,3: 


Bibl.: H. V. HiLPRECHT - A. T. CLAY, The Babylonian Expedition, 
IX, Filadelfia 1898, n.? 4 y 84 y pág. 33. G. CaArDascia, Les Archi- 
ves des Murasu, 1951, págs. 60, 108. E. VocT, en Bibl, 39 (1958), 
págs. 211-216. 

E. VOGT 


KEBIR, Gebel el-. Núcleo montañoso en el que pro- 
bablemente estuvo emplazada — Migdal Sékem. 


KEBIR, Tell el-. Lugar en que una antigua tradición 
Cristiana sitúa la frontera oriental de — Gosen. 


KEÉDORLA:OMER (XoSoMoyouóp; Vg. Chodorla- 
homor). Rey de Elam, que, en tiempos de Abraham, 
se alio con ?Amráfel de Sin“ár, ?Aryók de ”Ellasar y 
Tid“ál de Góyim, llevando a cabo una expedición en la 
que sojuzgaron la región de mar Muerto (ca. 1850 A.c.). 
Las gentes del llano le obedecieron durante doce años, 
pero se rebelaron al decimotercero. Al año siguiente, 
regresó Kédorlátómer con sus aliados y, pasando por 
el camino obligado de las expediciones guerreras y 
comerciales entre Siria y el mar Rojo, dominaron 
Transjordania desde Basán hasta el último mar citado 
y se dirigieron al norte, contra los soberanos de la Pen- 
tápolis, en una campaña secundaria. Los reyezuelos 
fueron vencidos y sufrieron distinto fin. La conquista 
puso en manos de los confederados las rutas de las 
caravanas que iban a Arabia y Egipto. Pero, además, 
Keédórlatómer capturó a Lot en Sodoma!. Abraham se 
dispuso a rescatar a su pariente con el auxilio de sus 
aliados “Anér, ?EsSkóol, Mamré” y de su numerosa servi- 
dumbre. La persecución de Kédórlatómer se prolongó 
hasta Dan, en el extremo septentrional de Palestina: 
el patriarca cayó sobre él de noche, le persiguió hasta 
Hoóbaáh, al norte de Damasco, y recobró los prisione- 
ros y el botín?. 

Keédoórláatóomer (elam. kudur-lagamar, «siervo del dios 
Lagamar») es un monarca desconocido en las listas rea- 
les de Elam; sin embargo, pudo existir a principios 
del 11 milenio, puesto que Elam estaba entonces dividido 
en varios estados, de los que apenas se tienen noticias, 
y las listas se hallan incompletas sobre todo entre la 
caída de la III dinastía de "Ur (ca. 1950 A.c.) y los co- 
mienzos de la I babilónica (ca. 1836). 


1Gn 14,1-12. ?Gn 14,13-16.24., 


Bibl.: F.M. ABEL, Une croisiére autour de la Mer Morte, París 
1911. É DHorME, Elam, en DBS, II, col. 960. R. DE VAUX, 
Israél, en DBS, IV, cols. 732-733; íd., Les patriarches hébreux et 
les decouvertes modernes, 1, en RB, 55 (1948), págs. 328-338. É. 
DHORME, en Recueil Édouard Dhorme, París 1951, págs. 260-272, 


D. VIDAL 
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KÉFAR HA'AMMONAY («aldea de los ammoni- 
tas»; xkepipá kai Movi; Vg. villa Emona). Población 
de la tribu de Benjamín!?, mencionada entre “Ofrah y 
“Ófni. Su localización exacta se ignora, si bien Abel 
propuso Kafr “Anah, al este de Gifná y a unos 5 km 
al norte de Betel. 


1Jos 18,24. 


Bibl.: AñbeL, IL, pág. 289. Simons, $ 327 (1/10). 


M. GRAU 


KÉFIRAH (heb. ha-kefiráh; Kepipá, Dipa, Xapipd, 
Kapipá; Vg. Caphira, Caphara, Cephira). Ciudad de 
la tetrápolis gabaonita, aliada de los israelitas*, que fue 
asignada más tarde a la tribu de Benjamín?, Algunos 
de sus habitantes regresaron de Babilonia con Zoro- 
babel?. Es el Hirbet el-Kefirah, situado al sudoeste de 
Gabaón, a unos 3 km de Qiryat el-“Ináab y a 13 km 
al noroeste de Jerusalén. 


Tos 9,17. *Jos 13,26. 
Bibl.: Simons, 58 327 (1/5), 477, 1017. 


*Esd 2,23; NeB 7,29. 


M. MÍNGUEZ 


KEFIRAH, Hirbet el.- Nombre moderno de —> Ké- 
firáah, ciudad de la tetrápolis gabaonita. 


KÉLUB 


KEFREIN, Hirbet (Tell). Lugar de Transjordania 
en donde se localiza —> ”Abél ha-Sittim. 


KEISÁN, Tell. Nombre moderno del sitio de la ciu- 
dad cananea de — ”Ak8af, que correspondió a la tribu 
de Aser. 


KÉLAL («perfección»; XaAnA; Vg. Chalal). Uno 
de los hijos de Páhat Moab que habían tomado mujeres 
extranjeras durante el exilio. 


Esd 10,30. 

Bibl.: NotTH, 795, pág. 224. 

KÉLUOB («cesta»). Nombre de dos personajes vetero- 
testamentarios: 


1. (XadB; Vg. Caleb). Descendiente de Judá. Fue 
hermano de Súháh, padre de Méhir y abuelo de *Eston!. 


2. (6 Xedoup; Vg. Chelub). Padre de “Ezri, uno 
de los funcionarios de David con autoridad sobre los 
agricultores”. 


CALL UG: 27,26. 


Bibl.: NotTH, 790, pág. 226. 


R. SÁNCHEZ 


Kéfiráh y su región. Panorámica desde el campanario del convento franciscano de el-Qubeibah. (Foto P. Termes) 
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KÉLUBA Y 


KEÉLUBAY. Nombre hebreo variante, según algu- 
nos mss. de Kélúbi. — Caleb. 


KELUBI (Vg. Calubi). Nombre hebreo variante de 
—> Caleb. 


KELOHO (k. kelúhi, et.?, Xedxia; Vg. Cheliau). 
Hijo de Báni, que hubo de divorciarse de su mujer 
extranjera por orden de Esdras. 

Esd 10:33 

Bibl.: North, 791, pág. 248. 


KEMARÍM. -—> Camoreos. 


KEMOS (et.?; as. kamúsu; Xauds; Vg. Chamos). 
Principal deidad nacional de los moabitas, a quienes 
por tal motivo se llama «pueblo de Kémo3»”!. A pro- 
pósito del mensaje que Jefté dirigió a los soberanos de 
“Ammoón, reclamando por suyos los países conquistados 
en nombre de Yahweh, se dice que era dios de los 
ammonitas, lo que habría que achacar a un /apsus O 
glosa tardía?. Salomón edificó en su vejez un lugar alto 
(heb. báamáh) a Kémos, «abominación» de Moab, en 
la montaña situada frente a Jerusalén, llamada tradicio- 
nalmente Monte del Escándalo*; y el culto duró tal 
vez hasta el fin del reino de Judá, salvo corta interrup- 
ción bajo Josías*. Mésa", rey de Moab, inmoló a su pri- 
mogénito sobre el muro de su capital*, aunque quizá los 
sacrificios humanos se llevaban a cabo sólo en los casos 
de gran apuro. 

El nombre de Kémos se menciona en la estela de 
> Mesa”, con su paredra “Atar, y en los textos cunel- 
formes. Era un dios solar, cuyo símbolo consistía tal 
vez en un disco alado; en la estela de Mésa* se presenta 
como una divinidad guerrera que iba al frente de los 
ejércitos, a la que se veneraba no sólo con sacrificios 
humanos, sino por medio del -—> anatema. En la época 
de Senaquerib aparece en Moab el nombre de kammusu- 
nadbi, cuyo primer elemento es KémosS, prueba de que el 
nombre del dios entraba en la composición onomástica. 
Se ve en él por lo regular, en la actualidad, una forma 
de Bá“al, dios cananeo del Sol y la Naturaleza. 


1INm 21,29; Jer 48,46. *Jue 11,24. ?*1 Re 11,7.33. 2 Re 23,13. 
52 Re 3,27. 
Bibl.: G. CASTELLINO, Chamos, en ECatt, MI, col. 1379. É. 


DHoRME, en Recueil Édouard Dhorme, Paris 1951, págs. 255-256. 
W.F. ALBRIGHT, Archaeology and the Religion of Israel, 4.2 ed., 
Baltimore 1956, págs. 77, 84, 117, 118. HAAG, cols. 902-903, 


J. A. G.--LARRAYA 


KÉNAAÁNAH (et.?. 
dos personajes del AT: 

l. (Xavavá; Vg. Chanana). 
de Benjamín, hijo de Bilhan?. 

2. (Xavaavá; Vg. Chanaana). Padre de Sidqiyyahú, 
falso profeta del reinado de Acab?. 

11 Cr 7,10. *2Cr 18,10, 

Bibl.: NoTH, 800, pág. 248. 


Nombre de origen tribal, de 


Individuo de la tribu 


D. VIDAL 


KÉNANI («Dios es firme protección»; ulol XuvevÍ; 
Vg. Chanani). Levita del tiempo de Esdras?. Perteneció 
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a uno de los dos grupos de ocho individuos que canta- 
ron alabanzas en honor de Yahweh. 


1Neh 9,4. 


Bibl.: NoTH, 798, págs. 38,179. 

KENANYAH(O) («Dios es firme protección»; Xuwve- 
via[s]; Vg. Chonenias). Jefe de los levitas, de la familia 
de Yishár, contemporáneos de David y encargado con 
sus hijos de los asuntos exteriores al Templo, en los que 
desempeñaba funciones de magistrado y juez*. En el 
traslado del Arca a Jerusalén estuvo bajo su dirección 
el transporte? Algunos entienden que era el director 
de la ejecución musical. 


EGO 20292, "LO 1542.21. 


Bibl.: NotH, 799, págs. 21, 179. 


T. DE J. MARTÍNEZ 


KENOSIS. Término que significa «despojo», «anona- 
damiento», derivado de la expresión paulina ¿xévwoev 
gauróv, «se despojó», «se vació», «se anonadó» a 
sí mismo”, y que sirve para designar una teoría herética, 
de ascendencia luterana, basada en una interpretación 
errónea del texto mencionado. Mientras Lutero atribuía 
a la naturaleza humana de Cristo atributos propios de 
la persona divina, a los que en su estado de anonada- 
miento habría renunciado voluntariamente, otros teó- 
logos luteranos limitaban, en mayor o menor grado, la 
divinidad de Jesús, imaginando que el Verbo, al encar- 
narse, se había despojado de una manera más o menos 
completa de sus atributos divinos. En la elaboración 
de tal teoría, en sus formas más recientes, entran ante 
todo las concepciones de la filosofía evolucionista y 
modernista sobre la naturaleza divina y sobre la persona, 
aplicadas a interpretar racionalísticamente el misterio 
histórico de Cristo. En rigor, como advierte P. Henry, 
«el problema de la kenosis en sentido estricto no se 
plantea sino para aquellos que admiten la plena divini- 
dad de Cristo, bien sea que reconozcan que Pablo 
piensa en el Cristo preexistente, bien que prefieran decir 
que no se interesa sino por el solo Cristo histórico». 

Pablo exhorta a sus lectores a tener los mismos sen- 
timientos que ven en Cristo Jesús o, mejor, conformes 
a lo que pasó en Cristo Jesús. Abarcando luego toda la 
gesta cristológica, señala los ejemplos de humildad y 
abnegación que nos dio en cada una de sus fases: sub- 
sistiendo en «forma de Dios», es decir, estando en po- 
sesión de la naturaleza o de la condición y atributos 
divinos, en el momento de hacerse hombre, «no con- 
sideró como presa arrebatada», que hubiera de guardar 
celosamente, «el ser igual a Dios»?, disfrutando de los 
honores y privilegios que como Dios le correspondían, 
«sino que se anonadó a sí mismo» voluntariamente, 
haciéndose hombre y ocultando la forma de Dios bajo 
la forma y condición de esclavo: «Tomando condición 
de esclavo y haciéndose semejante a los hombres»?. 

En esta primera fase es el hecho mismo de la unión 
hipostática, en su realización concreta, sin los esplen- 
dores de la majestad divina, lo que sirve como ejemplo 
de humildad y abnegación. 

Después de la Encarnación, la voluntad humana de 
Cristo completa el anonadamiento, humillándose to- 
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davía más y haciéndose obediente hasta la muerte, y 
muerte en la Cruz!. 


YEID 27. 


Bibl.: M. WALHAUSER, Die Kenose und die moderne protestantische 
Christologie, Maguncia 1913. H. SCHUMACHER, Christus in seiner 
Priaexistenz und Kenose nach Phil. 2,5-8, 1, Roma 1914; II, Roma 
1914; 1I, Roma 1921. F. Prat, La théologie de Saint Paul, 1, 
París 1924, págs. 371-386. A. GAUDEL, Kénose, en DTHC, 8, 2 
(1925), págs. 2339-2349. M. MEINERTZ, Theologie des Neuen Tes- 
taments, Y, Bonn 1950, págs. 62-67. P. HENRY, Kénose, en DBS, 
V, cols. 7-16. O. CULLMANN, Die Christologie des Neuen Testaments, 
Tubinga 1957, págs. 178-186, 


16.25. "PIP 2.4 “Elp 2,8. 


J. PRADO 


KEOPS (egip. hnum-hufui, «[el dios] Hnum me pro- 
tegerá»; gr. Xéoy, 2a0piw, 2o0Úpis). Segundo mo- 
narca de la IV dinastía egipcia, que gobernó en los 
alrededores del año 2650 aA.c. Fue hijo de Snefru y le 
sucedieron sus hermanos Djedefre y Kefrén (—> Egipto, 
Cronología de). Su reinado se caracterizó por la lucha 
entre el soberano y los sacerdotes, de la que los segun- 
dos salieron tan malparados, que procuraron que perdu- 
rase la mala memoria del faraón, a quien acusaron 
de haber cerrado todos los templos del país, de abrumar 
al pueblo con impuestos y de haber prostituido a su 
hija, a fin de lograr recursos para atender a los gastos 
de las obras que emprendió. Posiblemente la discordia 
obedeció no sólo al carácter autoritario del rey, sino 
también a haberse irrogado el nombramiento de los 
sacerdotes y a elegir a sus parientes para las principales 
dignidades religiosas. Por ello, los santuarios de Osiris 
y de Ra se vieron privados de su situación privilegiada, 
las ciudades en que estaban —-Busiris y Heliópolis 
respectivamente— sometidas a gobernadores civiles y 
los cultos transformados en una nueva rama de la ad- 
ministración estatal. Otro aspecto de la personalidad de 
Keops fue su afición a abarcar el saber erudito y cien- 
tífico de su tiempo. 

Si el carácter y los hechos de este faraón resultan 
desdibujados por tradiciones más o menos fabulosas, 
se conoce de modo indiscutible la principal de sus obras: 
la gran pirámide de Gizeh. La de Keops es la mayor 
de las tres pirámides que están próximas al lugar men- 
cionado, frente al Viejo Cairo, a unos 8 km de la orilla 
izquierda del Nilo, y se considera como una de las ma- 
ravillas del mundo. En las excavaciones que se efec- 
tuaron en 1954, se encontraron dos barcas solares al 
pie de la misma. El colosal monumento mide 146,60 m 
de alto y 230,90 m de lado. 


Bibl.: (G. POSENER, Dictionnaire de la civilisation égyptienne, París 
1959, págs. 50-51, 238, con bosquejo de la pirámide y descripción 
de su estructura interna y externa. J. PIRENNE, Historia de la civi- 
lización del antiguo Egipto, 1, Barcelona 1963, págs. 153-154, 157, 
etc. (trad. cast.). J.L. DE CENIVAL, Egipto, col. Arquitectura Uni- 
versal, Barcelona 1964 (trad. esp.). 

J. A. G.-LARRAYA 


KERAK. Designación que en el Targúm de Jonatán 
ben “Uzziél a Isaías 16,11 y Jeremías 48,31 se da a la 
población Qir Héres o Qir Háréset, idénticas a —> Qir 
Moab. Dicho nombre se ha conservado en la actual 
Kerak, en donde se hallaba enclavada la antigua po- 
blación. 

D. VIDAL 
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KERAK 
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Figurilla de marfil de Keops, faraón de la IV dinastía 


KERAK, Hirbet el-. Situado en la punta sudoeste 
del lago Genesaret, este hirbet es uno de los mayores 
de Palestina. Aquí se sitúan la ciudad helenística de 
Filoteria* y la Sinabri o Sennabris de Flavio Josefo. 
En las recientes excavaciones de Hirbet el-Kerak se 
encontraron restos de habitación desde el calcolítico 
reciente (3200) hasta el Bronce Medio I (2000 A.c.), 
destacando los restos del Bronce Antiguo 1II (2600- 
2400 A.c.) y unos muros, y la cerániica que ha recibido 
el nombre de «cerámica de Hirbet el-Kerak». Aban- 
donado el lugar vuelve a ser habitado — los restos per- 
sas son escasos — en las épocas helenista, con un gran 
muro de 1600 m de largo, romana, de cuya época se 
han encontrado unas termas, y bizantina, con una igle- 
sia. Esta última podría ser la > Bét Yérah talmúdica. 


APoLIBIO, 5,70. 
Bibl.: — Bát Yérah, 


V. VILAR 


KERAN (et.?; Xappáv; Vg. Charan). Cuarto y últi- 
mo hijo de Disan y nieto de Sé“ir el hurrita. Debió de 
ser el fundador de un clan o el epónimo de una tribu 
de la que no se conserva memoria. Sólo se le cita en dos 
pasajes paralelos de la SE. 


Gn 36,26; 1 Cr 1,41. 
C. COTS 
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KERET 





Kerak, la antigua Qir Mó“ab. Panorámica del ángulo sur de la población con la fortaleza de los cruzados, vista 
desde el este. (Foto G. Lombardi) 


KERET, Leyenda del rey. Poema épico sobre un rey 
cuyo nombre se denota con las consonantes krf, que 
se vocalizan generalmente Keret. El argumento, por lo 
que puede colegirse dado el estado del texto actual, 
versa sobre un monarca que ha perdido a toda su fa- 
milia. Se duerme lleno de dolor y se le aparece en sueños 
el dios Él, que le consuela y le enseña cómo sobrepo- 
nerse a su desdicha. Keret debe llevar a cabo una expe- 
dición contra Pabel, soberano de Udum, y rechazar los 
presentes que éste le ofrezca, a fin de obtener la mano 
de su hija Hurriya. Keret cumple las instrucciones, logra 
sus propósitos y tiene descendencia. El resto de la le- 
yenda parece indicar que Keret cae gravemente enfermo, 
pero se salva. Probablemente encierra un fondo histórico. 

Las excavaciones francesas en Ugarit de los años 
1930-1931 descubrieron fragmentos de tres tablillas de 
arcilla sobre esta leyenda. Cada una de ellas, escrita en 
ambas caras, tiene seis columnas. Según el colofón, el 
texto es una copia hecha durante el gobierno de Niq- 
mad de Ugarit, que reinó en el segundo cuarto del 
siglo XIV A.C. 

Bibl.: ANET, págs. 142-149, texto anotado y bibliografía. S. 


MoscaTt, Las antiguas civilizaciones semíticas, Barcelona 1960, págs. 
124-125 (trad. cast.). 


J. A. G.-LARRAYA 


KERETEOS (heb. kéreti; Xede9t; Vg. Cerethaet, 
Cerethi). Grupo de soldados mencionado junto a los 
—> peleteos como cuerpo guerrero destinado a la guat- 
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dia personal de David, quien los había reclutado después 
de haber derrotado a los filisteos. Los capitaneaba 
Beénáyáhú, hijo de Yéhóoyada?, y se distinguieron por 
su lealtad a la causa davídica, tanto durante la rebelión 
de Absalón como cuando se trató de castigar a Séba?, 
hijo de Bikri, o de apoyar el nombramiento de Salo- 
món por rey!. 

Se debate en cuanto al origen de los kereteos. Para 
algunos son cretenses, es decir, un pueblo de origen 
egeo, perteneciente a los Pueblos del Mar, que se esta- 
bleció en la costa meridional de Palestina al mismo 
tiempos que los filisteos, o bien mercenarios de Creta 
con que los egipcios guarnecieron aquella parte del 
antiguo Próximo Oriente. Pudieron fijarse en el sudeste 
de Filistea, puesto que el libro de Samuel habla del Né- 
geb de los kereteos?. Ezequiel y Sofonías tratan del 
castigo de los kereteos (heb. kerétim; Kprtes; Vg. in- 
terfectores, perditorum) en paralelismo con los filisteos?*, 
lo que si no permite identificarlos como un solo pueblo 
con nombre variante, dice al menos que entre unos y 
otros existía una relación bastante estrecha. Los cariteos 
(heb. kari) del kétib de 2 Sm 20,23, también mencionados 
en la historia de Joás*, abren otra posibilidad: o que 
el nombre sea una corrupción o evolución del de kere- 
teos, o que denote a los carios, grupo asiánico cuyos 
elementos servían de mercenarios, muy apreciados en 
la antigúedad. 


12 Sm 8,18; 15,18; 20,7.23; 1 Re 1,38-44. 
16506 45% *2 Re Tl, 4.19. 


*1Sm 30,14. *Ez 23, 
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Bibl.: W.F. ALBRIGHT, A Colony of Cretan Mercenaries on the 
Coast of the Negeb, en JPOS, 1 (1920-1921), págs. 187-194. A. 
MÉDEBIELLE, Les fivres des Rois, en La Sainte Bible, TU, Paris 1949, 
loc. cit., con bibliografía. R. DE VAUX, Les institutions de 1'Ancien 
Testament, 11, Paris 1960, págs. 18, 19, 


T. DE J. MARTÍNEZ 


KERIGMA. El verbo knpúcoemw, que en el NT 
únicamente se aplica a los apóstoles, no significa pro- 
plamente «predicar» (exponer una doctrina o hacer una 
exhortación), sino «proclamar un hecho». El valor es- 
pecífico del kerygma no es que el cristianismo aporte 
algo nuevo en su contenido: una nueva doctrina, una 
nueva visión de Dios, un nuevo culto. Lo decisivo del 
kerygma es la acción, la proclamación. Por la procla- 
mación viene el Reino de Dios. El keryema apostólico 
era algo más que la simple prolación de un mensaje. 
Pablo fue a Corinto a llevar el mensaje; pero lo especí- 
fico suyo, lo que lo contradistinguía de los demás filó- 
sofos, no era precisamente lo que había de Aóyos en 
el kerygma, sino lo que había de trveúua y de Súvapas?. 
Pablo no separa el kerygma del Aóyos; aún más, él 
mismo anuncia una elaboración teológica: «Hablamos 
una sabiduría entre los perfectos»?. 

Resumiendo, podríamos decir que el keryegma es la 
proclamación oficial y autorizada del gran hecho cris- 


KERIGMA 


tiano: Cristo presente y activo en la historia humana, 
para conducirla desde dentro a su salvación final. Por 
eso el kerygma es ya una Súvapis, una irrupción del 
espíritu; y, consiguientemente, no puede realizarse en 
la frialdad de un aula académica, sino en el área de la 


Iglesia, como un fenómeno de emergencia sobrena- 


tural. 

El kerygma no es la predicación precientífica o popu- 
lar del mensaje tal como fue formulado por Cristo, sino 
la proclamación eclesial del gran hecho que sigue acon- 
teciendo y desarrollándose en el seno de la historia. 
El kerygma no se acabó con la muerte del último apóstol, 
sino que sigue proclamándose en el área eclesial, desde 
la cual invadirá progresivamente todas las zonas de la 
historia. 

Por eso, el kerygma es inseparable de la Súvapnas, 
que no siempre cuajará en milagros físicos, sino que 
sobre todo se hará patente en el testimonio colectivo 
de la comunidad eclesial. Es un testimonio comunitario 
dado en la alegría, en el amor, en la oración, en la inter- 
comunicación de bienes. 

Por consiguiente, si llegáramos a definir el kerygma, 
diríamos que es el hecho constante y progresivo de la 
salvación por Cristo, proclamado desde la Iglesia, en 
cuyo seno se realiza visiblemente la Súvapis operante 


Hirbet el-Kerak. Típicas viviendas con patio y dos habitaciones del Bronce II, anteriores a los hicsos. (Foto P. Termes) 
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del Espíritu. Un texto decisivo para esta comprensión del 
kerygma es el de Gál 3,1-5. Pablo fue a Galacia como 
un kfpug oficial, para proclamar públicamente (tmpo- 
ypáqemw) el hecho de la salvación por Cristo. Esta 
proclamación se hizo desde la Iglesia. Pablo era un 
enviado, «un apóstol, no por autoridad humana ni por 
mediación de un hombre, sino por Jesucristo y Dios 
Padre, que lo resucitó de entre los muertos»?, que 
llevó a Galacia una nueva visión de Dios y del hombre. 
Y a través de toda la epístola se esfuerza por demostrar 
que él trabaja en nombre de la Iglesia, como ministro 
calificado. 

En segundo lugar, el kerygma se realiza envuelto en 
la presencia visible del Espíritu. Pablo puede aludir a 
la experiencia psicológica de aquellas maravillosas vi- 
vencias, que habían transformado el ser humano de los 
nuevos cristianos. 

Y aquí lo «kerigmático» no se opone a lo «dogmá- 
tico». El mismo Pablo es un ejemplo de cómo un «pro- 
clamador» oficial del hecho cristiano reflexiona sobre 
su contenido, lo enriquece ideológicamente y lo presenta 
a las mentes contemporáneas. Pablo no sabría distin- 
guirse a sí mismo como kfpug y como teólogo. 

Esta consideración debe presidir los esfuerzos realiza- 
dos por construir una «teología kerigmática» un poco 
al margen de la «teología dogmática». Cuando la Iglesia 
pide a sus teólogos que reflexionen sobre el hecho cris- 
tiano es precisamente con vistas a la mejor penetración 
de su mensaje en las mentes contemporáneas. El predica- 
dor eclesial no debe ser un repetidor mecánico de unos 


rudimentos arcaicos del mensaje cristiano, sino un hom- 
bre teológicamente maduro, dotado de una reflexión 
teológica actual y vibrante. En el mismo sujeto debería 
reunirse la doble dimensión de kfpuég y de «teólogo»; 
de «enviado», «dinámico», «pneumático», por una par- 
te, y de «intelectualmente maduro», por otra. La sín- 
tesis vital kerigmático-dogmática de san Pablo es, sin 
duda, un ejemplo obligante. 


11 Cor 2,4. '*I Cor 2,6. *Gál 1,1. 


Bibl.: K. RAHNER, Teología de la predicación, Buenos Aires 1950, 
pág. 24 (trad. cast.). J.R. GEISELMANN, Jesus der Christus. Die 
Urform des apostolischen Kerygmas als Norm unser Verkindigung 
und Theologie von Jesus Christus, Stuttgart 1951. J, A. JUNGMANN, 
Katechetik. Aufgabe und Methode der religiósen Unterweisung, Viena 
1953. J.A. UBIETA, El Kerygma apostólico y los evangelios, en 
EstB, 18 (1959), págs. 21-61. 

J. M.*" GONZÁLEZ RUIZ 


KEÉRIT (heb. náhal kérit, «el torrente de Kérit»; 
xeiudppous Xoppad; Vg. torrens Carith). Torrente 
en que, por orden de Dios, se escondió el profeta Elías 
y de cuya agua bebió, mientras le alimentaban los cuer- 
vos, hasta que se secó?. Estaba, según la SE, al este del 
Jordán. Si bien J. Simons niega que el lugar sea identi- 
ficable, es preferible localizarlo con Abel, aunque a título 
provisional, en el Wadi Yabis, perpendicular al Jordán, 
pues su situación y restantes pormenores corresponden 
plausiblemente a los datos biblicos. Dicho wádi penetra 
en el Jordán a una distancia de 12 km al sur de la ciu- 
dad de Beisán. 


11 Re 17,1-7, 


Montes entre los que discurre el Wáadi Yábis, identificado con el torrente de Kérit, al desembocar en la llanura 
del Jordán. (Foto P. Termes) 
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Karnak. Cerca de Luxor están las ruinas de Tebas, antigua sede del imperio egipcio. Forman parte de ella los famosos 
templos de Karnak, de los que la ilustración muestra un aspecto que revela su antigua magnificencia. (Foto S. Bartina) 


Keops. Tramo correspondiente a los corredores internos de la pirámide de Keops, que conducen a las cámaras sepulcrales. 
La regularidad del trazado y la uniformidad de las obras revelan la maestría de los arquitectos egipcios. (Foto S. Bartina) 
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Bibl.: AñBeL, 1, págs. 484-485. 
Rois, en La Sainte Bible, Y, París 1949, pág. 669. 


J. A. PALACIOS 


A. MÉDEBIELLE, Les livres des 
Simons, $ 898. 


KERUB (posiblemente der. del ac. karábu, «bendecir», 
«rezar»; XepoúB, XapouB; Vg. Cherub). Lugar de 
Mesopotamia de donde regresaron un grupo de depor- 
tados que no presentaron pruebas de su ascendencia 
judía*. El texto de Esdras parece indicar una sola po- 
blación (Kérúb-?Addan-Immér), si bien los LXX y el 
texto de Nehemías indican dos: Kértb *Addán e "Immeéer. 
Para algunos autores no son un nombre de ciudad, sino 
de los jefes de los exilados (—> *Addan). 

1Esd 2,59; Neh 7,61. 

Bibl.: A, MÉDEBIELLE, Esdras, en La Sainte Bible, YY, París 1952, 
pág. 292. F. MicHatLt, Esdras, en BP, 1, pág. 1473. Simons, $ 1036. 


R. SÁNCHEZ 


KEROÚB ?ADDÁN (H8%v; Vg. Cherub et Adon). 
> ”Addan. 


KÉSALON (XaoAdwv; Vg. Cheslon). Ciudad de la 
tribu de Judá, situada en la frontera septentrional de 
su territorio, citada entre Qiryat Yé“árim y Bét Sémes!. 
El dato de que se hallaba al norte del monte de Yé“árim 
permite identificarla con la actual Keslah, aldea pertene- 
ciente a la circunscripción de Jerusalén, al sur de Saris. 

1Jos 15,10, 


Bibl.: Eusebio, Onom., 172,16. ABEL, Il, págs. 173, 299. Si- 
MONS, $ 314, 
T. DE J. MARTÍNEZ 


KÉSED (et.?; Xal45; Vg. Cased). Cuarto hijo de 
Nahoór y Milkáh. Corrientemente se cree que fue el ante- 
pasado epónimo de los —> Ka$dim. 


Gn 2,22. 
Bibl.: A. CLAMER, La Genése, en La Sainte Bible, 1, París 1953, 
pág. 319. 
G. SARRÓ 
KÉSIL. Ciudad de la tribu de Simeón, también lla- 


mada — Beti'él. 


KESULLOT (heb. ha-késullot; Xacadw3; Vg. Casa- 
loth). Población de la tribu de lIsacar*, en el límite 
meridional de Galilea, junto a la llanura de Yizré“e?l. 
En Jos 19,12 se menciona Kislót Tábór como estando 
próxima a la frontera de Zabulón: indudablemente son 
la misma ciudad. Josefo la llama *EfaAw3. Eusebio 
dice de ella que debe de ser la aldea de Calús, en el 
llano, cercana al Tabor, a 8 millas al este de Diocesarea. 
Se localiza en la moderna Iksá], a unos 5 km al sudeste 
de Nazaret, aunque el sitio antiguo pudo estar algo 
más al norte, en Hirbet el-Tirah. 


1Tos 19,18, 


Bibl.: F. JoserO, Bel. lud., 3,3,1. HEUSEBIO, Onom., 28,22; cf. 
22,3. ABEL, IL, pág. 299. Simons, $$ 329, 330 (2). 


le M. V. ARRABAL 
KETIB. > Qére-Kétib. 


KÉTOBIM. Palabra hebrea, en uso desde los tiempos 
de los talmudistas, para designar el tercer grupo de los 
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KIKKAR 


tres en que los judíos dividen los libros sagrados del AT, 
equivalen a — Hagiógrafos. 


KEZIB (Xaofí; Vg. omite). —> *Akzib. 


KHORSABAD. Nombre actual de la antigua ciudad 
asiria —> Dúr-Sarrukin. 


KIDÓN (heb. góren kidón, «era de Kidón»; álAov, 
Kiwov Xeido [A]; Vg. Area Chidon). Uno de los lugares 
por donde pasó el Arca al ser conducida de Qiryat 
Yé“árim a Jerusalén?. Llamado Góren Nákón en 2 Sm 
6,6 (áAos Naxowp). Al llegar a tal lugar resbalaron los 
bueyes que conducían el Arca y “Uzzah intentó sujetarla, 
por lo que fue castigado por Dios. Á causa de haber 
sido aniquilado (heb. páras, literalmente «abrir brecha») 
el lugar recibió el nombre de Péres “Uzzáh o “Uzza”?. El 
lugar no ha sido identificado. 

11 Cr 13.9, ?2Sm 6,8; 1 Cr 13,11. 


Bibl.: B. Uach, 1 i 11 Samuel, en La Bíblia de Montserrat, 
Montserrat 1952, págs. 215-216. Simons, $ 764, 
P, ESTELRICH 


KIDON (orris; Vg. clypeus). Arma que Josué ex- 
tendió hacia há-“Ay!?. Goliat llevó una de bronce sobre 
sus espaldas? y Jeremías la atribuye a los invasores sep- 
tentrionales?. El kidoón era un arma que, salvo en el caso 
de Josué, no fue utilizada por los israelitas. El voca- 
blo suele traducirse por «dardo», «jabalina», «escudo» o 
«adarga». No obstante, si se atiende a las representacio- 
nes figurativas, a los descubrimientos arqueológicos y a la 
Guerra de los hijos de luz contra los hijos de tinieblas 
de Qumrán, resulta más probable que el kidón sea una 
cimitarra. El texto qumránico describe al parecer una es- 
pada de codo y medio de largo y cuatro dedos de 
ancho, curvada en forma de hoz, como la «prrn griega, 
de mayores dimensiones que la espada (héreb) común de 
los hebreos. Se cree que los filisteos tenian una tropa 
especial provista de esta arma (Willesen). 

1Jos 8,18.26. *1Sm 17,6.45. ?Jer 6,23; 50,42. 

Bibl.: G. MoLIN, What is a Kidon?, en JSS, 1 (1956), págs. 
334-337, TF. WILLESEN, The Philistine Corps of the Scimetar of Gath, 


en JSS, 3 (1958), págs. 327-335. R. DE VAUX, Les institutions de 
V'Ancien Testament, NI, París 1960, pág. 50. E. F. SUTCLIFFE, Los 


. monjes de Qumrán, Barcelona 1962 (trad. cast.). 


J. A. G.-LARRAYA 


KIKKAR («círculo, alrededor»; % trepixowpos; VE. 
circa). La palabra hebrea kikkdr se emplea varias veces 
en la SE en su primitivo sentido de «alrededor». Unas 
veces la cita en relación con el Jordán* y otras, con 
Jerusalén?. Cuando hace referencia al Jordán se aplica 
casi siempre al valle, sobre todo a la parte norte del 
mar Muerto. En varios casos también se cita en el epi- 
sodio de la destrucción de la Pentápolis, por lo que, 
si ésta se sitúa en el sur del mar Muerto, kikkar del 
Jordán habría que entenderlo en sentido más amplio, 
comprendiendo también las orillas de dicho mar. 

¿Gn 13,10-12; 19,17.25.28; Dt 34,3; 2 Sm 18,23; 1 Re 7,46; 2 Cr 
4,17. ?Neh 3,22; 12,28. 


Bibl.: AñBEL, IL, págs. 424-425. 
407, 1058, 1092. 


SIMONS, $85 137, 140, 347, 406, 


R. SÁNCHEZ 
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KIL?AB 


KIL-AB («el Padre es poderoso»; Aadovia; Vg. Che- 
leab). Nombre del segundo hijo que David tuvo de 
Abigail en Hebrón*. En el pasaje paralelo se le llama 
Daniel?. El T. M. es muy inseguro en este caso y pu- 
diera tratarse de un error del copista. Dhorme corrige 
Daniel, nombre de forma reciente, en Dodiyyáh. Abigail 
era de Karmél, población calebita de los montes de Judá, 
y por ello Médebielle pretende que la forma KiPaáb 
recuerda el origen calebita de la madre. 

12 Sam 3,3. *1Cr 3,1. 


Bibl.: É. DHORME, Les livres de Samuel, París 1910, págs. 289- 
290. NoTH, 788, pág. 248. A. MÉDEBIELLE, Les livres des Rois, en 
La Sainte Bible, MI, París 1949, pág. 474. L. MARCHAL, Les Parali- 
poménes, ibid., IV, París 1952, pág. 33. 

T. DE J, MARTÍNEZ 


KILMAD (Xapu%v; Vg. Chelmad). Nombre de una 
localidad no identificada, que tenía relaciones comercia- 
les con Tiro*. Kilmad acostumbra corregirse en kól ma- 
day, «toda la Media», y la misma LXX da una lección 
que recuerda el nombre de Kirman, provincia persa, lo 
cual prueba que el traductor griego, como los de los 
Targúmim, relacionó Kilmad con Media. Algunos auto- 
res optan por considerar que es una duplicación co- 
rrupta de la palabra siguiente (rókaltek). 

1Ez 27 23. 


Bibl.: L.DENNEFELD, Ézéchiel, en La Sainte Bible, VI, París 1947, 
pág. 552. J, KoenIG, en BP, II, pág. 539, n. 23. Simons, $ 1423 (e). 


D, VIDAL 


KILYON («consunción», cf. sudar. kilal; ugar. klyn; 
Xehaiov; Vg. Chelion). Hijo de "Élimélek y de Noemi, 
y marido de “Órpah. Murió en los campos de Moab. 


Rut 1,2.5; 4,9. 


Bibl.: NotTH, 793, pág. 11. G. RYCKMANS, Les noms propres 
sud-sémitiques, 1, Lovaina 1934, pág. 114. R. TAMISIER, Le livre 
de Ruth, en La Sainte Bible, UI, Paris 1949, págs. 309-310. 


M. V. ARRABAL 


KIMHÁM (var. kimhán, «de rostro descolorido»:; 
Xauoadu; Vg. Chamaam). Probablemente se trata del 
hijo de Barzillay, galaadita de Roógélim, de origen 
arameo, el cual, al llegar David fugitivo desde Jerusalén 
a Mahánáyim, junto con los suyos que le seguían, dio 
hospitalidad al rey y a todos los hombres de Israel que 
iban con él*. Al volver el rey a Jerusalén invitó, para 
que le siguiera, a Barzillay, pero éste declinó tal honor 
en la persona de Kimhám. De hecho, éste acompañó 
a David en su itinerario hacia Gálgala, y le tuvo pro- 
bablemente en la corte mientras vivió, ya que en trance 
de muerte le recomendó junto con otros hermanos suyos 


Tell el-“Oreimah (colina blanquecina en el centro), donde se sitúa la ciudad de Kinnéret, vista desde los 
alrededores de el-Tábigah. (Foto P. Termes) 
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a su hijo Salomón, a fin de que fuese admitido entre 
los que comían de la mesa real?. 


12Sm 17,24-29. 2?228m 19,38-41; 1Re 2,7. 


Bibl.: NotH, 796, pág. 225. 


R. M.” AUGÉ 
KIMHAN. — Kimhám. 


KIMOHAM (heb. gerút kimóhám, kimúhán o kimhám; 
FaBnpoxapda; Vg. Chamaam). Nombre de un han 
o caravasar que se hallaba junto a Belén!. Hay quien 
relaciona este mesón para alojar las caravanas, que de 
Jerusalén se dirigían hacia Egipto, con — Kimham. 
En este caso, sería un inmueble que David habría dejado 
al citado personaje, reconocido por los servicios que 
de él había recibido. El lugar exacto del caravasar es 
desconocido. Sobre una estribación de la montaña, al 
sudeste de Belén, existen una ruinas, conocidas por 
Rey Qumqgam, que podrían evocar el hán citado por Je- 
remías cuando menciona la huida de Yohánán con 
los que se habían salvado hacia Egipto, con motivo 
del asesinato de Godolías?. 


1Jer 41,17 (LXX 48,17). ?Jer cap. 41. 


R. M.* AUGÉ 


KINNÉRET (Xavveoá9, Kevepé9; Vg. Cenneroth, 
Cenereth). La antigua ciudad de Kinnéret, también 
denominada Kinnérot (y en pausa Kinnáret)!* se identi- 
fica comúnmente con Tell el-“Oreimah a 11,5 km al 
norte de Tiberíades. En él se halló, durante las excava- 
ciones de 1928, un fragmento de una estela de Thutmo- 
sis TI que conmemoraba su victoria sobre las ciudades 
de Palestina en 1478 A.C. Fue una de las ciudades fuer- 
tes de la tribu de Neftalí?. Durante el reinado de Asa 
de Judá (911-870), su aliado Ben Hádad, rey de Siria, 
«devastó a “Iyyón, Dan, ?Abel Bét Ma“ákah, toda la 
Kinnérot y toda la tierra de Neftali»?, en cuyo caso 
el T. M. parece referirse a toda la región de Genesaret. 

Siguiendo seguramente una indicación del Talmúd, 
que relaciona Kinnéret con Sinnabris (Neubauer), en 
1908 se fundó cerca de esta última 
ciudad, al sudoeste del lago Tibe- 
ríades, una colonia hebrea llamada 
Kinnéret. 

Con el mismo nombre de Kin- 
néret se conocían en la antigitedad 
el lago y la llanura de —> Genesaret. 


Dt 3,47 Jos 11,2: 19.35. *Jos 19,35, 
1 Re 15,20. 
Bibl.: A. NEUBAUER, La géographie du 


Talmud, París 1868, págs. 214-215. L. FiEN- 
NEQUIN, Tell el-Oreimé, en DBS, MI, col. 
415. G. DALMAN, Les itinéraires de Jésus, 
París 1930, págs. 176-177. R.KOPPEL, Der 
Tell ?Oréme und die Ebene Genesareth, en 
Bibl, 13 (1932), págs. 298-308. D. BALDI, 
Enchiridion locorum sanctorum, Jerusalén 
1955, pág. 247 y sigs. M. DU Buir, Géogra- 
phie de la Terre Sainte, París 1958, pág. 209. 


B. M.* UBACH 
Mapa de la región meridional de 


Mesopotamia en el que se indica el 
emplazamiento de Kis 
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KISLON 


KIPPUR. Palabra hebrea que significa «expiación». 
=> Yóm Kippúr o «Día de la Expiación». 


KIS. Antigua ciudad-estado sumeria, situada al nor- 
deste de Babel, cuyas ruinas figuran principalmente en 
el actual Tell el-Oheimir, visible desde gran distancia. 
Las excavaciones científicas del mismo se iniciaron en 
1912 y las dirigió H. de Genouillac; las continuaron 
E. Mackay y S. Langdon. Gracias a ellas, se ha podido 
comprobar la existencia en Ki5, desde época muy remo- 
ta, de grupos semitas, que, llegados del desierto arábigo, 
se mezclaron a la población sumeria. Había en la ciudad 
muchos templos, p. ej., el de É-mete-ursag, dedicado al 
dios Zababa. El primer rey de Ki3 fue Mesilim (Mesa- 
lim), anterior a Urnanse de Lagas (—> Sumer). 


Bibl.: MH. DE GENOUILLAC, Premiéres recherches archéologiques a 
Kich, 1, París 1924. F. HommeEL, Ethnologie und Geographie des 
alten Orients, Munich 1926, T. JACOBSEN, The Assumed Conflict 
between Sumerians and Semites in Early Mesopotamian History, en 
JAOS, 59 (1939), págs. 485-495, MH. ScHmÓKEL, Das Land Sumer, 
2.2 ed., Stuttgart 1956, 

J. A. G.-LARRAYA 


KISLEW (ac. kisilimu; XacedÚú; Vg. Casleu). No- 
veno mes del calendario judío postexílico (en algunos 
pasajes de la SE aparece como una glosa posterior), 
de origen babilónico, correspondiente a los meses gre- 
gorianos de noviembre-diciembre. 

Neh 1,1; Zac 7,1; 1 Mac 1,57; 4,52.59; 2 Mac 1,9.18; 10,5. 


Bibl.: A.G. BARROIS, Manuel d'archéologie biblique, 1L, París 
1953, pág. 177. HAaG, cols. 1154-1155, R. DE VAUX, Les institu- 
tions de ['Ancien Testament, 1, Paris 1958, pág. 282. 

G. SARRÓ 


KISLÓN («perezoso», «fatigado», cf. ár. kasila; Xao- 
Acwv;, Vg. Chaselon). Individuo de la tribu de Ben- 
jamín, padre de ”Élidád, cuyo nombre aparece mencio- 
nado una sola vez en la Biblia. 

Nm 34,21. 


Bibl.: Nor, 801, pág. 227. 
D. VIDAL 
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KISLOT TÁBOR 


KISLOT TABOR (XooveAwIai9; Vg. Ceseleththa- 
bor). Ciudad de la tribu de Isacar, que recibe también 
el nombre de > Késulót. 


KITLIS (XaS9Aows [A], Maaxas [Bl; Vg. Cethlis). 
Ciudad de la tribu de Judá, situada en la Seféeláah! y 
citada una sola vez en la SE. Atendiendo a la grafía 
Maaxws (B), puede identificarse con Hirbet el-Meqhaz, 
que se halla a unos 8 km al sudoeste de Lakis. 


1Jos 15,40, 
Bibl.: ABEL, II, págs. 90, 299, Simons, $ 318 (B/12). 


C. COTS 


KITTÍM (var. kittiyyim; Kiytio1, Kirio1, Kirisis, Xer- 
Tieip, etc.; Vg. Cethim, Cetthim). Pueblo descendien- 
te de Yáwaán. El nombre se aplica no sólo a los habi- 
tantes u oriundos de —> Chipre, sino a los del Oriente 
mediterráneo, a causa de motivos históricos que se ig- 
noran. Se concede sin razón plausible, pero que es 
prueba de su expansión, a Macedonia y a los romanos. 
Los escritos de la secta judía de Qumrán también em- 
plean la designación para aludir al parecer a las legiones 
romanas. 
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Maza votiva con el nombre de 

Mesilim, rey de Kis. Hallada en 

Tello y datada hacia el año 2950 A.c. 
(Museo del Louvre) 


Gn 10,4; Nm 24,24; 1 Cr 1,7; 1s 23,1.12; 
Jer 2,10; Ez 27,6; Dan 11,30; 1 Mac 1,1;8,5. 


M. GRAU 


KIYYUN. > Re(m)fán. 


KOINÉ. Aunque en Aristóteles 
y Jenofonte podemos descubrir al- 
guna huella de la lengua común o 
«own — así llamada por la expan- 
sión del ático y su contaminación 
por otros dialectos —, sin embargo, 
entendemos aquí más propiamente 
por koiné la lengua griega popular 
de la época helenística. Es la lengua 
que fue difundida hacia el oriente 
por Alejandro Magno y sus suce- 
sores, los ptolomeos de Egipto y 
los seleucidas de Siria y Mesopo- 
tamia. La koiné neotestamentaria 
es diferente de la de los aticistas 
como Plutarco, Luciano, etc., y, 
en cuanto hablada por todas las 
gentes de la expansión helenística, 
ofrece una gran fusión lingiiística 
con predominio del ático y dialec- 
tos del noroeste de Grecia. 

Como ecléctica, la koiné neotes- 
tamentaria enriquece su léxico con 
palabras prestadas de otras lenguas. 
Así, por ejemplo, toma del latín 
pod1os, Asy1iwov; del hebreo, unas 
veces la misma palabra: caravás, 
cixkepa; y otras, su significación, 
como yiAódoca («dengua» = «nación»), óSos («camino» 
= «doctrina»). Característico es el empleo de voces 
compuestas como dyeveaAoynTtos, Aoyopayxéw, incluso 
donde los clásicos las usarían simples — árrapveio Sal, 
emiónteiv —, lo cual también se manifiesta en la 
preponderancia del empleo de preposiciones y adver- 
bios en conjunción: étrrávo, KOATEVOWTTIOV. 

Otro aspecto del eclecticismo es la creación de nuevas 
palabras, que a veces presentan sufijos clásicos como 
Treipacuós, omiayxvifeodar y, a veces, son simul- 
táneamente usadas con las mismas clásicas como TÓ vÓ- 
TOV; Ó vúÓTOS; ¿yelpo, ypnyopíw. Cuando no llega 
al empleo de nuevos vocablos, la koiné propende a los 
diminutivos, vgr.: dtiov («oreja»), kopáciov («niña»). 

En algunas ocasiones, las palabras neotestamentarias 
cambian de significación con relación a las clásicas. 
Así, vgr., súdaBéopoa significa «temer», mientras que 
en clásico significaba «proceder con cautela»; del mismo 
modo ¿poráw adquiere el nuevo significado de «rogar» 
contra el clásico «preguntar». 

En cuanto a la fonética, recordamos que la asimilación 
de la — v — con la consonante siguiente en composición 
no es tan frecuente como en-los clásicos, del mismo 
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modo que la elisión y la crasis no son tampoco 
corrientes. 

En morfología encontramos modificaciones interesan- 
tes con respecto a la declinación. Así, cabe señalar la 
igualdad del mom. y voc. sing. en la 3.* declina- 
ción: Trathp, Suyatnp, lo mismo que sucede con el 
plural de los mombres de la 3.2 acabados en — eús: 
Gpxiepeis, irrirels. En vocablos de la misma declina- 
ción, se advierten las siguientes particularidades: orreipa, 
opúpa y el participio femenino couveióuia, Pefnxuia 
tienen el gen. y dat. sing. en -ms, -n, como si la 
a fuese impura. 2uyyevñs tiene el dat. pl. en -eU01. 
Khdeis y yxdpis tienen también las formas kAsida y 
xdapiTa para €l acus. sing. ”Epis además del clási- 
co, hace el nom. y acus. pl. en £peis. Pipas tiene el 
dat. sing. en -e. Boús presenta en su acus. pl. la forma 
homérica sin contraer: fóxs; lo mismo que ix9Us, la 
de iySvas. 

Se dan otras irregularidades entre diversas declina- 
ciones Oo géneros. Así, los mombres contractos de la 
2.2 voUs, TrAoÚs, xoÚs pasan a la 3.2 por semejanza 
con Poús. En los compuestos con — apx —, prevalece 
la forma -4pyxns, sobre todo si el primer elemento 
no es numeral. *O gAeos, ó ¿ñAos, Ó TrAoÚTOS, Ó ñxoOS 
por semejanza con TÓ yévos a veces se cambian en 
neutros de la 3.2. También se encuentra Aílfos como 
femenino y Ai9%os como masculino, incluso para signi- 
ficar «piedra preciosa». Los adjetivos de dos termina- 
ciones se convierten en adjetivos de tres (-os, -n [-a], 
-0v): ETO1MN. 

A la par que se realizan estas modificaciones, hay que 
señalar la desaparición de algunas formas clásicas. 
Se puede, en primer lugar, indicar la supresión del dual: 
incluso So o es indeclinable o tiene el dat. en Sugcív. 
Como consecuencia de esto, los adjetivos terminados 
en -Ttepos pasan sencillamente a significar pluralidad. 
En vez de la declinación ática (-ews, -ew...) se emplean 
las formas comunes. Se omiten algunas contracciones 
nominales, especialmente el plur. de óotéov, y algunas 
voces -sis, TrAmpms (a veces), fou (en algunos de 
sus Casos), pierden la flexión. Hay que señalar final- 
mente la desaparición casi completa de los adjetivos 
verbales en -téos y el uso de los reflexivos de 3.2 per- 
sona con preferencia a los de 1.? y 2.?. 

El verbo propende a las formas nuevas y populares, 
muchas veces perifrásticas. Como cambios en la conju- 
gación, podemos señalar los siguientes: en el aoristo 
de optativo permanece el diptongo — «a1- en todas las 
pers., lo mismo que en el pluscuamperfecto de indica- 
tivo el digtongo -et —, que también se encuentra en 
el plur. del pluscuamperfecto de oída. En los aoristos 
de Si5wopur y Tti9nu, la sílaba —xxa— pasa al pl.: 
eSwkapev... E9nxav. El imperfecto de sii ofrece estas 
formas particulares: funv, fs, fue9a, ñupev. También 
hay que señalar la 2.? per. sing. d5uváoa y kauxácal 
en vez de óSuvA, kauxG. 

Otra expresión del tono popular de esta lengua es la 
tendencia regularizadora. A ella hay que referir el que 
algunos verbos en -¿w” con futuro ático, toman además 
el regular; lo cual también sucede con algunos en -iZc. 
Podemos además recordar el uso de nuevos aoristos 
que desplazan a los clásicos: hudáprnoa (en vez de huap- 
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TOV), ¿PAdornoa (en vez de ¿BAaoctov), el aoristo 
en -a con apariencia de aoristo segundo: ñA9a, siua, 
y los aoristos de los verbos terminados en -aivw, -aipw 
que conservan el sonido a: ¿pava (pqaívo), tkádapa 
(xaSdaipuw). Se advierte también la formación de un nuevo 
futuro proveniente del aoristo en los siguientes ver- 
bos: ¿AS (<alpéw), payopor (<icdiw), dvoryioerar 
(<ávotyw) y apuaynoódpeda (<ápudico). 

En el imperfecto, la 1.* per. sing. y la 3.2 pl. son en 
-av: EAeyav, eiyav; y la 3,? del pl. más frecuentemente 
en -ocav: sixocav. También a veces -apev en vez de 
-opev. En la 2.2 per. plur. del pretérito perfecto se en- 
cuentra la desinencia -av en vez del clásico -ao1: elpn- 
KAY, ÁTTETAAQU. 

En los verbos comunes hay que observar que algunos 
por semejanza con los dentales, toman una o de que 
carecían los clásicos: Asdoucpévor, kékdAel0oTO1. Y pó- 
pew con otros semejantes por afinidad con kaAtw (xa- 
Agow) presenta un aoristo con vocal breve: ¿popécapev. 
Algunos contractos en -éw toman formas de los en 
-áw: ¿dG (<édeto), ¿MoyaGtror (<¿Moyéo). TMervaWwm 
conserva la a en los tiempos no contractos: treiváco. 
Los verbos en -vu1 pierden muchas de sus formas 
por asimilación a los verbos en -w. Y losen -u1 por 
idéntica razón, forman un nuevo presente de indi- 
cativo: iorávo (<iornu), de donde iorávoyev, kadia- 
TÁvVovtTES; TidEw (<Ti9INU1), de donde en el plural del 
imperfecto ¿tidouv por érideoav; y finalmente S5iSów 
(<5SiSwu), de donde en el imperfecto plural ¿Si5oUv 
por ¿Sidocav y el participio presente árroSiSoUv. 

Como formas que se extinguen en el lenguaje neotes- 
tamentario podemos señalar, en primer lugar, el aumento 
silábico en e- que casi siempre desaparece en el plus- 
cuamperfecto activo: PePrixo1, SeSwxet, y presenta la 
forma n- en los verbos Poúvlouoa, péMo, Súvapal, 
Sédow. El aumento cuantitativo de la sílaba eUú- se omite 
casi siempre fuera de eúxoo1 y en el imperfecto se 
cambia en %- (mfpyadounv). La reduplicación se omite 
a las veces. También algunos verbos compuestos supri- 
men el aumento (ívopIwIn) y determinados contrac- 
tos algunas de sus contracciones: éxyxee, évSéeto. El 
optativo aparece muy debilitado: ya no existe el per- 
fecto ni el futuro. La voz media de los verbos depo- 
nentes se empleza a descuidar y en su lugar se emplean 
terminaciones activas: PAéyo, Peúoo. 

Con relación a la sintaxis del NT, vamos a referirnos 
exclusivamente a los puntos en que se diferencia de la 
clásica. Empezando por la sintaxis nominal y teniendo 
presenta el acusativo vemos que muchos verbos intran- 
sitivos pasan a ser transitivos: ua9ntevw, KAUXÓNAL. 
El acus. de temor se cambia en gen. con árró (Le 12,15). 
Y finalmente, notamos que eis con acus. designa el 
predicativo de los verbos sipí, yiverS9ar, etc. (Cor 6,18). 

El genitivo de precio lleva a veces ¿€, ávti o se cambia 
en dat. con ¿v (Mt 27,7;TRom 3,25). El partitivo se 
emplea frecuentemente con ¿£, drró (Lc 22,58), lo cual 
también se advierte con los verbos que incluyen alguna 
significación partitiva. Es muy frecuente el gen. nominal 
de cualidad (Act 9,15). Con gen. y 514 se puede también 
expresar la causa principal (Rom 11,36). 

Se emplea frecuentemente el dativo en vez del acus. 
de relación o parte (Mt 5,3) y del acus. de «tiempo, 


850 


KOINÉ 


cuando» (Lc 8,29). El dat. temporal con év expresa o 
una situación temporal o el espacio dentro del cual su- 
cede algo (Jn 11,9). El dat. instrumental se emplea más 
ordinariamente con év; lo mismo sucede con el de modo 
(Mc 1,23). El dat. con érri puede signtficar causa, fin 
o consecuencia (1Tes 4,7). Nótese finalmente que érri 
admite acusativo para expresar lugar «en donde» (Cor 
3,13) y gen. para indicar lugar «a donde» (Mt 25,21). 

En cuanto al uso de las preposiciones, para la desig- 
nación local, en vez de perá con acus., se emplea órriow 
(con sus compuestos), y en vez de Trpó con gen., ép- 
Trpoodev, évorrov y évavtTi. Y nótese además que 
áuqi se halla sólo en composición; pera, Trepi, ÚTTÓ no 
se emplean ya con dat.; Trpóg se usa con acus. prefe- 
rentemente; áva y áwrí son poco frecuentes. 

Más fácilmente que el clásico, el griego neotestamenta- 
rio prescinde del artículo. Además no es tan regular 
en el uso de la colocación atributiva y predicativa. 
A veces también el artículo tiene el valor de pronombre 
demostrativo (Mt 2,5; 1Cor 15,23). 

Antes de pasar a la sintaxis verbal, nos resta hablar 
de la atracción de relativo (Lc 2,20), de la que no sólo 
se dan casos de inversión (Mt 21,42), sino también ejem- 
plos de atracción, en la que el sujeto (relativo o demos- 
trativo) recibe el género del predicativo (Act 16,12). 
También es digna de notarse la redundante repetición 
semítica del pronombre personal, por hallarse ya previa- 
mente el relativo (Lc 3,16). Además, no raras veces, se 
expresa un comparativo con forma de positivo (Mc 
9,43,45.47); y en alguna ocasión, el segundo miembro 
de comparación aparece en acusativo con tTrapá o úrrep 
(Heb 3,3). 

Con relación a la sintaxis verbal y hablando, en pri- 
mer lugar, de las oraciones independientes, vemos que 
las enunciativas reales emplean los tiempos tradicionales. 
Sin embargo, en cuanto a las negativas, hay que advertir 
que además del oú se emplea oú hñ con aoristo de sub- 
juntivo (y más raramente con el futuro de indicativo) 
para indicar una negación categórica y venidera (Lc 6,37). 
En las potenciales, el uso del clásico optativo más úv es 
rarísimo (Act 17,18); generalmente se emplea el futuro 
de indicativo o el subjuntivo (Rom 4,1; Mt 23,33). Las 
irreales se constituyen a veces sin á€v (Rom 7,7). 

Entre las oraciones volitivas, las optativas se expresan 
en optativo por los autores que todavía emplean dicho 
tiempo; más generalmente, con dqpedov y tiempos se- 
cundarios de indicativo (1Cor 4,8; 2 Cor 11,1). Las 
imperativas van al futuro de indicativo para preceptos 
o prohibiciones (+ oú) generales (Mt 6,5). El uso del 
subjuntivo hortativo es parecido al de los clásicos. 
Las interrogativas ofrecen la particularidad de que cuan- 
do se construyen con iva esperan respuesta afirmativa 
(Mt 23,13) y con uñ, negativa (Lc 6,39). 

En las subordinadas, encontramos que las completivas 
se diferencian principalmente del griego clásico en el uso 
más frecuente de la conjunción ót1 después de verbos de 
conocer, declarar o percibir más tiempo finito (Lc 24, 
45-46; Mt 16,18). También es digno de tenerse en cuenta 
el uso del íva con subjuntivo en vez del infinitivo com- 
pletivo sujeto de la oración principal (Jn 16,7). 

En el grupo de las accesorias, las finales, además de 
lo clásico, admiten el empleo del infinitivo sin ninguna 
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partícula o precedido del artículo Ttoú o de eis TO, 
Trpós TÓ y menos frecuentemente Wote, ws (Mt 5,17; 
Lc 2,24). En las causales podemos advertir que órti 
expresa a veces la causa subjetiva (Mt 8,27). Las condi- 
cionales indican una realidad o eventualidad con el uso 
del áv, un tanto enajenado de su indole específica 
clásica (1Jn 5,15; Lc 19,40). 

Éstas son las principales diferencias gramaticales de 
la Koiné con respecto al griego ático. En general descu- 
bren decadencias de formas y más impersonalidad lin- 
gúística. Confirman realmente la naturaleza de una 
lengua común y popular. 


Bibl.: G.B. WineErR - P. W, SCHMIEDEL, .Grammatik des neutesta- 
mentlichen Sprachidioms, 1M1, 8.2 ed., Gotinga 1894-1898. W.H. 
SImMCOox, The Language of the New Testament, Londres 1906. J. H. 
MOULTON, A Grammar of New Testament Greek, 1, 3.2 ed., Edim- 
burgo 1908; II-IIT, ibíd., 1918-1929. A. BoATTI, Grammatica del 
greco del Nuovo Testamento, 2 vols., Venecia 1910. J. H. MOULTON, 
Einleitung in die Sprache des Neuen Testaments, Heidelberg 1911. 
B. Weiss, Der Gebrauch des Artikels bei den Gottesnamen, Gotha 
1911. A.T. ROBERTSON, Á Grammar of the Greek New Testament 
in the Light of Historical Research, Nueva York 1914. P.F. ReE- 
GARD, Contribution a l'étude des prépositions dans la langue du Nou- 
veau Testament, París 1919; íd., La phrase nominale dans la langue 
du Nouveau Testament, París 1918. F. M. ABEL, Coup d'oeil sur la 
Ko1vr), en RB, 35 (1926), págs. 5-26; íd., Grammaire du Grec biblique, 
París 1927. B. BOTTE, Grammaire grecque du Nouveau Testament, 
París 1938. P. Jovon, Les verbes Bovhoucoa ef Séko dans le Nou- 
veau Testament, en RSR, 30 (1940), págs. 227-238. W.D. CHAMBER- 
LAIN, An Exegetical Grammar of the Greek New Testament, Nueva 
York 1941. G.D. KILPATRICK, The Possessive Pronouns in the New 
Testament, en JThS, 42 (1941), págs. 184-186. M. JOHANNESSORHN, 
Die biblische Einfiihrungsformen «od ¿otor, en ZAW, 59 (1942-1943), 
págs. 129-1884. H.G. MEecHAM, The Use of the Participle for the 
Imperative in the New Testament, en ExpT, 58 (1946-1947), págs. 207- 
208. L. RADERMACHER, Koiné, en SAW, 224, 5 (1947), pág. 74. 
I. ERRANDONEA, Epitome Grammaticae Graeco-biblicae, 4.* ed., Roma 
1949. F. RIENECKER, Sprachlicher Schliissel zum griechischen Neuen 
Testament, 7.2 ed., Giesseln-Basilea 1950. H.J. CADBURY, The 
Vocabulary and Grammar of New Testament Greek, en BiTrans, 2 
(1951), págs. 153-159. W, Herpr, Translating New Testament Impe- 
ratives, en CBO, 13 (1951), págs. 253-256. H.F.D. SPARKS, Some 
Observations on the Semitic Background of the New Testament, en 
SNTS, 2 (1951), págs. 33-42. A. MARSHALL, oú and un in Ques- 
tions, en BiTrans, 4 (1953), págs. 41-42. C.F. D. MouLE, An Idiom 
Book of the New Testament Greek, Cambridge 1953. M. ZERWICk, 
Analysis philologica Novi Testamenti Graeci, Roma 1953. F. BLASS - 
A. DEBRUNNER, Grammatik des neutestamentlichen griechisch, 9.2 ed., 
Gotinga 1954.J. H. GREENLEE, New Testament Participles, en BiTrans, 
5 (1954), págs. 98-101. A. W. ARGYLE, The Causal Use of the Rela- 
tive Pronouns in: the Greek New Testament, en BiTrans, 6 (1955), 
págs. 165-169, M. ZeRWICK, Graecitas biblica, 3.* ed., Roma 1955. 


J. O'CALLAGHAN 


KOINONÍA (xowwvía). Palabra derivada del ver- 
bo xoivwvéw («participar en algo indivisible», «comu- 
nicar con», «tener comunión en»). En las traducciones 
se vierte por «comunicación», «comunión», «comu- 
nidad», «participación», etc. Está emparentada con 
kotvavós («compañero», «coparticipe») y otros voca- 
blos que proceden del mismo verbo y de sus sinónimos. 
A causa de su constante repetición, sirve para indicar 
cómo la idea de «participar» y «coparticipar» fue cre- 
ciendo en la vida cristiana, desde el momento en que los 
apóstoles dejaron todo para seguir a Jesucristo, hasta 
el instante más elevado de dicha vida, esto es, cuando 
san Pedro dice que somos «copartícipes» de la natura- 
leza divina. 


Lc 5,7,10; 2 Cor 6,14; 2 Pe 1,3-4, etc. 
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Bibl.: J. CHAINE, La seconde épitre de Saint Pierre, París 1939, 
C. SpiCO, Épitres aux Corinthiens, en La Sainte Bible, XI, 1.2 parte, 
París 1949, págs. 348-349. 


P, ESTELRICH 


KOLA (KuwAd [Sl; Vg. omite). Ciudad mencionada 
en el texto griego del libro de Judit. -—> Konás. 


KÓL-HOZEH («todo vidente», «el que lo ve todo»; 
Xodelé, Xadalá; Vg. Cholhoza). Padre de Sallún, uno 
de los reconstructores de Jerusalén*?, y de Bárúk, ha- 
bitante de la ciudad santa en época de Nehemías; 
fue hijo de Házayah de la tribu de Judá?. Tal vez era el 
nombre de un clan o el de una corporación de «adivinos» 
o «videntes», que más tarde se convirtió en el propio de 


personas. 
1Neh 3,15. *Neh 11,5. 
Bibl.: NorH, 792, pág. 248. É. DHorme, en BP, 1, pág. 1525, 


e. LS: 
G. SARRÓ 


KÓM (ár. clásico sing. kúm, kúmat“” y kawmat"”, 
pl. kuwam*” y akwam*”), Palabra que entra en la com- 
posición de topónimos árabes y que denota un montón 
o masa, por lo general de tierra o arena. 


KONANYAHUÚ (q. kánanyahú, kónanyáhú, «Dios es 
firme protección»; Xuvevias; Vg. Chonenias). Nombre 
de dos israelitas: 


1. Levita que fue instituido en la época de Ezequías 
administrador de las rentas del Templo, procedentes 
de los diezmos, con su hermano Sim'i?. 


2. Levita que vivió durante el reinado de  osías . 
12 Cr 31,12-13. ?2Cr 35,9, 


Bibl.: NoTH, 786, pág. 179. 
M. V, ARRABAL 


KONÁS (Kuvás [Al, Kuvá [B], KwAd [S]; Vg. omite). 
Población judía a la que se apercibió contra el avance 
del ejército de Holofernes?. Se trata de una localidad 
desconocida. Se ha propuesto admitir kúóuas («aldeas», 
«burgos») por Kuwváús, lo que serviría de introducción a 
los nombres que siguen, y algunas otras enmiendas 
textuales que, en ningún caso, se ven apoyadas por la 
topografía. 

1Jdt 4,4. 


Bibl.: L. SouBiGou, Judith, en La Sainte Bible, 1V, París 1952, 
pág. 519. Simons 88, 1606, 1612. 


KOR. Nombre hebreo de la medida de capacidad, 
llamada vulgarmente —> Coro. 


KOZBI («mi falsedad»; Xaopi; Vg. Cozbi). Hija de 
Sur, jefe de una tribu madianita, la cual se introdujo 
en el campamento israelita, en Sittim, cuando los he- 
breos sacrificaron a Bá“al Pé“or, y sedujo a Zimri. Piné- 
hás, nieto de Aarón, mató de un lanzazo a los dos culpa- 
bles en la tienda de Kózbi. 

Nm 25,6-8.14-16. 

J. A. PALACIOS 


KOZEBA? (heb. ?anjée kózéba; Avdpe XwbnBa [A], 
ávSpes 2wxn 9x4 [B]; Vg. viri mendacii). —> *Akzib. 
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KUDURRU 


KUB (LXX omite; Vg. Chub). Nombre que aparece 
en el T. M. en el oráculo de Ezequiel! contra Egipto y 
otros pueblos. Dennefeld lo atribuye a un error del 
escriba y propone suprimirlo basándose en que falta en 
los LXX. Koenig opina que ha de enmendarse en Lub y 
Simons cree que esta última corrección es apenas admisi- 
ble, ya que Pút aparece en el mismo texto (—> Lub y Put). 

1Ez 30,5. 

Bibl.: L. DENNEFELD, Ezéchiel, en La Sainte Bible, VII, París 
1947, pág. 560. J, KoENIG, en BP, II, pág. 550, n. 5. Simons, $ 149. 


D. VIDAL 


KUDURRU. Mojones o cipos, que tal vez sean 
piedras fálicas, como símbolo de la fecundidad, de gran 


Kudurru inacabado encontrado en Babilonia. De los 
siglos Xvn-x1n A.c. (Foto Museo del Louvre) 
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Mapa en el que podemos apreciar la situación de Kiltepe 
en el corazón de Asia Menor 


importancia por los documentos jurídicos o religiosos 
incisos en ellos. Los usó la antigua civilización babi- 
lónica, más o menos entre mediados del 11 milenio A.C. 
hasta la primera mitad del 1. Miden de 20 a 60 cm 
de altura y su forma varía bastante, aunque es a menudo 
cónica o cilíndrica. Destacan asimismo por el valor 
epigráfico y arqueológico que les confiere la delicada 
ejecución de los emblemas de deidades que los adornan. 
Algunos textos jurídicos inscritos en los kudurru prue- 
ban que la propiedad de la tierra correspondía al sobe- 
rano casita — pueblo conquistador de Babilonia —, el 
cual confería grandes haciendas a sus servidores más 
leales mediante la erección de tales hitos, en los que se 
expresaba la fórmula correspondiente de donación. Los 
kudurru aparecen también representados en la glíptica 
casita como símbolo bastante habitual de los dioses. 


G. SARRÓ 


KULOÓN (Koudóv). Según los LXX es una de las 
ciudades del monte de Judá*; pero no se menciona en 
el T. M. ni en la Vg. Se ignora su posible localización. 

No sería imposible que se tratara de Qúlúniyah 
(Colonia) que está a unos 8 km a poniente de Jerusalén 
y en este caso habría que identificarla con — MO0sah. 

1Jos 15,59. 

Bibl.: ABEL, II, pág. 91. Simons, $ 319, 

R. SÁNCHEZ 
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KÚLTEPE («montículo de ceniza», en turco). Es la 
antigua Kanis, situada a 20 km al norte nordeste de 
Kayseri (Cesarea de Capadocia). En uno de los extre- 
mos de la ciudad se había instalado a principios del 
tr milenio A.c., una colonia de comerciante asirios, 
llamada kárum (ac. «centro comercial») KaniS. Las ex- 
cavaciones — B. Hrozny, 1925; T. y N. Ozgiic, desde 
1948 -— han revelado por lo menos cuatro estratos, 
siendo el IV el más antiguo. Al primero, además, se 
subdivide comúnmente en la (el más reciente), Ib e lc. 

El establecimiento de la colonia de Kanis se sitúa 
cómodamente después de la caída de la III dinastía de 
"Ur (ca. 1955, en la cronología baja), o sea durante la 
primacía de ?A$súr en el norte de Mesopotamia. La ruta 
conducía a Anatolia por el norte (Diyarbekir, Malatya) 
o por Harrán, Karkémis y las Puertas de Cilicia. Se 
importaba de Asiria tejidos y estaño, a cambio de cobre, 
plata, oro y otro metal muy caro, tal vez el hierro. 

La lengua de los textos de Kiiltepe es el asirio antiguo; 
aparecen, además, nombres háticos, luvios y hurritas, 
y palabras indoeuropeas emparentadas con el hitita. 

La importancia de Kiiltepe tiene origen en diversas 
causas: 


1. Miles de tablillas (más de 4000) fueron exhumadas 
en la zona del karum, en los estratos II y Ib, que corres- 
ponden al foruit de la colonia. En los estratos IV y la 
(y Ic) no se halló ningún documento. Los del HI en 
realidad pertenecen al nivel superior (ID). Tal cantidad 
de documentos — los más antiguos encontrados en Ana- 
tolia — ilumina la historia, la geografía, las costumbres 
comerciales y jurídicas, la lengua, etc., de esa población 
extranjera y — por reflejo — de la aborigen. 


2. Dichos textos nos dan, además, una idea del am- 
biente comercial y del tráfico caravanero a través de 
una zona habitada entonces por el clan de Abraham. 


3. Han venido a luz nombres propios que podemos 
hacer coincidir con los de otras fuentes acádicas. Se 
citan, por ejemplo, algunos reyes del antiguo imperio 
asirio: Irigum 1, su nieto Sarrum-kin (Sargón) l, y el 
hijo de este último, Puzur-Asíur (— Asiria, $6 a). El 
estrato la (sin textos) es en parte contemporáneo de 
Hammurabi. El Ib coincide con las colonias de Alisar II 
y Bogazkóy lVc en Anatolia, y con Mari y Chagar 
Bazar en ?AÁráam Naháráyim. A pesar de tales sincronías, 
la cronología de Kiiltepe es tan sólo relativa, pues la de 
la misma Mesopotamia está lejos de ser definitiva. Los 
especialistas que propician la cronología «baja» (si- 
glos XIX-XVIM) para los niveles M-Ib de Kuúltepe se fundan 
primariamente en la documentación literaria e histórica 
(sincronías con Mesopotamia). Los defensores de la 
cronología «alta» se atienen sobre todo a la estrati- 
grafía comparada de Anatolia. De ahí que sea difícil 
determinar la causa de la conflagración que pone tér- 
mino al nivel II (¿llegada de los hititas ca. 1900 o algún 
cambio en Ásiria ?) 

¿Puede la estratigrafía ayudarnos a establecer una 
cronología firme? Algunos así lo piensan. Desgraciada- 
mente, los paralelos con Anatolia son escasos. Mientras 
la arqueología o la historia no aclaren este problema, 
parece más aceptable la cronología «baja», que pone 
a Kiiltepe II y Ib en los siglos XIX y XVII, respectivamente. 
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Bibl.: T. OzGUuC, Tirk Tarih Kurumu... Raporu 1948, Ankara 
1950. H. OTTEN, en MDOG, 83 (1951), págs. 37-38. J. Lewy, 
Or, 21 (1952), pág. 393 y sigs. A. GOETZE, en JCS, 7 (1953), págs. 
64-72, T. OzZGÚC, Tiirk Tarih Kurumu... Raporu 1949, Ankara 
1953. Sobre las últimas excavaciones, cf. las revistas AnSt, AJA, 
Tiirk Arkeoloji Detisi y Bell, K. BALKAN, Observations on the 
Chronological Problems of the Karum Kani5, Ankara 1955, pág. 47. 
H.G. GUÚTERBOCK, Towards a Definition of the Term Hittite, en 
Oriens, 10 (1957), págs. 233-239; cf. pág. 235, el autor identifica al 
«kanesita» con el «nesita» (la antigua y más auténtica denominación 
del hitita). J. MELLAART, Anatolian Chronology in the Early and 
Middle Bronze Age, en AnSt, 7 (1957), págs. 55-88. A. GOETZE, 
Kleinasien, Munich 1957, pág. 70. H.G. GUTERBOCK, Kane and 
Nesa: Two Forms of One Anatolian Place Name, en Erl, 5 (1958), 
pág. 46 y sigs. J. LewY, Some Aspects of Commercial Life in Assy- 
ria and Asia Minor in the 19th Pre-Christian Century, en JAOS, 70 
(1958), págs. 89-101. J. MELLAArRT, en AJA, 62 (1958), págs. 10, 
13 y sigs., 33. Nuevos documentos hallados en 1952 pueden aclarar 
este problema: cf. AnSt, 13 (1963), pág. 22. J. Lew, Remarks on 
the Chronology of the Kiiltepe Texts, en Akten des Intern. Orient. 
Kongress Minchen 1957, Wiesbaden 1959, págs. 128-129, A. GOETZE, 
Suffixes in «Kaneshite» Proper Names, en RHittAs, 18 (1960), págs. 
45-55; cf. n, 7. 


S. CROATTO 


KÚN (¿xk Ttóv ¿éxdexróv Tródeov; Vg. Chun). Ciu- 
dad mencionada en 1Cr 81,8 en vez de —> Bérótay, 
que aparece en el pasaje paralelo de 2 Sm 8,8. Kún 
es, en realidad, una población distinta de Bérótay, 


KUS 


aunque se hallaba en la misma comarca que ésta, pu- 
diendo identificarse casi con certeza con Ra's Ba'lbek. 
Es la Conma de los itinerarios romanos. 


Bibl.: ABEL, II, pág. 300. Simons, 88 767, 856, 
M. V. ARRABAL 


KURDANAH, Tell. Nombre árabe moderno del lu- 
gar en que estuvo — ”*Aféq, población cananea del 
territorio de Aser. 


KUS. Nombre de un hijo de Cam, que los LXX trans- 
criben en unos pasajes Xoús y que en otros lugares 
traducen por —> Etiopía, *A1Storría con la cual se identifi- 
ca. Únicamente en Gn 2,13 Kúl no podría identificarse, 
según algunos autores, con Etiopía; para ellos sería el 
mismo pueblo que los asirios conocían con el nombre de 
KasSu, los casitas, que, por lo tanto, habrían de habitar 
en las regiones vecinas de Asiria y Babilonia. 


¿Gu 196, 


Bibl.: A. CLAMER, Genése, en La Sainte Bible, Y, Paris 1953, 
pág. 121. G. POSENER, Pour une localisation du pays Kous au Moyen 
Empire, en Kush, 6 (1958), págs. 39-68, Simons, $85 58, 69, 1270, 
1560. 


R. SÁNCHEZ 


Lugar en donde fueron halladas las tablillas más antiguas de Kanis. El sitio se encuentra fuera del emplazamiento 


del tell de Kúltepe. 


(Foto P. Termes) 
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Kiiltepe, conjunto de ruinas que corresponden a la antigua Kani3. Sin embargo el emplazamiento de Kanis es 
mucho más amplio que el montículo, pues abarca 1 km de extensión. (Foto P. Termes) 


KUS (Xovoi; Vg. Chus). Individuo mencionado 
en Sal 7,1, donde se dice que era hijo de Yémini (heb. ben 
yémini). Se trata de un personaje desconocido, que se 
ha propuesto identificar con Húay!, con Sim'i? e in- 
cluso con el propio Saúl, dado el tenor del pasaje bíblico. 
Muchas versiones han leído Kúsi en vez de Kús, es de- 
cir, un kusita o etíope, en cuyo caso pudiera verse en 
el nombre un esclavo etíope como el de 2 Sm 18,21 o el 
de Jer 38,7. Sin embargo, a ello se opone el hecho de 
que fuera hijo de Yémini, o sea perteneciente a la tri- 
bu de Benjamín. 


12 Sm 15,32, *2Sm 16,5. 


Bibl.: B. UBacH, El Psalteri, en La Biblia de Montserrat, X, 
Montserrat 1932, págs. 54-55. E. PANNIER - H, RENARD, Les Psau- 
mes, en La Sainte Bible, V, París 1950, pág. 79. É. DHORME, en 
BP, UL, pág. 900, n. 1. 


P, ESTELRICH 


KUSAN RIS'ATÁYIM (et. vid. infra; XOUIAPpAga- 
Saiu; Vg. Chusan Rasathaim). Rey de “Arám Nahárá- 
yim, a quien Yahweh envió en la época de los Jueces, 
tras la muerte de Josué, contra los israelitas, porque 
habían prevaricado en medio de los cananeos; los he- 
breos le sirvieron durante ocho años, hasta que Dios 
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suscitó al juez “ÓtnPél, hijo de Qénaz, y permitió que 
venciera al monarca extranjero?. 

Kúsan Ristaitáyim, según el T. M., fue soberano de 
Mesopotamia, como queda indicado. Se ha intentado 
identificarle con Tusratta, rey hurrita de Mitanni, con- 
temporáneo de Amenofis 11 y aliado suyo para hacer 
frente a los hititas, hipótesis cronológicamente insos- 
tenible; otra opinión consiste en suponer que fue casita, 
apoyándose no sólo en que coinciden en el tiempo el 
asentamiento de los hebreos en Canaán y el fin de la 
TIT dinastía babilónica (casita), sino también en semejan- 
zas del nombre con la onomástica de ésta; finalmente, 
hay autores que se basan en razones filológicas y tex- 
tuales para leer Edom en vez de ?AÁrám?. Kúan tiene 
una terminación arabizante y una raíz muy parecida 
(ktn, en que el £ también es arabizante) se ha descubierto 
en los textos ugaríticos; el elemento Ristitáyim se ha 
traducido por «príncipe de Teimá» o por «con doble 
maldad». 


lJue 3,8-11. 
Bibl.: G. CASTELLINO, Chusan Rasathaim, en ECatt, MI, col. 


1573, R. TAMISIER, Le livre des Juges, en La Sainte Bible, TIL, París 
1949, pág. 170, con bibliografía. 


2Cf. Hab 3,7-8, 


J, A. G.-LARRAYA 
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KUSEIFAH, Hirbet. Lugar de la moderna Palestina 
relacionado con la identificación de — Moladah. 

KUSI («kusita»; Xovol; Vg. Chusi). Nombre de 
tres personas del AT: 


1. Personaje mencionado con ocasión de la muerte 
de Absalón. Al parecer era servidor o esclavo de Joab, 
que le envió desde el campo de batalla a dar la noticia 
de lo ocurrido a David, en competencia con —> ”Ahimá“as. 
Éste le adelantó en el camino, pero anunció únicamente 
al rey noticia de la victoria. Kú3i, en cambio, no calló el 
fin de Absalón!. 


2. Padre de Selemyahú y antepasado de Yéhúdi, 
cortesano del rey Joaquim?. 

3. Padre del profeta Sofonías?. 

12Sm 18,21 y sigs. *Jer 36,14. *Sof 1,1. 


Bibl.: NoTH, 787, pág. 232. 
P, ESTELRICH 
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KUT(AH) 


KUT(AH) (ac. kutú; Xoú9, Xou94; Vg. Cutha). 
Nombre bíblico de la ciudad Kuta de Babilonia. Se la 
cita en la SE como uno de los lugares de donde Sargón 
llevó repobladores a Samaría, después de haber caído 
en su poder el reino del Norte y deportado a sus ante- 
riores habitantes*. En el mismo episodio se hace men- 
ción del culto que en ella se tributaba a Nergal?, esposo 
de Ereskigal, diosa de los infiernos, lo que dio lugar a 
la erección de una estatua suya en Samaría. La ciudad 
aparece mencionada en el mito del descenso de IStár 
a los infiernos. Flavio Josefo cita a los cuteos, también 
mencionados en la Misnah. Se identifica con Tell Ibrá- 
him, a unos 28 km al norte de Babel. 


12Re 17,24,30. ?2Re 17,29-30. 


Bibl.: Josero, Ant. lud., 9,14,3; 13,9,1. Misnah, Bérák., 7,1, 
8,8. É. DHORME, en Recueil Edouard Dhorme, París 1951, págs. 
230, 233-234, 371. ANET, págs. 106-109, M. NotTH, The History 
of Israel, 2.* ed,, Londres 1960, págs. 261-263 (trad. ing.). 


T. DE J. MARTÍNEZ 
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L. La letra ¿dmea ocupa el duodécimo lugar en el 
orden del alefato. Corresponde a la lambda griega 
(A A), que es la undécima letra del alfabeto. En latín 
ocupa el undécimo puesto según el orden numérico de 
los caracteres. En el abecedario castellano es su decimo- 
tercera letra y la décima de sus consonantes; en sus dos 
formas, mayúscula y minúscula, deriva de la escritura 
latina. 

La letra ele se ha de considerar como signo gráfico 
y como sonido. 


1. LA «ELE» COMO SIGNO GRÁFICO. Pueden seguirse 
con precisión los diferentes pasos de evolución de la 
ele, desde su primitiva forma prefenicia hasta la que 
ofrece en las lenguas modernas occidentales. 

Teniendo en cuenta la derivación, en las sucesivas 
formas de la escritura, se explican bien los cuatro as- 
pectos predominantes L, A, A, >. 


Y J¿CensS 


1. Derivaciones de los caracteres jeroglíficos egip- 
cios. 2. Paso al alfabeto protosinaítico. 3. Des- 
arrollo tamúdico 


APA A A 


4. Alfabeto fenicio. Sepulcro de Hirám, rey de Biblos 

(siglo xn A.c.). 35. Alfabeto fenicio (1000 A.c.). 

6. Estela de Mésa", rey de Moab (ca. 890-875 A.c.). 

7. Cartas arameas (800 A.c.). 8. Inscripción de 

Siloé (700 A.c.). 9. Letras talladas en sellos y 
piedras preciosas (800-500 A.c.) 


A A 


10. Papiros egipcios (500-300 A.c.). 11. Inscrip- 

ciones en monedas de época macabea (150-40 A.c.). 

12. Primer siglo de la era actual y escritos de la 
época de Bar Kokéba” (1-150 D.c.) 
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13 14 15 16 17 18 19 
13, Caracteres cuadrados hebreos (siglo Iv p.cC.). 
14. Papiros de los siglos v-vHI D.C. 15. Siríaco 
(500-800 D.c.). 16. Pentateuco samaritano  (si- 
glo xm D.c.). 17. Escritura rabínica rásí (siglo XI 


D.C.). 183. Caracteres alemanes cursivos (siglo XIX). 
19, Caracteres árabes del Corán 


2. LA LETRA «ELE» COMO SONIDO. La letra ele es 
una lingual sonora algo palatal, que sustancialmente se 
ha conservado inalterada a través de los siglos en las 
distintas familias lingúísticas. 

La lengua egipcia jeroglífica y sus derivaciones no 
poseían la ele como sonido, y por tanto, tampoco como 
signo. Su pronunciación en palabras extranjeras quedaba 
sustituida por la erre, que es también lingual sonora, 
pero vibrante alveolar. En la famosa estela de Mer- 
neptah, en que se habla de Israel como pueblo que 
todavía mo está asentado en territorio fijo alguno, 
la palabra aparece como isr3r (y$rl). 


3. PECULIARIDADES GRAMATICALES. En hebreo, el /a- 
med es una letra dilatable, es decir, que puede escribirse 
a voluntad más larga que su forma corriente por pro- 
longación de su trazo horizontal, cuando sea necesario 
evitar los espacios en blanco al final de línea. Esta 
particularidad aparece en los manuscritos, pero no en 
las obras impresas. 

La existencia del lamed como aformante es dudosa. 
Podría serlo en casos como los siguientes: karmel, 
«campos cultivados (de cereales)», si se relaciona con ké- 
rem, «viña»; gin“ól, tal vez «corola», si se compara con 
gabia", «cáliz». Se ha querido ver también una aformante 
secundaria, en determinados casos, como en yal“áfah 
«violencia», y en galmúd, «estéril». Un aformante di- 
minutivo no semítico, sino de procedencia indoeuro- 
pea, aparece en algunos nombres propios, como en 
hámutal, «asnilla?» (hómet, especie de lagarto). 

La preposición lé expresa dirección y dirección, en sus 
múltiples facetas, el dativo commodi et incommodi, po- 
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sesión (es el lamed auctoris) y suple el genitivo; indica 
finalidad, causalidad, y también norma («según»). En 
sentido temporal tiene un alcance expresivo vago, y a 
veces continúa otra preposición, tomando sentido su 
(bé... 16). Se da también el llamado lámed expletivo, 
delante de una preposición, como lé-min (min), sobre 
todo en sentido local o temporal. A veces este lamed 
expletivo sigue inmediatamente a la preposición “ad, 
sobre todo en Crónicas y Esdras. 

Especial mención merece la presencia del llamado 
lámed enfático (ac. lajlu; ugar. lfa]; ár. la) quees un ca- 
so concreto de las virtualidades sintácticas de esta letra. 
Ha de traducirse entonces por «ciertamente», «con 
toda seguridad», o por expresiones equivalentes. Suele 
ser clara su presencia cuando se corresponde, por el 
paralelismo o la repetición, con la partícula "ak, «segu- 
ramente». Nótscher ofreció una lista útil de todos los 
pasajes en que se apreciaba su presencia, que luego ha 
ido aumentando o se ha ido precisando por las aporta- 
ciones de otros autores. 


4. VALOR NUMÉRICO. La letra lámed hebrea tiene 
valor numérico *> = 30, lo mismo que la lambda 
griega A (AAA) = 30, la cual con una tilde o coma en 
su lado inferior izquierdo ¡A (= MMM) tiene como valor 
30 000. En latín, la ele mayúscula es una de las pocas 
letras que conserva valor mumeral y equivale entonces 
a L = 50. 

Bibl.: C. BROCKELMANN, Grundriss der vergleichenden Grammatik 
der Semitischen Sprachen, 1, Berlín 1908, pág. 402. P. Joion, 
Grammaire de l'hébreu biblique, Roma 1947, 888 K a, d, págs. 201- 
202, 133, d, j, págs. 405-406, 409. L. KoÉHLER, Lexicon in Veteris 
Testamenti libros, Leiden 1948 y sigs., s. v. F. NOTSCHER, Zum 
emphatischen Lamed, en VT, 3 (1953), págs. 372-380. M. DAHOOD, 
Enclitic Mem and Emphatic Lamed in Psalm 85, en Bibl, 37 (1956), 
págs. 338-340. 

S. BARTINA 


LAABIM. Pueblo citado en la Tabla de las Nacio- 
nes. —> Léhabim. 


LAAD. Nombre de un personaje de la tribu de 
Judá, según la transcripción de la Vg., que correspon- 
de al hebreo -—> Lahad. 


LAADA. Personaje relacionado con la ciudad de 


- y VW 


Marésah, según la transcripción de la Vg. —> La'dah. 


LAADAN. La Vg. transcribe de este modo un nom- 
bre hebreo, que corresponde a un efraimita. —> La“dan. 


LA“AS. Nombre de un estado arameo que estaba 
situado en la parte septentrional de Siria. Su nombre 
no nos es conocido a través de la Biblia. Para algunos 
autores podría tratarse de la Lá“ir citada en dos pasajes 
del AT!1, debiéndose la diferencia de grafías a un error del 
copista al confundir La“a3, poco conocido para él, con 
La“ir (Simons). La mayoría de las versiones lo conside- 
ran como nombre común, «ciudad», aplicado a la (o las) 
que le siguen. De Vaux deja sin traducirlo, con interro- 
gante, suponiendo que difícilmente podría ser la /“r de 
un documento arameo publicado y emparentado con 
la asiria lahiru. Los manuscritos de Qumrán no apot- 
tan ninguna luz sobre este punto. 
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El estado de La“as, cuyo nombre conocemos gracias 
a la estela de Zakir, tuvo por capital a la hatarikka 
de los documentos asirios y arameos, posiblemente la 
—> Hadrák bíblica, que podría identificarse con las rui- 
nas de Harákah, unos 70 km de Hama. 


2 Re :19:135 Ts 3413, 


Bibl.: R. AUGE, Isaias, en La Bíblia de Montserrat, XIII, Mont- 
serrat 1935, pág. 301, n. 13. R. DE VaAux, Les Livres des Rois, en 
LSB, pág. 213, n. b. SimowNs, $ 142, 

R. SÁNCHEZ 


LABAN («blanco»; Aóúfav; Vg. Laban). Era hijo 
de Beétú'él, hermano de Rebeca, padre de Raquel y 
Lía, y tío de Esaú y Jacob. Habitaba con su familia en 
Harrán (Mesopotamia) dedicado al pastoreo. Era de la 
familia de Abraham. Cuando Eliézer, siervo de Abra- 
ham, llegó a Harrán para llevar una mujer de su 
familia a Isaac, fue bien recibido por la casa de Bé- 
tú"él. Aunque éste vivía, Lábán, hermano de Rebeca, 
figura como cabeza de familia y habla y negocia con 
Eliézer el matrimonio de Isaac y Rebeca. Aparece aquí 
el fatriarcado, vigente entre los hebreos, aunque no tan 
acusadamente como en las tablillas de Nuzu. 

En las negociaciones llevadas a cabo para el matri- 
monio de Jacob con Raquel y Lía, Laban se mostró 
sumamente astuto, interesado y egoísta. Jacob pre- 
fería a Raquel porque era más joven, muy esbelta y 
hermosa; Lía, la hija mayor, tenía un defecto en los ojos. 
Accedió Lábán al matrimonio de Raquel con la condición 
de que Jacob le sirviese siete años, considerando como 
el equivalente de la dote o móhar, que el contrayente 
debía satisfacer al padre de la novia. Terminados los 
siete años, Lábán, hábilmente, entregó a Lía en lugar 
de Raquel. Descubierto por la mañana el fraude, Jacob 
se vio obligado a servir otros siete años por Raquel, 
aunque el matrimonio se celebró a la semana siguiente 
al de Lía. Probablemente Lábán adoptó a Jacob por 
hijo, porque entonces sólo tenía hijas. Más tarde, pro- 
bablemente le nacieron hijos y así Jacob perdió la he- 
rencia, pero continuaba bajo la autoridad paternal de 
Laban:. 

Después del nacimiento de José, quiso Jacob volver a 
su tierra con su familia, pero Labán lo impidió. Sabía 
que su prosperidad y la abundancia de sus rebaños se 
debían al celo y pericia de Jacob, a quien también ben- 
decía Yahweh. Hicieron un pacto: en adelante serán 
de Jacob las ovejas que nazcan con el pelo negro y las 
cabras con el pelo manchado; lo demás será para Lá- 
bán. Pero tampoco entonces Láabán cumplió lo prome- 
tido. 

Jacob, malhumorado y aburrido por la avaricia in- 
saciable de Lábán, abandonó Mesopotamia, dirigiéndose 
al país de sus padres. Enterado Lábán de la partida de 
Jacob, lo siguió, alcanzándolo en Galaad. Quería recupe- 
rar los térafim o dioses de la casa, que Raquel se había 
llevado sin saberlo su marido, y arreglar los asuntos 
económicos y familiares con Jacob. Astutamente Raquel 
escondió los téráfim y Labán tuvo que volverse sin ellos. 
Los térafim pertenecían a los hijos carnales y no a los 
adoptivos. 

Hicieron entonces un pacto de amistad. Erigieron un 
monumento con piedras. Lábán lo llamó Yégar Sahádi- 
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ta o Montón del testimonio; Jacob, Galéd o Túmulo del 
testimonio. Labán invocó el nombre del Dios de Abra- 
ham y de Nahor. Esto unido al episodio de los térafim 
indica que su monoteísmo no era puro. Jacob juró por 
el Dios que temía Isaac. En virtud del pacto, Jacob 
debería tratar bien a las hijas de Labán y no contraería 
matrimonio con ninguna otra mujer. Además, ninguno 
de los dos pasaría aquel lugar para hacerse daño. Sería 
en adelante el confín entre israelitas y arameos. 

Labán volvió a su tierra y nada más nos dice la Biblia 
de este ambicioso personaje, poderoso jefe de una 
tribu aramea. 

Gordon estudia ampliamente la semejanza de ambien- 
tes reflejados por estas páginas de la Biblia y las ta- 
blillas de Nuzu. 


1Gn 31,27-28 y 43, 


Bibl.: C. H. GORDON, The Story of Jacob and Laban in the Light 
of Nuzi Tablets, en BASOR, 66 (1937), págs. 25-27; íd., Biblical 
Customs and the Nuzu Tablets, en BA, 3 (1940), págs. 1-12. G. 
STANO, Laban, en ECatt, VII, págs. 769-770. C. H. GORDON, ln- 
troduction to Old Testament Times, Ventnor 1953, págs. 111-112, 
115-117. R. DE VAUX, La Genése, en LSB, pág. 113 y sigs. D. 
DAUBE - R. YARON, Jacob's Deception by Laban, en JSS, 1 (1956), 
págs. 60-62. H. HaAaG, Laban, Turín 1960, pág. 554 (trad. italiana). 
A. COLUNGA - M. GARCÍA CORDERO, en La Biblia Comentada, 1, 
Madrid 1960, pág. 268 y sig. R. DE VAUX, Les institutions de 
P'Ancien Testament, 1, Paris 1961, págs. 55-56, 85-86. 


J. HERNÁNDEZ MARTÍN 


LABAN («blanco»; AoBóv; Vg. Laban). Lugar 
situado en Transjordania, que el texto hebreo men- 
ciona al mismo tiempo que Pá'rán, Tofel, Háserót y 
Di Záaháb, como el lugar en que Moisés pronunció las 
frases iniciales del Deuteronomio!. Abel lo identifica 
con el actual Hirbet Libben, que se halla a 15 km al 
este-nordeste de Hesbán y a 12 km al sur de “Amman, 
y con este autor coincide la mayoría de especialistas 
(Musil, Baldi, etc.). Algunos prefieren, sin embargo, 
igualarlo con Libnáh, una de las etapas siguientes a 
Háserot?, es decir, en la región del Sinaí, en contra- 
dicción del T. M., donde se expresa con claridad que 
las palabras de Moisés se dijeron «al otro lado del 
Jordán, en el desierto», lo que corresponde perfecta- 
mente a la región de Moab. 


"Dt 1,1. CE No: 33,20. 
Bibl.: ABEL, II, pág. 367. Simons, $ 431 (n. 223). 


J, A. G.-LARRAYA 


LABANA. Ciudad de la tribu de Judá, situada en 
la Sefeláh. > Libnáh. 


LABANAT. Nombre castellano de un lugar fronte- 
rizo de la tribu de Aser. —> Sihór Libnat. 


LABIO (heb. sáfah; ac. Saptu; Xeidos; Vg. labium). 
En sentido propio, son los órganos de la boca que sirven 
para hablar*, para hacer muecas de burla, bisbisear 
oraciones sin emitir sonidos precisos? o para besar?. 
«Abrir los labios» equivale a hablar y hasta justifiearse. 

Fácilmente han pasado los labios al lenguaje metafóri- 
co, significando la misma palabra buena o mala, prudente 
o inconsiderada*. Así, son símbolo de superficialidad o 
hipocresía: «honrar con los labios», sin que entre en 
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LACTANCIA 


el homenaje el corazón, es emitir sonidos vacios 5. La- 
bios incircuncisos, labios impuros*, señalan la indig- 
nidad del hombre para trasmitir un mensaje religioso 
o participar en la alabanza de Dios y en el culto di- 
vino. 

El idioma o lengua de un pueblo en su «labio»; así 
la narración de la torre de Babel supone que la huma- 
nidad era monoglota”. 

Más alejadas del sentido vivo de lenguaje están las 
expresiones que apoyan simplemente en la imagen física 
de extremo, reborde; tales son el labio del Mar de Bronce, 
del altar, de un tapiz, de un vestido, del mar o de los 
1108”: 

Las pocas menciones del NT no aportan novedad 
alguna respecto a las acepciones de tipo moral que 
acabamos de ver?, 

1Cant: 4,311; 5,13; 7,10; Job 113192110. .etc. "Sal 22,8: 1Sm 


1,13. *Prov 24,26. “Lv 5,4; Prov 3,13; 26,23; Sal 106,33. *ls 
29,13; cf. Mt 15,8 y par.; 2 Re 18,20; Prov 14,23. "Ex 6,12; Is 


6,5; Sof 3,9. 7Gn 11,1-9; cf. Is 19,18; 28,11; 33,19; Ez 3,5-6. *EÉx 
14,30; 26,4; 28,32; 43,13; Gn 22,17; 41,3; Dt 2,36. *Cf. Rom 3,13; 
1 Cot 14,215 Heb! 11,127 13,15; 1 Pe. 3H 

C. GANCHO 


LACEDEMONIA. —> Esparta. 


LACEDEMONIOS. En el libro de los Macabeos! 
se dice que Jasón recibió como justo castigo de su con- 
ducta traicionera tener que huir a patria extranjera, a 
«los lacedemonios» (rrpos AaxkeSaruovious), donde murió 
sin ser llorado ni enterrado. 


12 Mac 5,9. 


LACTANCIA (cf. heb. yánag; InkMiLew; Ve. lac- 
tare, nutrire). Ordinariamente, los niños hebreos eran 
alimentados por sus propias madres, de quienes se con- 
sidera función propia la lactancia; así nos consta por 
los casos de Isaac*, Samuel?, los hijos de las mujeres 
del «juicio de Salomón»? y los siete hermanos Maca- 
beos*. La misma costumbre se observa en Egipto y en 
Mesopotamia, no siendo la nodriza sino solución obli- 
gada en casos de necesidad. 

Duraba el período de lactancia mucho más que en la 
actualidad, ya que del niño Samuel y del menor de los 
Macabeos sabemos que mamaron durante tres años. 
El hecho del destete constituía un acontecimiento fami- 
liar, que se celebraba con un gran banquete*. 

La terrible ley del hérem o —> anatema no perdonaba 
ni a los niños de pecho?. 

En la paz mesiánica de Isaías, los niños lactantes y 
los recién destetados jugarán confiadamente con anima- 
les venenosos sin sufrir mal alguno”; y en la gloria y 
prosperidad de la nueva Jerusalén, la imagen de la lac- 
tancia simboliza el bienestar y abundancia desbordadas 
del futuro*. 

La mujer de pueblo que bendice a María ha pensado 
en Jesús como niño de pecho?, y Jesús se estremece 
de piedad al pensar en la tribulación grande de los lac- 
tantes en los días de la parusía?*”. 


On: :28,2/ "1 8m- 1,2123, *1Re 2 Mac" 7,277 cf. Job 
3,12.. *Gn 21,8. "CE. .1 Sm 15,3; 22,19 MMS *Is 60,16; 66, 
11-12... *Ec 11,27.5 2*Mt 24,19 y par: 

C. WAU 
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LA'DAH («de garganta carnosa»; ár. lugd*”; Masúg 
[B, Aasá [Al; Vg. Laada). Hijo de Seláah y nieto de 
Judá; se dice en el T. M. que fue padre (fundador, 
propietario u origen de los habitantes) de Maresah?. 
Se tiene noticia de él en una información fragmentaria 
sobre los hijos de Séláh, de la familia de Judá, intro- 
ducida en el texto?. 

11 Cr 4,21. *1 Cr 4,21-23. 


Bibl.: NorH, 815, pág. 227. 
G. SARRÓ 


LADÁN («de garganta carnosa»). Nombre de dos 
israelitas citados en el primer libro de las Crónicas: 


l. (AadSóv; Vg. Laadan). Hombre de la tribu de 
Efraím, citado entre los antepasados de Josué, el cau- 
dillo del pueblo de Israel durante la conquista de la 
Tierra Prometida. 

Gr 7,26% 

2. CESáv, Aadáv; Vg. Ledan, Leedan). Levita des- 
cendiente de Géréesón y antepasado epónimo de dife- 
rentes familias fundadas principalmente por Yeéhpel, 
Zéetám y Y0*l. 

1 Cr 23,7-9; 26,21. 


Bibl.: NotTH, 816, pág. 227. 
T. DE J. MARTÍNEZ 
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Templo de Denderah. Fragmento de 

un relieve que reproduce una escena 

de la lactancia del faraón en la morada 

celeste de la diosa Isis. (Foto Lehnert 
é: Landrock, El Cairo) 


LÁDANO (heb. lóf; otaxtí; 
Vg. stacte). (Gomorresina aromá- 
tica exudada por la jara (Cistus la- 
daniferus, L.), de la familia de las 
cistáceas, propia de toda región 
mediterránea. En la antigúedad, el 
ládano más apreciado era el pro- 
cedente de Creta (Cistus creti- 
ticus, L.) y el de Chipre (Cistus 
cyprius, L.), de cuyos lugares era 
exportado principalmente a Egipto. 
A una Caravana que entre varias 
otras llevaba este producto aromá- 
tico, camino de Egipto, fue vendido 
José por sus hermanos?. 

1Gn 37,25; 43,11. 

J. VIDAL 


LADRILLO (heb. lébenáh; WTAv- 
Sos, mhevIdeia; Vg. later). El adobe 
secado al sol y el ladrillo cocido 
al horno se usaron desde muy 
antiguo en Babilonia, región que 
carecía de piedra. Desde allí pasó 
su uso a Asiria. Aunque en esta 
última región abunda la piedra 
fácil de labrar, la construcción en 
adobes fue con mucho la preferida. 

Para la construcción de los edi- 
ficios más sencillos se empleaba 
únicamente el adobe. En los edificios más importan- 
tes, para que la construcción resistiera mejor a la ac- 
ción erosiva de las lluvias y del viento, se empleaba 
el ladrillo en el basamento del muro y en su revesti- 
miento exterior. En los palacios, templos y murallas 
parte de este revestimiento exterior se decoraba con 
esmalte vidriado parecido al de los azulejos 4. Se unían 
entre sí los ladrillos con una masa de arcilla o de 
betún. Así fue contruida, según el Génesis, la torre 
de Babel!. 

En Egipto, donde las canteras se hallaban algo lejanas 
del valle, se empleó la piedra para la pirámides, grandes 
templos, parte de los palacios, y el adobe para los de- 
más edificios. En los palacios se usó también el ladrillo, 
a veces decorado con azulejos. 

En Palestina, aunque la piedra es abundante, se cons- 
truyó y se construye mo poco con adobles, principal- 
mente en las bajas llanuras, donde la piedra escasea. 
Desde el Bronce Antiguo se empleó a menudo el adobe 
para la construcción privada. Para los edificios públicos 
y las murallas con frecuencia se construía con piedras 
hasta cierta altura, y se terminaba la obra con adobes. 

La fabricación de adobles y ladrillos ha cambiado 
poco hasta nuestro día. Después de cribada la arcilla 
se echa agua y se amasa con los pies, añadiendo además 
a la masa algo de paja, pariro o rastrojo. Al principio 
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se moldeaban los adobes con las manos. Desde el 
Bronce Reciente se generalizó el uso de los moldes. Las 
formas y dimensiones de los adobes y ladrillos varían 
según los países. En Mesopotamia, la forma más co- 
mún es la de un cuadro de 30,50 cm de lado. Los la- 
drillos, destinados a ser cocidos al horno, eran gene- 
ralmente menos gruesos que los adobes. Los adobes 
egipcios tienen comúnmente una longitud de unos 22 cm 
hasta más de 40 cm; la anchura es aproximadamente 
la mitad y el espesor es de unos 14 cm. En Palestina las 
formas y dimensiones, algo parecidas a las egipcias, son 
muy variables. En Mesopotamia y en Egipto, los ladri- 
llos y adobes fabricados en ellos llevan el sello del 
monarca constructor B. Para las obras públicas, el trabajo 
de fabricar los adobes y ladrillos se confiaba a los 
cautivos y a las minorías sometidas a tributos. A 
este trabajo fueron sujetos los israelitas en Egipto 


LADRILLO 


durante el reinado de Ramsés II y probablemente los 
ammonitas en tiempo de David?. 

De este trabajo habla también Nahúm al anunciar 
la destrucción de Nínive; al ser amenazada de sitio la 
ciudad se verá obligada a reconstruir sus murallas: 
«Métete en el barro y pisa la arcilla, y toma el molde 
de hacer ladrillos»?. 

Isaías supone que las construcciones en ladrillos eran 
poco estimadas, pues, al echar en cara a los habitantes 
de Samaría su arrogancia confiada, pone en boca de 
sus habitantes estas palabras: «En lugar de los ladrillos 
que se derrumbaron, edificaremos con sillares»*, Hacia 
el final del libro de Isaías, entre distintas prácticas ido- 
látricas, se habla de ladrillos destinados al culto, en los 
que se quemaba incienso? (—> Cuneiforme, Escritura). 


AANEP, láms. 760-762. BANEP, láms. 251-253; DB, 1, lám. 617; 
La Bíblia de Montserrat, Illustració, Y, Montserrat 1934, pág. 7. 


Esclavos sirios y nubios dedicados a la fabricación de ladrillos. Fresco procedente de una tumba descubierta 
en Tebas y datada hacia los años 1490-1436 A.c. 
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LADRILLO 


1Gn 11,3. *Éx 1,11-14; 5,6-19; 25m 12,31. *Nah 3,14. “ls 
9.9: *Is 63,3. 
Bibl.: Art. Brique, en DB, 1, cols. 1929-1937. A.G. BARROIS, 


Manuel d'archéologie biblique, 1, París 1939, págs. 100-105. C. F. 
Nims, Bricks without Straw?, en BA, 13 (1950), págs. 22-28. 


G. CAMPS 


LADRÓN (heb. gannáb, gédud, *i3 hétef, «MerrtnS, 
Apotñs; Vg. latro). Es aquel que por la violencia, 
la astucia o el engaño se adueña de los bienes de otro. 
En Palestina, especialmente en tiempo de los Jueces y 
primera etapa de la monarquía, era frecuente el pillaje 
organizado bajo un jefe de banda!. Y el mismo David 
recurre a la razzia cuando se ve obligado por la ne- 
cesidad al frente de «400 perseguidos, endeudados y 
descontentos»?. “IsSbá“al, hijo de Saúl, tenía a su servicio 
dos jefes de bandidos?. Y este sistema era común entre 
los madianitas, árabes y filisteos*. 


Jurídicamente, en la mentalidad semita, el robo apa- 
rece más ligado con el derecho privado que con el 
penal. El ladrón sólo quedaba obligado a la restitución. 
Ésta debía ser igual al doble de la cosa robada5. Pero 
no faltan casos en que debe restituir cuatro y aun cinco 
veces el valor del objeto o animal robado*. 

El robo moralmente es pecado grave, condenado por 
el Decálogo” y anatematizado por los profetas?. Zacarías 
anuncia la maldición sobre la casa del ladrón? y Jesu- 
cristo acusa a los sacerdotes de haber convertido el 
Templo en una guarida de ladrones*”, se queja de haber 
sido tratado como uno de ellos, y entre dos es cru- 
cificado*”, 

Jeremías compara el robo al adulterio, al asesinato 
y al falso juramento?*?. En el NT se repiten los mismos 
conceptos*?, En 1Cor se excluye a los ladrones del Reino 
de los cielos?*, 


Lagar de la época de Isaías, aún usado ocasionalmente en época actual. Consiste en unas grandes cubas 
cuadradas de prensado conectadas por unos canales con otras cubas de almacenamiento. (Foto Orient Press) 





LAGAR 





Ur-Nina de LagaS, con su familia. En el registro superior aparece como constructor ante un templo que va 
a erigir; en el inferior en el momento de la libación, en el que un hijo suyo hace de copero. Procede de Tello; 
hacia el 2900 A.c. 


1Jue 9,25; 11,3. *1Sm 22,2, ?2Sm4,2. “Jue 6,2 y sigs.; 2 Cr 
21,17; 22,1. *Éx 22,3. “Éx 21,37. *Éx 20,15; Lv 19,11; Dt 5,19, 
80s 4,2; 6,9; 7,1; Am 8,5; Jer 5,26; 7,911. Zac 5,3. 1% Mt 21,23. 


Mt 26,55. **Mt 27,38. Mc 10,19; Le 18,20; Rom 13,9; Ef 4,28. 
141 Cor 6,8-9. 
Bibl.: J. JAUSSEN, Coutumes des arabes au pays de Moab, París 


1908, pág. 195. A. ALT, Die Ursprungen des israelitischen Rechts, 
Leipzig 1934; íid., Kleine Schriften zur Geschichte des Volkes Israels, 
L, págs. 278-332, M. G. STALKER, Peake's Commentary on the Bible, 
Edimburgo 1962, pág. 230. 


J. M.* G. TUÑÓN 


LADRÓN, El Buen. —> Dimas. 


LAEL («perteneciente a Dios»; AañA; Vg. Lael). 
Levita del linaje de Geérésón, del tiempo de Moisés. 
Fue padre de *Elyasaf?. 

1Nm 3,24. 

Bibl.: NorH, 805, págs. 32, 153. 


LAGAR (heb. gat, pl. gittót, yégeb; Anvos, TrpOMMyv1OV, 
úrroAmviov; Vg. torcular). El vocablo hebreo gat 
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significa — como el «lagar» español — tanto el molino 
de aceite o almazara como el de vino. En los primeros 
tiempos, la molienda de uvas y aceitunas debió de ser len- 
ta y mínima con instrumentos manuales. El sedentarismo, 
con el anejo cultivo de los campos, trajo consigo un 
mayor desarrollo de los lagares, cuyos resultados se han 
encontrado a lo largo de los campos y ciudades de 
Palestina, aunque en tan mal estado de conservación 
que apenas permiten una datación aproximada. 
Esencialmente, y en sus formas más rudimentarias, 
el lagar de aceite consistía en dos muelas de piedra, 
de las que la inferior presentaba una cavidad mientras 
que la de encima giraba sobre un pivote fijo al centro 
de la de abajo. Así triturada y formando como una 
pasta, la masa de aceituna venía colocada en una artesa 
rectangular, excavada ordinariamente en la roca sobre 
la que se ponían grandes pesos, accionados lentamente 
con una viga-palanca, calzada asimismo en la piedra; 
el líquido destilado era recogido en una cubeta de donde 
lo trasvasaban a grandes recipientes de piedra y después 
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LAGAR 


por decantación con agua caliente lo pasaban final- 
mente a odres de cuero. En los almacenes reales de Sa- 
maría se han encontrado jarras con la etiqueta de «aceite 
lavado» (Sémen rahús). 

Ejemplares de este tipo de almazaras — cuyo perfec- 
cionamiento no llegó hasta época helenística — han sido 
hallados en el “Ofel — incompleto con una muela de 
0,51 m de diámetro y un grosor de 0,21 m —, en Gézer 
dos gemelos con pilares monolíticos de 1,22 m de altura, 
0,61 de ancho y 0,45 de espesor, y una refinería en “Ain 
Sems, de dos pilas rectangulares y grandes jarras de 
cuatro asas. 

Los lagares para la pisa de la uva se construían ordi- 
nariamente en el mismo campo de la cosecha* y también 
excavados en la roca viva con dimensiones mayores que 
la almazara; allí se pisaban los racimos y por una tarjea 
corría el mosto hacia las cubas (yégeb), siendo después 
prensada la casca para mayor aprovechamiento. La 
Biblia alude al gozo y canciones de los lagares cuando 
las gentes atareadas en las faenas de la recolección 
pasaban la noche en los viñedos?; pero nada dice de 
los trabajos particulares que llevaba consigo la extrac- 
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ción del mosto, sino sólo de la fatiga de los pisadores, 
cuyos vestidos quedaban empapados?. Pero no debían 
ser muy diversos de como aparecen en una pintura 
egipcia de la tumba de Api en Deir el-Medinah de la 
dinastía XIX — siglo XHI A.C. —, en que aparecen los 
pisadores desnudos, agarrándose en su baile a unas 
cuerdas colgadas de una viga transversal para no es- 
currirse. 

Las riquezas del hombre están contenidas en el trigo 
de su era y el aceite y mosto de sus lagares*; cuando 
el lagar desconoce a su dueño es que la carestía y el 
hambre han hecho su presencia en el país y el Señor 
pisa y tritura a Israel como se pisan los racimos?. 

115,2; Mt 21,33 y par. “Is 16,10; Jer 48,33, "Is 63,223, “Nm 


18,27.30; Dt 15,16; 2 Re 6,27; Job 24,11; Prov 3,10. *Os 9,2; 
Lam 1,15. 


Bibl.: A.G. BARROIS, Manuel d'archéologie biblique, Y, París 
1939, págs. 322-332. Views of the Biblical World, WM, Jerusalén 
1960, pág. 89. 


C. GANCHO 


LAGARES DEL REY (heb. yigbé ha-mélek; UroMñ- 
via TOU Pacidtws; Vg. torcularia regis). Zacarías?, en 
su oráculo sobre el juicio de las 
gentes y la santificación de Jeru- 
salén, se refiere a los «lagares del 
rey», mencionados en esta sola 
ocasión en el AT como uno de los 
límites de la ciudad santa. No han 
sido identificados. 


1Zac 14,10. 
J, CARRERAS 


LAGARTO (heb. hómetf; caupa; 
Vg. lacerta). Animal impuro, por 
lo que la persona o cosa que tocare 
su cadáver sería inmunda hasta la 
tarde. El Levítico prescribe man- 
damientos muy precisos sobre lo 
que se había de haeer en tales cir- 
cunstancias?. El lagarto palestino 
se clasifica en la familia de los 
escincoideos y en el género escinco, 
que tiene especies en el norte de 
África y en toda Asia Menor (> 
Fauna). 


1 Ly 11,30 y sigs. 
Bibl.: 


-> Fauna. 
M. Y, ARRABAL 


LAGAS. Antigua ciudad su- 
meria, llamada también Sipurla, 
situada en el mediodía de Babilo- 
nia. Hacia la mitad del m1 milenio 


«Estela de los Buitres». Parte recons- 

truida del monumento erigido por 

Eannatum, rey de LagaS, para con- 

memorar la victoria sobre la vecina 

ciudad de Umma. Procede de Tello; 

siglo XxIX A.C. (Foto Museo del 
Louvre) 
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Región inferior de Mesopotamia con 
la situación de Lagas 


A.C. estaba en pleno florecimiento, 
pero aproximadamente en el año 
2360, ante el empuje de la dinastía — [MI Ss, 
semítica de Akkad, se debilitó y | 

comenzó a perder importancia. = 
Resurgió con la HI dinastía de 
"Ur (ca 2050), durante el gobierno 
del virrey Gudea, sobre todo desde 
el punto de vista cultural y admi- 
nistrativo. 

Sus ruinas se hallan en el mo- 
derna aldea de Tello, en el sudeste 
de Iraq, entre el Éufrates y el 
Tigris, a unos 64 km al norte de' 
el-Nasiriyyah. Las descubrió y ex- 
cavó por vez primera el cónsul 
francés en Basora, Gustave C. E. 
Chocquin de Sarzec en 1887. Las 
campañas arqueológicas han des- 
cubierto desde entonces la famosa 
«Estela de los Buitres», estatuas y objetos de piedra 
y bronce, unas treinta mil tablillas en escritura cunei- 
forme, etc. 

Bibl.: A. PARROT, Tello, vingt campagnes de fouilles (1887-1933), 
París 1948. S. MoscattI, L'Oriente Antico, Milán 1952, págs. 14, 
15, 17-19. 

M. GRAU 


LAGIDAS. Es el sobrenombre con que se designa 
a la dinastía macedónica de los Ptolomeos que reinaron 
en Egipto desde la muerte de Alejandro Magno hasta 
la irrupción de Roma en las tierras del Nilo, llenando 
un espacio aproximado de tres siglos (323-30 A.cC.). 
Deriva de Lagos que casó con Arsínoe, con anterioridad 
concubina de Filipo II, de cuyo matrimonio nació el 
primer Ptolomeo. 

Los matrimonios, muy frecuentes, entre consanguí- 
neos e incluso entre hermanos, fueron tal vez la causa 
principal de la decadencia patente de una dinastía ques 
en su historia tricentenaria apenas si cuenta con algún 
personaje relevante por sus cualidades de vigor e inte- 
ligencia. El árbol genealógico acabó en Cesarión, hijo 
de César y Cleopatra VIl, a quien apellidaron Pto- 
lomeo XIV. 

El fundador de la dinastía Ptolomeo I Sóter (321-283), 
a consecuencia de la batalla de Paleogaza contra De- 
metrio Poliorcetes, se adueñó de Palestina en la prima- 
vera del año 312, año en que empieza la era de los 
seleucidas. En aquella ocasión debió de tomar Jerusalén, 
aprovechando el reposo sabático; pero pronto tuvo que 
retirarse a Egipto, empujado por las tropas de Antígono, 
padre del antes vencido Demetrio, que volvió a adue- 
ñarse de Siria y Palestina. 

Durante todo el siglo m, a partir de la batalla de Ipsos 
(301), la Celesiria estuvo en poder de los lagidas hasta la 
batalla de Panion (198), ganada por el seleucida An- 
tíoco III el Grande. Las vicisitudes de este período están 
sintetizadas, en forma un poco misteriosa, en el ca- 
píitulo 11 del profeta Dantel. 
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Según Flavio Josefo, instaló colonias de judíos en 
Egipto que irán siempre ganando importancia. 

De Ptolomeo II Filadelfo (283-246) se han encontrado 
muchas monedas en Samaría. La carta apócrifa de Aris- 
teas coloca en su reino la versión griega de los Se- 
tenta (LXX). 

Ptolomeo III Euergetes (246-221) se mostró favorable 
al judaísmo y concedió el derecho de asilo a alguna 
sinagoga. Su sucesor, Ptolomeo IV Filopátor (221-203), 
es contemporáneo de Antíoco III el Grande, a quien 
venció en la famosa batalla de Rafia (217); pero en ge- 
neral llevó la peor parte y su conquista palestinense 
fue efímera. Según el apócrifo de 3 Macabeos se presentó 
amistosamente en Jerusalén y hasta ofreció sacrificios 
en el Templo; visita que parece sugerir la estela de 
Pitón. 

La última campaña siria de Antíoco terminó por 
arrojar a los egipcios de Palestina, reinando ya Pto- 
lomeo V Epífanes (203-181) con el sitio y toma de Gaza, 
el punto más meridional. 

Los lagidas siguientes no tienen importancia alguna 
en la historia judía, pues que las campañas macabeas 
son todas contra los seleucidas, quedando Egipto al 
margen sin otra intervención que los contratos matri- 
moniales con los sirios, hasta que Ptolomeo X Sóter 
acudió en apoyo de Ptolemaida (102), pero su madre 
Cleopatra II, que favorecía al hermano Ptolomeo XI, 
apoyó a Alejandro Janneo, que se impuso a los 
rebeldes. 

Los últimos contactos de la dinastía con Palestina 
están en relación con las ambiciones de Cleopatra VII, 
a quien Antonio entregó parte de la región de Jericó 
y otros territorios de Gaza y Fenicia, por los que Hero- 
des el Grande tuvo que pagarle un tributo hasta que, 
habiéndose suicidado los célebres amantes, Octavio se 
los concedió al idumeo. Tácito comenta el asunto con 
la frase lapidaria: «El reino dado por Antonio a Herodes 
lo aumentó Augusto vencedor». 
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LAGIDAS 





Anverso y reverso de tres monedas lagidas. De izquierda a derecha: de un rey lagida desconocido, de Ptolomeo II 
Filadelfo y de Prolomeo I Sóter. (Foto Monasterio de Montserrat) 


Bibl.: G. RicciottTI, Storia d'Israel, VI, 4.2 ed., Turín 1950. 
U. HOLZMEISTER - S. ZEDDA, Storia dei tempi del NT, Turín 1950. 
F. M. ABEL, Histoire de la Palestine, 1, París 1952. F.C. KEAT, 
The Reigns of Ptolemies, Munich 1954. 


C. GANCHO 


LÁHAD («indolente»; ár. lahl*?; Ada9; Vg. Laad). 
Nombre citado en la genealogía de Judá como segundo 
hijo de Yáhat y hermano de ?Ahúmay, como una familia 
soratita. 

1 Cr 4,2. 

Bibl.: NoTH, 809, pág. 227. 


LAHEM. Nombre citado en la genealogía de Judá, 
correspondiente al hebreo — Léhem. 


LAHMÍ (Aaxuí, Acení; Vg. omite). Según el libro de las 
Crónicas, hermano de Goliat y víctima de — “Elhánan. 
1.Cr 20:35 


LAEIM, Hirbet el.- —> Lahmas. 


LAHMAS (variante, en algunos manuscritos, de lah- 
mán; Maxés, Aaydás; Vg. Leheman, Lehemas, Leemas). 
Ciudad de Judá en la segunda provincia de la Séfelah!. 
Conder la identifica con Hirbet el-Lahm, a 2 km al 
norte de Hirbet Hebrá y a 4 al este de Beit Gibrin. 

1Jos 15,40. 


Bibl.: CONDER - KITCHENER, ITI, pág. 261. 
SIMONS, $ 318 (B/11). 


ABEL, II, pág. 368. 
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LAIR. > Laas. 
LAIS. Nombre de lugar y de persona. — Láyis. 


LAISA. La Vg. escribe de este modo el topónimo 
hebreo —> Lay8ah, que ha de localizarse cerca de Jeru- 
salén. 


LAKIS (Am. la-ki-2a; Vhhhl; Vg. Lachis). Una de 
las principales ciudades de la Séfélah de Judá?. Se cita 
por primera vez en las fuentes extrabíblicas en las cartas 
de Tell el-“Amárnah, en las que figura como aliada de 
los habiru; de otra carta de la misma época, descubierta 
durante las excavaciones de Tell el-Hesi, se desprende 
que Zimridáh, al que se conoce por rey de Lakis en 
los documentos de el-tAmaárnah, recibió la orden de 
presentarse a sus señores ecipcios acusado de rebelión. 

Lakié se menciona entre las poblaciones de la Sé- 
felah que Josué tomó y castigó?. Roboam la fortificó?, 
Amasías huyó a ella desde Jerusalén y recibió la muerte 
en la misma!*. Senaquerib la conquistó en el año 701 A.c. 
durante su campaña contra Ezequías, y de su campa- 
mento salió — Rabsaces para exigir la rendición de 
Jerusalén*. El lugar se describe con gran detalle en los 
relieves de Senaquerib, hallados en Nínive, en los que 
se pormenorizan incluso las fortificaciones de la ciudad 
y la forma de vestir de sus habitantes; también se refiere 
a Lakis el profeta Miqueas*. Lakis y “Azegah fueron 
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Mapa en el que se indica el emplaza- E y TS E TS 


miento de la ciudad de Lakis EE MEN A, o A 
EEN F E a, de AS EA A e, 3 OS y DE 
o Ls y . , ES 
las últimas poblaciones que se rin- 
dieron en la campaña de Nabuco- z Pl 
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(588 A.c.). Se menciona por última 
vez con sus campos en la lista de 
las personas que se asentaron en 
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2303. 19,932 "JOB 10,335 ILLES ICA 0 0% pg ER Tarqúmiyale. 
11,9. *2Re 14,19; 2 Cr 25,27. *2Re 18, MER EE E $ 
INTL ARS: PUEDES. IL TIO AS E A 0h pr o. a 
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pio se identificó con Tell el-Hesi; 
actualmente es segura su identifica- 
ción, ratificada por las excavaciones 
arqueológicas, con Tell el-Duweir, propuesta por Albright.  tuaron excavaciones en el lugar durante los años 1933- 
Tell el-Duweir es uno de los más extensos tells de la 1938, que se interrumpieron a causa de la muerte del 
Sefeláh, puesto que tiene una superficie aproximada de 80 arqueólogo L. Starkey. 

dunam, y está situado a unos 5 km al sudoeste de Los estratos más antiguos se excavaron solamente en 
Beit Gibrin y a 12 km al este de Tell el-Hesi. Se efec- pequeña escala y la mayoría del material se halló en tum- 





LakiS. Restos de unas murallas en la cima de Tell el-Duweir, con una panorámica de la amplia zona que se 
divisa desde la fortaleza. (Foto Orient Press) 
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Lákis. Vista parcial de Tell el-Duweir desde el lado oriental, zona sur. La única puerta de entrada a la ciudad 
se encontraba en el lado occidental. (Foto P. Termes) 


bas. El tell estuvo habitado desde el calcolítico hasta 
la época persa; en tiempo de los hicsos, le rodeó un 
terraplén y un foso profundo, en el que se erigió un san- 
tuario en el Bronce Reciente. Éste se reconstruyó dos 
veces y fue destruido definitivamente con toda la ciudad 
al fin de la época cananea (ca. 1200 A.c.). Entre los ob- 
jetos encontrados tienen especial importancia un puñal 
del siglo xvIm, una cazoleta del xv y un aguamanil del 
Xin, todos con inscripciones paleohebreas de gran im- 
portancia para la historia de la escritura. 

A la época israelita pertenecen cinco estratos, de los 
que han sido estudiados solamente pequeñas partes de 
los tres más antiguos. Parece ser que durante los siglos 
Xu y xI (estrato VI), no hubo en el tell más que unas 
cuantas edificaciones. La ciudad se reconstruyó única- 
mente en fecha tardía del periodo monárquico (siglo x; 
estrato V). Los estratos 1Y y III corresponden a los 
siglos IX y VHIL cuando se erigió una fortaleza central 
en lo alto del tell y la ciudad estuvo rodeada de una 
muralla doble, puntualmente representada en los relieves 
de Senaquerib; en las casas de la población aparecieron 
trescientas diez asas de jarra con el sello del rey, la ma- 
yoría del estrato III. A pesar de que distintos investi- 
gadores opinan que la ciudad perteneciente al estrato II 
no fue destruida hasta principios del siglo vi, durante 
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la primera campaña de Nabucodonosor, parece tener 
razón Olga Tufnell al creer que la destrucción se debió 
a Senaquerib. Las fortificaciones se levantaron poste- 
riormente de nuevo, si bien la ciudad no recobró nunca 
su anterior florecimiento. En una de las casas del es- 
trato II, y en una capa de cenizas, se hallaron los famosos 
óstraca de Lakis, pertenecientes al período inmediata- 
mente anterior a la destrucción del primer Templo. El 
estrato 1 corresponde a la última ciudad, de la época 
persa: se descubrieron una fortaleza en la cima del tell 
y un altar del dios Sémes en las cercanías. 

Bibl.: FEuseBio, Orom., 120,20. W.F. ALBRIGHT, en ZAW, 6 
(1929), pág. 3. G. BEYER, en ZDPV, 54 (1931), pág. 133 y sigs. 
K. ELLIGER, en ZDPV, 57 (1934), pág. 106 y sigs. ABEL, 1I, págs. 
367-368. H. TORCZYNER, Lachish, 1: The Lachish Letters, Oxford 
1938. W.F. ALBRIGHT, en BASOR, 87 (1942), pág. 32 y sigs. 
O. TUENELL, C. H. INGE, L. HARDING, Lachish, U1-IV, Oxford 1940- 
1958. 

Y. AHARONI 


LAKIS, Cartas de. La Welcome Archaeological Re- 
search Expedition patrocinó las excavaciones de Tell 
el-Duwier realizadas en seis campañas de seis meses 
cada una, durante los inviernos de 1932 al 38 El direc- 
tor fue el famoso arqueólogo inglés James Leslie Starkey, 
acompañado por C. H. Inge, L. Harding y Olga Tufnell. 


888 


Discípulo de F. Petrie, padre de la ceramografía, 
J. L Starkey poseía excelentes cualidades humanas y téc- 
nicas que le colocaban entre los grandes arqueólogos. 
A. los cuarenta y tres años y cuando caminaba a Tell 
el-Duweir para dirigir la sexta campaña arqueológica 
fue asesinado por unos bandidos en la carretera entre 
Bet Gibrin y Hebrón. 


1. Los ÓSTRACA, EL MEJOR HALLAZGO DE LAKIS. El 
29 de enero de 1935, entre los escombros de la sala de 
guardia de la fortaleza de Lakis y sobre las losas del 
pavimento, aparecieron dieciocho fragmentos de jarras. 
El P. Vincent, de L'Ecole Biblique de Jerusalén, aseguró 
que eran cartas. Más tarde Starkey entregó sus dieciocho 
piezas a N. Tur-Sinai, profesor de filología hebrea en 
la Universidad Hebrea de Jerusalén para un estudio 
a fondo. El año 1938 se publicaban oficialmente los 
resultados de Tur-Sinai y ese mismo año aparecieron 
otros tres óstraca con lo que son veintiuna las cartas que 
Lakis ha ofrecido a la arqueología. 


2. DESCRIPCIÓN DE LOS ÓSTRACA. Se llaman cartas 
porque casi todas contienen correspondencia epistolar. 
Se escribieron en jarras porque no eran ni escritos 
legales ni documentos oficiales (Ginsberg), o porque, 
dadas las circunstancias políticas, era muy difícil pro- 
curarse papiro de Egipto (Chapira). De las 21, sola- 


LAKIS 


mente diez (1,2,3,4,5,6,7,8,9,18 y 19) se pueden leer total 
o parcialmente. La 2,6,7,8 y 18 provienen de la misma 
jarra. Los trozos de cerámica no recibieron preparación 
especial para ser escritos. Algunos están escritos por 
un lado; pero cuando el texto era extenso se utilizaron 
ambas caras. El pequeño fragmentos 17 es palimpsesto. 
Fueron escritos con tinta compuesta de hierro y carbón. 
Las veintiuna cartas formaban parte del archivo oficial 
de Lakis, 
a) Traducción y comentario de algunas cartas. 
Tercera carta. 
1 Tu siervo Hosatyahú envía 
2 a comunicar a mi señor Yá“ús. Haga oír 
3 Yahweh a mi señor noticias de paz. 
4 Y bien, has mandado una carta, pero no has 
5 dado luz a tu siervo sobre la carta que 
6 mandaste a tu siervo ayer tarde; por esto el 
corazón 
7 de tu siervo está preocupado desde que es- 
cribiste a tu siervo, 
8 y porque dijo mi señor: «¿No sabes 
9 leer una carta?». Vive Yahweh, que nadie ha 
intentado 
10 leerme una carta. Más aún 
11 toda carta que llega, apenas 


Lakis. Zona situada junto a la puerta de entrada de la ciudad, en la que fueron halladas las famosas «cartas 
de Lákis». (Foto P. Termes) 
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12 la leo, en seguida puedo repetirla 

13 totalmente. A tu siervo no se le ha comunicado 

14 así: «Ha bajado el jefe del ejército 

15 Konanyahú, hijo de ”Elnátán, para ir 

16 a Egipto» y 

Reverso. 

17 a Hódawyahú, hijo de ”Ahiyyáhú, y 

18 a sus hombres los ha enviado para aprovisio- 
narse. 

19 Y cuanto a la carta de Tobiyyahú, servidor del 
rey, 

20 llegada de Sallúm, hijo de Yaddúa*, de parte 
del profeta dicien- 

21 do: «Guárdate», la envió tu siervo a mi señor. 


Es la más extensa de todas. Se conserva bien, sobre 
todo el reverso. En ella se nos comunica el nombre del 
remitente. Era un. oficial llamado HosSa“yahú, nombre 
corriente en la época de Jeremías. Se nos da también 
el nombre del destinatario, que es el mismo de la pri- 
mera y de la quinta. Ya“ús sería el comandante militar 
de la fortaleza de Lákis. Parece que el intercambio epis- 
tolar entre Yá“ús y Hosatyahú era frecuente en aquellos 
tiempos de preparativos militares. Se habla de una 
expedición militar a Egipto, que no debe confundirse 
con la narrada por Jer 26,22-23, porque los organiza- 
dores y el tiempo son distintos. 


Carta VI de Lakis. En las fíns. 6-7 se alude a un profeta 

que «calma las manos (de los soldados) y hace caer los 

brazos de la región y de la ciudad». Podría tratarse de una 
alusión a Jeremías (cf. Jer. 38,2-4) 


PR 
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Aa 
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b) El profeta de Lakis. Es el problema más impor- 
tante de esta carta. ¿Es Jeremías? ¿Urías? ¿Otro 
profeta? El mismo problema se plantea en la carta sexta. 
Los autores no se ponen de acuerdo en la determinación. 
Creemos que el profeta de LakiS es Jeremías, aunque 
no son apodícticos los argumentos en que nos apoya- 
mos4, En este caso, el valor de las cartas es excepcional, 
porque serían el único documento extrabíblico que nos 
habla de la actividad política de un profeta. 


ACf. Biblia y Arqueología..., págs. 45-49. 
Cuarta carta. 


1 Haga Yahweh oír a mi señor ahora mismo 

2 buenas noticias. Y bien, todo cuanto mandó 
mi señor 

3 lo ha cumplido tu siervo. He escrito sobre la 
puerta todo 

4 lo que mandó mi señor. Y cuanto ordenó 

mi señor acerca de Bét ha-Rafáh no 

hay allí nadie. A Sémakyahú lo ha tomado 

Séma“yahú y 

lo ha llevado a la ciudad; yo tu siervo 

no lo puedo hacer bajar [hoy], 

sino mañana por la mañana. 

Sepa mi señor que a las señales de Lakis 

estamos atentos conforme a las indicaciones 

dadas 

12 por mi señor, pues no vemos “ÁzE- 

13 gah. 


Qs Un 


pad 
= OOO 


ju 


Se conserva bien a excepción de los versículos 8 y 9. 
Es interesante la noticia de las señales. El uso de las se- 
ñales luminosas, valiéndose del fuego, es antiguo y la 
costumbre la registra la Biblia. En Jer 6,1: «Encended 
un fuego grande en Bét ha-Kérem»!. Estas señales se 
daban ordinariamente desde las torres o desde las coli- 
nas para que pudieran verse a distancia. Eran señales 
militares que se transmitían conforme a un código pre- 
viamente convenido. 

Importante es también esta carta porque identifica 
Tell el-Duwier con Lákis. El contexto no admite fácil- 
mente otra explicación. 

La carta sexta está mal conservada. Las restantes, 
o son muy cortas, o es muy deficiente su estado de 
conservación. 


lJue 20,40; quizás Lam 2,14. 


3, AUTOR. M.J. W. Jack admite que todas las cartas 
fueron escritas por Hosa'yahú. Los óstraca 2,6,7,8 y 18 
provienen de la misma jarra reconstruida por L. Harding. 
Los temas son distintos y en ninguno aparece el nombre 
de Hosa'yahú. Resulta fácil pensar que este grupo per- 
tenece a la misma época y autor. Pero la diversa forma 
de escritura, particularmente sensible entre la segunda 
y tercera carta, la diferencia del vocabulario y de temas 
obligan a admitir que son varios los autores. Ésta es 
la opinión común. 


4. FecHa. Es cierto que fueron escritas entre 3597 
y 587. El cerco de Jerusalén, que duró dieciocho meses, 
comenzó en enero del 588. A excepción de la vigési- 
ma y de la sexta escritas quizás estando ya los babi- 
lonios en Palestina, las demás lo fueron anteriormente. 
Por otra parte, el ambiente que en ellas se describe 
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no permite alejar demasiado del 588 la fecha de esta 
correspondencia, probablemente el año 589. 


5. IMPORTANCIA DE LAS CARTAS DE LAKIS. a) Un 
nuevo documento hebreo. Hasta 1935 eran muy pocos 
los documentos en hebreo antiguo que poseíamos fuera 
de nuestros textos bíblicos. Algunas inscripciones en 
sellos, los óstraca de Samaría, la incripción de Siloé 
y la tablilla de Gézer. La inscripción de Siloé y la tabli- 
lla de Gézer están incisas en piedra; los óstraca de 
LakisS, escritos en tinta. Los óstraca de Samaría apor- 
taban unos cuantos nombres propios y ciertas frases 
estereotipadas; los de Laki3 son textos amplios, exac- 
tamente descifrados en muchas de sus partes y con 
contenido histórico de gran interés. Son además, los 
únicos textos del final de la monarquía. 


b) Lengua. Es el hebreo bíblico que se hablaba en 
Jerusalén y probablemente en Judea un siglo antes del 
destierro, con aquella fuerza y concisión que se echa 
de menos en los escritos postexílicos. Se comprueba que 
no había divorcio entre la lengua literaria y la usada en 
la vida cotidiana. 


c) Forma de escritura. Después de la inscripción de 
Siloé, carecíamos de textos que nos permitiesen seguir 
la evolución tanto de la lengua como de la escritura. 
Los óstraca de Laki3 son ya testigos de esta evolución 
lenta, pues guardan semejanzas con la ortografía arcaica 
de Siloé. 


d) Estilo. Las cartas de Lákis nos ofrecen excelentes 
ejemplos del género epistolar, más completos y perfectos 
que los raramente usados en la Biblia?. Su formulismo 
se parece más al oficial de Asiria en el siglo vir que al 
de las antiguas cartas babilonicas y de Tell el-“Amárnah. 


12 Sm 11,15; 1 Mac 14,20-23, 


e) Historia bíblica. Muchos libros del AT se escri- 
bieron o transcribieron con el mismo estilete y con el 
mismo sistema de escritura, aunque no en vasijas, sino 
en papiros o pieles. Así escribía Báruúk los discursos de 
Jeremías. Más importantes son porque — según se ha 
dicho — hablan de la actividad política de Jeremias. 
Por lo demás son de valor inapreciable y constituyen 
uno de los descubrimientos más importantes de la ar- 
queología palestinense. 


Bibl.: W.F. ALBRIGHT, A Supplement to Jeremiah: the Lachis 
Ostraka, en BASOR (feb. 1936), págs. 10, 16; 68 (1937), págs. 22-26; 
70 (1938), pág. 17; 82 (1941), págs. 18-24; 105 (1947), pág. 15, etc. 
H. TORCZYNER, Lachish I: The Lachish Letters, Oxford 1938. L.H. 
VINCENT, Les fouilles de Tell ed-Duweir-Lachish, en RB, 48 (1939), 
págs. 250-277, 406-433, 563-582. R. De VAUX, Les ostraka de La- 
chish, en RB, 48 (1939), págs. 181-206. A. VACCARI, Le Lettere di 
Lachish. In margine al libro di Geremia, en Bibl, 20 (1939), págs. 180- 
199, O. TurneLL, C. H. InGeE, L. HARDING, Lachish II. The Fosse 
Temple, Oxford 1940. H. MICHAUD, Le témoignage des ostraka de 
Tell ed-Duweir concernant le prophéte Jérémie, en RES, 1 (1941), 
págs. 42-60. M.A. VAN DEN OUDENRIIN, Les fouilles de Lachish et 
Pétude de l'Ancien Testament, Friburgo (Suiza) 1942. T.D. WINTON, 
«The Prophet» in the Lachish Ostraka, Londres 1946. W.F. AL- 
ERIGHT, The Archeology of Palestine, Londres 1949, págs. 132-136, 
O. TUFNELL, Lachish JH: The Iron Age, Londres 1953. O. TUFNELL, 
C. H. Inge, L. HARDING, Lachish JT: The Iron Age Texts, Oxford 
1953. F. M. Cross, Lachish Letter IV, en BASOR, 144 (1956), 
págs. 24-26. G. E. WRIGHT, Biblical Archaeology, Filadelfia-Londres 
1947, pág. 82. J. F. HERNÁNDEZ, Biblia y Arqueología. Importancia 
de los descubrimientos de Lakis, Córdoba 1959. 


J. HERNÁNDEZ MARTÍN 
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LAMEC (heb. lámek, lémek; Aáex; Vg. Lamech). 
El nombre de Lamec figura en las dos genealogías de 
los patriarcas anteriores al diluvio. Se desconoce la 
etimología de este nombre*4, Se ha puesto en relación 
con Lamga, nombre de una divinidad babilónica, y 
con Ea, considerado como patrono de la música (Sayce 
y Hommel). De hecho, Lamec es el padre de Yúbal, 
el inventor de los instrumentos de músicaB. Entre los 
descendientes de Caín, inventores de las artes, figura 
como hijo de Métusa*ól y padre de Yaábál y de Yuúbal, 
nacidos de su esposa “Adáh, padre también de Túbal- 
Qayin y de una hija llamada Na“ámabh, nacida de Silláh, 
su segunda esposa?. Entre los descendientes de Set 
figura como hijo de Matusalén y padre de Noé?. Esta 
última genealogía no añade otras noticias sobre Lamec; 
únicamente le atribuye una cronología, compuesta con 
los mismos criterios que la cronología de los demás 
patriarcas“. En la genealogía de los descendientes de 
Caín, los tres hijos de Lamec figuran como padres 
de tres familias nómadas o itinerantes: una de pastores, 
otra de músicos y otra de metalúrgicos. El canto que 
Lamec dirige a sus dos esposas expresa la ley de ven- 
ganza practicada por estas tribus, relacionada, sin duda 
con la invención de la espada. Según la ley admitida 
en los otros pueblos, el crimen de homicidio debía ser 
castigado con la muerte del asesino, o de uno de sus 
parientes?. Los descendientes de Lamec agravaron la 
ley existente ya entre los descendientes de Caín: el 
asesinato de un Cainita debía ser vengado siete veces?; 
el de un descendiente de Lamec había de serlo setenta 
veces siete*. En el pensamiento del autor sagrado, el 
asesinato y la ley de la venganza, iniciados por Caín y 
aumentados por Lamec, representan un paso más en 
los males que, por culpa de los hombres, afligen a la 
humanidad; a la desobediencia al precepto de Dios, por 
la que el hombre es condenado a morir*, se añade la 
lucha del hombre contra el hombre, que agrava con 
el asesinato y sus consecuencias la pena de muerte. A la 
ley de Lamec y a los males que de ella se siguen, Jesu- 
cristo opuso la ley del perdón: «“*¿Hasta cuántas veces, 
le pregunta Pedro, he de perdonar a mi hermano ? ¿Hasta 
siete?” Jesús respondió: “No digo hasta siete, sino 
hasta setenta veces siete”»”., 

Por una lista griega de apócrifos conocemos la exis- 
tencia de un libro llamado de Lamec”. Un fragmento 
arameo de dicho libro es probablemente el — Génesis 
Apócrifo de Qumrán. 

ACf. J. GABRIEL, Die Kainitengenealogie, en Bibl, 40 (1959), pág. 
415. A. CLAMER, Genése, en La Sainte Bible, 1, Paris 1953, pág. 161. 
BG. KUN, Die Lebenszahl Lamechs, en ZAW, 56 (1936), págs. 
309-310. “E. SCHUÚRER, Geschichte des jidischen Volkes, TIT, 4.2 
ed., Leipzig 1949, pág. 358. DJ.C. TREVER, Identification of the 
Aramaic Fourth Scroll from Ain Feshkha, en BASOR, 115 (1949). 
págs. 8-10. N, AvIGAD - Y, Y aDIN, A Genesis Apocryphon: A Scroll 
from the Wilderness of Judaca, Jerusalén 1956, 

1Gn 4,18.22. *Gn 5,25-31. *Gn 9,5-6; Éx 20,12-14; Nim 35,9- 
34; Dt 19,4-13; 2Sm 14,4-11; 21,1-9. *Gn 4,15. *Gn 4,23. *Gn 
2.17; 3,3.19-24, ”Mt 18,21-22. 


Bibl.: Además de los comentarios al Génesis, pueden consul- 
tarse: Art. Lamech, en DB, 1V, col. 413. 1. SINGER, Lamech, en 
JewEnc, 1YX, pág. 596. C. Hamer, en SPag (1951), págs. 338-365. 
J. GABRIEL, Die Kainitengenealogie, Bibl, 40 (1959), págs. 409-429. 
G. von RaD, Théologie de l'Ancien Testament, Ginebra 1963, págs. 
138-144, 

G. CAMPS 
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LAMEC, Apocalipsis de. — Génesis Apócrifo de 
Qumran. 


LAMEC, Libro de. Esta obra apócrifa se menciona 
en un catálogo bíblico del siglo x (cf. Schiirer), como 
el tercero de una serie de escritos apócrifos que aparece 
tras los que componen el canon del AT y el NT. En un 
principio, cuando se descubrió en 1947 en “Ain Feshah, 
y tras una primera lectura de Trever, se creyó que el 
—> Génesis Apócrifo de Qumrán era el Libro de Lamec 
de dicho catálogo. En realidad, si dicho ms. informa de 
la historia de tal patriarca, se trata de una serie de rela- 
tos pseudoepigráficos de varios personajes veterotes- 
tamentarios (Enok, Noé, etc.), que, por la índole del 
género literario, hablan de sí mismos en primera per- 
sona. 

En el Génesis Apócrifo, Lamec lanza contra su mujer 
Bit'énós («hija de ?Énos») la acusación de que el hijo 
que ha tenido no es suyo, de lo que ella se defiende 
con la afirmación que no lo ha tenido ni de otro hombre 
ni de un ser divino. En la narración intervienen, antes 
de que el texto ofrezca una laguna, distintos patriarcas 
antediluvianos dispuestos a averiguar la verdad. 

Bibl.: E. SCHURER, Geschichte des júdischen Volkes, MI, 4.2 ed., 
Leipzig 1909, págs. 358-359. J, TREVER, Identification of the Ara- 
maic Fourth Scroll from Ain Feshkha, en BASOR, 115 (1949), págs. 
8-10. N. AVIGAD - Y. YADIN, A Genesis Apocryphon, Jerusalén 
1955, págs. 16-19, 40. 

J. A. G.-LARRAYA 


LAMED (Aaf5, AapeS). La Vg. y los LXX ante- 
ponen esta palabra, nombre de la duodécima letra del 
alefato, a Lam 1,12; 2,12; 3,34.35.36; 4,12 y Sal 119,89 
(heb.) (— Acróstico). 


LAMENTACIONES. 1. Como GÉNERO LITERARIO. 
Las lamentaciones aparecen primeramente en el Oriente 
antiguo. En Sumer son conocidas desde el período de la 
III dinastía de "Ur (ca. 2000 A.c.). Después de la des- 
trucción de esta ciudad (ca. 1955), se compuso la céle- 
bre lamentación en que la diosa Ningal llora la gran 
catástrofe. Como otras obras literarias, las lamentaciones 
se compilaron en la época de Isin-Larsa (ca. 1950-1700). 
En una tablilla cuneiforme de Nippur se catalogan 
sesenta y dos obras, citándose las lamentaciones sobre 
las destrucciones de Akkad, "Ur, Nippur y Sumer. 


2. LITURGIA. Una forma cúltica de lamentación se 
encuntra en el ciclo de Tammúz-lStar, en que el pueblo 
llora la muerte estacional del dios de la vegetación, 
Tammúz (= Esmun entre los fenicios, Adonis en la época 
helenística). Esta liturgia era conocida también en Pa- 
lestina, como lo prueban Ez 8,14 (¡en Jerusalén!) y 
Zac 12,11 (en Megiddo: Hádad Rimmón era proba- 
blemente una divinidad semítica occidental semejante 
a Tammuz). Los textos mitológicos de Ugarit han reve- 
lado la importancia de un ritual paralelo en Canaán. 
En el ciclo de Bá“al-“Anát, la desaparición del dios de 
la fertilidad (Bá“al) en la época de la sequía, es llorada 
por El (padre de Bá“al) y por la diosa “Anát, hasta que 
aquél resucita, trayendo la lluvia y la vida al país. 


3. Riros. En todo el Oriente antiguo se realizaban 
ritos determinados para expresar el dolor, sobre todo 
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en el caso de una muerte. Además de numerosos textos, 
se han recuperado algunas representaciones, como la 
del sarcófago de ?Ahirám. El AT ha preservado el re- 
cuerdo de una gran variedad de ritos o simplemente 
expresiones de lamento. Una importancia social-religiosa 
especial tenían los ritos de lamentación sobre los muer- 
tos, expresados en diversas actitudes externas, como sen- 
tarse en tierra?, desatarse el turbante?, revolcarse en 
el polvo? o en la ceniza* desparramar sobre la cabeza 
polvo o ceniza?, cubrirse la cabeza con las manos*, 
lacerarse el rostro, el brazo, el pecho o la espalda”, 
rasurarse*, rasgarse las vestiduras ?, etc. Casi todos estos 
ritos son mencionados también en la literatura ugarítica 
de Ras Samrah, especialmente en' el duelo de >El y 
“Anát por Bá“al. Existían también las plañideras de pro- 
fesión*, Los lamentos eran acompañados con expresio- 
nes como «; Ay, hermano mío!»1 o parecidas, y se daba 
énfasis al dolor, poniendo el pasado de la persona llorada 
en dramático contraste con el presente*?. El duelo se 
prolongaba por espacio de siete días*?, a veces treinta?”, 
o aun setenta (costumbre egipcia)*. En el poema uga- 
rítico de Aqhat, la muerte de este héroe es llorada 
durante siete años. Algunos casos especiales*! con- 
servan el recuerdo de los sacrificios fúnebres que acom- 
pañaban a los otros ritos de lamentación, costumbre 
que aparece también en el poema cananeo de Bá'al. 
Cabe notar, por otra parte, que el ayuno, como ele- 
mento del ritual fúnebre, es conocido sólo en la Biblia*”. 

11s 47,1; Job 2,13; Lam 2,10%. *Cf. Ez 24,17. *Mia 1,10. 
iJob 2,8; Jer 6,26. *Lam 2,10b; Jos 7,6, etc.; Ap 18,19; 2 Sm 
13,19. *2Sm 13,19; Jer 2,37. Lv 19,28; Dt 14,1; Ez 29,18, etc. 
8Ts 15,2, etc. *Is 32,11, etc. 2 Sm 1,24; Jer 9,16.19, etc. *1 Re 
13,30. *?2Sm 1,19.25.27; Lam 1,1; 2,1-5; 4,1-2. *Gn 50,10; 


1 Sm 31,13, etc... *Dt 34,8; Nm 20,19. "Gn 50.3. *C£ Dt 21, 
13; Jue 11,37,39-40; Jue 20,26; Jer 41,5. *72 Sm 1,12; Jue 20,26, etc. 


Bibl.: Para los textos ugaríticos, cf. ANET, pág. 129 y sigs., 
N.S. KRAMER, en BASOR, 88 (1942), págs. 10-19; íd., en HUCA, 
24,1 (1950-1951), págs. 405-409 (para la lamentación de Marduk 
sobre Babilonia). M. DELCOR, en VT, 3 (1953), págs. 67-77. J. 
SCHARBERT, en BZ, 2 (1958), pág. 197. M. HARAN, en ZEJ, 8 (1958), 
págs. 15-16 (para una comparación con el AT). 

S. CROATTO 


LAMENTACIONES, Las (heb. ha-qinót; ¿Sprvnoev 
"lepepía émi *lwooiav; Vg. Lamentationes). Composi- 
ción o composiciones con que, según el T. M., el pro- 
feta Jeremías lloró la muerte del rey Josías?. Esta obra 
no se conserva en las Lamentaciones de dicho pro- 
feta, lo cual obliga a pensar que se utilizase una o varias 
de sus lamentaciones en sentido metafórico para cele- 
brar el aniversario del fin del monarca o que formasen 
parte de un grupo de composiciones que se ha perdido. 

12 Cr 35,25. 

Bibl.: L. MARCHAL, Les Paralipoménes, en La Sainte Bible, Paris 


1952, págs. 9, 247-248. 
J. A. PALACIOS 


LAMENTACIONES, Libro de las (heb. *ekak, «có- 
mo», según la primera palabra del libro, o ginót «cantos 
fúnebres», «elegías», según el contenido del mismo; 
Opñvo1r; Vg. Threni, Lamentationes). Tercero entre las 
cinco mégillóf o rollos de las fiestas, leído el día 9 del 
mes de “Ab, aniversario del incendio del Templo. En 
la Biblia hebrea forma parte de la tercera colección de 
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Jerusalén. Muro de las Lamentaciones, llamado así porque durante siglos los judíos acudieron a él a llorar la 
destrucción del Templo. Éste es el único resto en pie de la estructura que hizo levantar Herodes para conseguir 
una amplia explanada para el Templo. (Foto Orient Press) 


LAMENTACIONES 


libros sagrados, la de los «escritos» o hagiógrafos. LXX 
y Vg. lo dan dentro de la segunda colección, la de los 
nébi"im o profetas, intercalado entre Baruc y la epístola 
de Jeremías el primero, e inmediatamente después de 
Jeremías, la segunda. 


1. EL LIBRO. Consta de cinco elegias, en general 
sobre el mismo tema: la destrucción de Jerusalén y del 
reino de Judá, con sus tristes consecuencias. De carácter 
religioso, tales elegías son lamentaciones delante de 
Yahweh, a quien se hace remontar la catástrofe como 
el castigador justo de 1na grande y continuada serie 
de pecados, y con quien se anhela restablecer las buenas 
relaciones primeras, garantía de días mejores para el 
porvenir. Por eso, las lamentaciones sobre las calamidades 
pasadas y presentes se juntan con la confesión de los peca- 
dos que las han provocado y con súplicas por la liberación. 

La primera lamentación se ocupa de la condición 
solitaria y de desconsuelo en que yace la ciudad desolada 
y privada de sus habitantes. 

La segunda habla de la destrucción que ha caído 
sobre la ciudad, haciendo resaltar algunos rasgos que 
ponen de manifiesto toda su grandeza y espanto. 

La tercera deplora la situación lastimosa en que se 
encuentra el pueblo de Yahweh, pero reconoce que los 
males que le han sobrevenido han sido enviados por 
la mano de un Padre que tiene designios graciosos para 
con él; por eso invita a la gente a arrepentirse y confesar 
sus pecados. 

La cuarta describe los reveses de fortuna acarreados 
por los últimos acontecimientos de la historia de Judá, 
entre ellos la huida y captura del rey Sedecías. 

La quinta presenta ante Yahweh los males que afli- 
gen a sus fleles por razón de la persecución que se ha 
desencadenado contra su pueblo, y pregunta con con- 
goja si la cólera divina no ha de tener fin. 


2. FORMA LITERARIA. Las cuatro primeras lamenta- 
ciones son alfabéticas, es decir, los versículos o gru- 
pos de versículos tienen por primera letra cada una 
de las letras del alefato hebreo, según el orden de éste. 
Pero con la diferencia que en la segunda, tercera y cuarta 
la pe” está delante de “ayin (como Sal 35, Prov 31 [LXX] y 
probablemente Sal 9 y 10), mientras que en la primera 
las letras se siguen en el orden que nos es familiar, 
con la pe” siguiendo a “ayin. La quinta no es propla- 
mente alfabética, aunque dicha forma es mantenida en 
cierto modo por el número veintidós de sus versículos. 
Más que una lamentación, esta última resulta una ora- 
ción o plegaria, como la intitula la Vg. 

De acuerdo con el número de las letras del alefato 
hebreo, la primera, segunda y cuarta lamentación con- 
tienen cada una veintidós versículos, lo mismo que la 
quinta. En cambio, la tercera tiene sesenta y dos. Pero, 
dado que cada letra se repite tres veces en grupos suce- 
sivos de tres versículos, resulta en el fondo el mismo 
número veintidós, si bien multiplicado por tres (letras 
22 x 3 = 66). En las piezas primera y segunda, cada 
versiculo consta de tres miembros o esticos, de dos en 
la cuarta y de uno en la tercera (—> Acróstico). 

Las cuatro primeras lamentaciones están compuestas 
en versos qinah, elegíacos o mejor dicho asimétricos, 
por que están formados por dos miembros desiguales, 
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el segundo más corto que el primero, generalmente en 
la proporción de tres a dos acentos, de manera que el 
segundo aparece como un eco del primero. La quinta 
es en versos ordinarios de miembros iguales. 


3. AUTOR. En la Biblia hebrea, el libro de las La- 
mentaciones es anónimo. Anónimo es asimismo en los 
LXX, cuyo titulo no da tampoco indicación alguna de 
autor. Con todo, se añade inmediatamente a continua- 
ción una nota introductora que lo atribuye a Jeremias. 
Más explícita es la atribución en la Vg., la cual adopta 
y completa tanto el título como la nota de LXX: Threni, 
id est Lamentationes leremiae prophetae, etc. Propio de 
esta versión es el título de la quinta lamentación: Oratio 
Teremiae prophetae. Algunos autores estiman que dicha 
tradición es relativamente antigua, sobre todo porque 
la atestiguaría el autor de Crónicas, al hablar de cantos 
fúnebres consignados en «las Lamentaciones»?. Pero, en 
este caso, habria que notar que las Crónicas hablan 
de endechas sobre el rey Josías, de las que una sola se 
atribuye al profeta de “Anátot; las demás, aunque sobre 
idéntico tema, serían obra de otros autores. De manera 
que, según este libro, a Jeremías pertenecía una sola de 
las dichas elegías; la cual, por otra parte, no podría 
ser ninguna de las contenidas en el libro actual de las 
Lamentaciones por tratar todas ellas de un tema muy 
distinto de la muerte del rey Josías. 

En el testimonio de LXX debe fundarse principal- 
mente la tradición que señala a Jeremías como autor 
de las Lamentaciones. Y aunque tal opinión no pueda 
rechazarse de plano, hay hoy día muchos críticos que 
no están conformes con ella, ya que por razones de fondo 
y forma creen que deben atribuirse a diferentes autores, 
ninguno de los cuales conviene con el profeta Jeremías. 
Literariamente, las mejores del libro, las lamentaciones 
segunda y cuarta parecen visiblemente emanar de al- 
guien que había sido testigo ocular de la toma de Jeru- 
salén, de cuyo aspecto político se ocupa con preferencia; 
quizás un jefe militar o probablemente un personaje 
del séquito inmediato del rey Sedecías?, que se evadió 
en su compañía de Jerusalén antes de la entrada de los 
caldeos?. Algo inferior desde el punto de vista literario, 
pero más teológica que las dos anteriores, la primera 
lamentación ha de ser de autor distinto y posterior en 
el tiempo; puesto que se ocupa de las condiciones pos- 
teriores a la ruina de Jerusalén, más bien que de las con- 
diciones del tiempo mismo de la destrucción de la ciu- 
dad, y supone a ésta ya restaurada y repoblada, por lo 
menos en parte. De un tercer autor sería la tercera 
lamentación, la más artificial en forma y fondo; autor 
desconocido también, quien habría sufrido mucho per- 
sonalmente, y sufría asimismo por los males de su pue- 
blo querido. La quinta lamentación, descriptiva, algo 
prosaica de forma, pero llena de rasgos tomados eviden- 
temente de lo vivo, fue sin duda compuesta por alguien 
que se encontraba en el país y se sentía profundamente 
apesadumbrado por las tropelías y vejámenes de que les 
hacían víctimas los «dominadores». 


12 Cr 35,25. *Lam 4,20. *Lam 4,19. 


4. EPOCA DE COMPOSICIÓN. En el orden cronológico, 
el primer lugar lo ocuparían las lamentaciones segunda 
y cuarta escritas poco después de la ruina de Jerusalén 
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en 587. Al fin de la cautividad de Babilonia o más tarde 
todavía, habría sido retocada la lamentación cuarta, 
puesto que 4,22 da por superada ya esta prueba de 
la nación. En segundo lugar vendría la lamentación 
primera que, por las circunstancias históricas que supo- 
ne, podría ser aproximadamente del 538. Más recien- 
te, aunque de precisión difícil, la lamentación tercera 
pertenece a una época en que el Templo de Jerusalén 
estaba reedificado y el pueblo carecía de independencia 
política nacional; lo que se verificó durante un período 
relativamente largo de la historia postexilica de Judá. 
Con todo, la introducción de motivos sapienciales! en 
las lamentaciones individuales suele caracterizar las ple- 
garias tardías?. La lamentación quinta sería anterior al 
año 164 A.c., cuando fue de nuevo dedicado el Templo 
profanado; la situación histórica no sería otra que la 
del tiempo de la persecución de Antíoco Epifanes. 


5. FINALIDAD. Ignoramos si todos y cada uno de 
estos trenos fueron originalmente compuestos para ser 
recitados en ocasiones determinadas, cual uno de estos 
duelos nacionales que se celebraban regularmente con 
ayunos*. Solamente la lamentación primera parece re- 
vestir este carácter «oficial», pues son varios los indicios 
que permiten conjeturar su destino litúrgico, en vistas 
a la celebración de una ceremonia pública para conme- 
morar la catástrofe del año 587. Lo que, por otra parte, 
explicaría su colocación a la cabeza de la pequeña 
colección, delante de otras piezas cronológicamente ante- 
teriores. Pero si reina la incertidumbre respecto de las 
diferentes lamentaciones en particular, no puede decirse 
lo mismo del «libro» en sí. Reunir piezas múltiples de 
autor y época diferentes sobre temas análogos, con fines 
litúrgicos algunas de ellas, difícilmente puede tener otra 
razón de ser que el uso público a que iba destinada la 
colección. En todo caso, se sabe que las Lamentaciones 
eran leídas por los judíos posteriores 'el día 9 del mes 
Ab, en conmemoración de la destrucción e incendio del 
primero y del segundo Templo de Jerusalén. La liturgia 
católica se sirve también de ellas en los días de la Semana 
Santa, para conmemorar la pasión y muerte del Re- 
dentor. 


1Lam 3,25-39. 
Zac 7,3-5; 8,19. 


2Cf. Sal 25,12 y sigs.; 39,6 y sigs.; 62,9-11. 2Cf, 


LÁMPARA 


Bib.: Cf. los comentarios habituales, en especial: M. Lónr, 
Der Sprachgebrauch des Buches der Klagelieder, en ZAW, 14 (1894), 
págs. 31-50; íd., Sind Threni IV und V makkabiisch?, ibid., págs. 51- 
59; id., Threni HI und die jeremianische Autorschaft des Buches der 
Klagelieder, en ZAW, 24 (1904), págs. 1-16, L, AUBERT, Le Livre 
des Lamentations, París 1932. R. AUGÉ, Lamentacions, en La Bíblia 
de Montserrat, Montserrat 1954. 


R. AUGÉ 


LÁMPARA (heb. ner; Auvévos; Vg. lucerna). Uten- 
silio para iluminar a base de aceite, que se echaba en un 
recipiente de barro o metal, y con un conducto por el 
que emergía una mecha impregnada. 


I. DIVERSAS FORMAS DE LÁMPARAS. En su forma más 
rudimentaria y primitiva, la lámpara se presenta como 
una escudilla o concha sin tapadera, en la que la mecha 
nadaba directamente en el depósito de aceite sin con- 
ducto especial al exterior que la aislara. Pero muy 
pronto, por razones prácticas, se la recubrió, dejando 
dos orificios, uno en el centro para echar el aceite y 
otro marginal para sacar por él la mecha impregnada. 
Comúnmente, son de tierra cocida, aunque no faltan 
en Egipto y Fenicia, ya en los tiempos del eneolítico, 
lámparas de vidrio y de bronce; no obstante, no son 
frecuentes las de materiales tan selectos. Las formas 
varían mucho — redondas, alargadas, planas, ovoides — 
con uno o varios salientes, según el número de me- 
chas, y provistas muchas veces de un asa o de un 
sostén según los diversos usos. Desde el punto de vista 
artístico llevan el sello de cada región y de cada época: 
decorados, inscripciones, sin que falten formas capricho- 
sas de estructura, representando figuras humanas, ani- 
males y vegetales. En general, las lámparas palestinas 
llevan el sello fenicio o egipcio, ya que los ceramistas 
nativos dependían de las modas comerciales impuestas 
por los grandes centros industriales de la época. Hero- 
doto, describiendo una fiesta religiosa, habla de «unas 
lámparas llenas de aceite y sal, dentro de las cuales nada 
una mecha que arde la noche entera sobre aquel líqui- 
do»2. 

La lámpara helenística suele tener un cuello alar- 
gado; la romana, en cambio, se atiene más a las for- 
mas tradicionales ya divulgadas por los fenicios. En 
tiempo de Cristo, estas formas son las más frecuentes, 


Lámparas cananeas. Tres tipos con otros tantos aspectos de la evolución del pliegue o pico para colocar la mecha. 
(Foto Monasterio de Montserrat) 
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LÁMPARA 





Diferentes modelos de lámparas. De izquierda a derecha: 1 periodo persa; 2 y 3 romanas; 4 romanocristiana y 
5 herodiana. (Foto Monasterio de Montserrat) 


como se desprende de los muchos ejemplares encontra- 
dos en las excavaciones de Jerusalén. 


Ab 2 O 


Il. Diversos Usos. En primer lugar, las lámparas 
tenían una finalidad práctica doméstica. Se las colocaba 
en un pequeño nicho en la pared, sobre las mesas o sobre 
soportes o candelabros para mejor iluminar la casa? 
(=> Candelabro). Se tomaba la lámpara en la mano para 
caminar con luz, y para escudriñar los rincones secre- 
tos?. Sofoniías declara que Yahweh «escudriñará a Je- 
rusalén con lámparas»? Además, las lámparas eran 
empleadas en los oficios religiosos*. Según F. Josefo, 
los gentiles copiaron de los judíos el uso religioso de 
las lámparas4. Los autores clásicos hablan del uso de las 
lámparas en determinadas ceremonias y en los juegos 
del circoB, Finalmente, se empleaban las lámparas en 
los recintos sepulcrales, particularmente en los fenicios. 
La luz alejaba los espíritus malignos que pudieran 
turbar la paz del difunto. En los sepulcros cristianos de 
las catacumbas, la lámpara ardiendo simbolizaba la 
esperanza de la inmortalidad y de la resurrección. 


AContra Ap., 2,39. BSUETONIO, César, 37; íd., Domic., 4. 


IMtS.17: Mo 4,41; Ec 8,16; 11,33. “Lo 13,8. *Sof AZ. *GÉ 
Bar 6,18 (Vg.). 


lll. LA LÁMPARA COMO SÍMBOLO Y EXPRESIÓN META- 
FÓRICA. Muchas de las expresiones bíblicas en las que 
se alude a la lámpara en sentido traslaticio: es el símbolo 
de la prosperidad*; es como el soplo divino que da vida 
a los hombres y los dirige en su conducta?; es la palabra 
de Dios?; es la Ley*; y para el impio, es el pecado?; 
es el reflejo de los movimientos espirituales*; en Jn 5,35 
se presenta al Bautista, precursor del Mesías, como la 
lámpara luminosa que prepara sus caminos; en Ap 21,23 
y 22,5 se presenta a Jesús triunfante en el cielo como la 
lámpara de los elegidos; en determinados textos del AT 
designa la descendencia davídica que no se extinguirá 
por especial bendición divina: es la «lámpara de David»: ; 
en Is 62,1 se presenta la salvación de Sión como una 
rutilante antorcha luminosa; en Nah 2,4 se describe a 
los guerreros como lámparas deslumbradoras; en la 
visión de Ez 1,13, las bestias son representadas como 
lámparas ardiendo; en la predicación evangélica, la lám- 
para encendida es el símbolo de la solicitud y vigilancia 
espiritual; así, la expresión «adornar la lámpara» signi- 


Lámparas de distintas épocas. De izquierda a derecha: 1 helenistico-romana (?); 2 y 3 bizantinas, y 4 árabe. 
(Foto Monasterio de Montserrat) 
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Kúltepe. Nombre moderno de un gran tell debajo del cual yacen los restos de la ciudad hitita de Kanes y antigua colonia 
acádica. Este tell está situado en el corazón de Asia Menor, a 22 km al nordeste de Cesarea de Capadocia. (Foto P. Termes) 


Laákis. Parte superior del gran Tell el-Duweir, de numerosos estratos arqueológicos. Cerca de la puerta de Lákis, se descubrieron 
los óstraca, o cartas escritas en cerámica, de gran importancia para la historia y paleografía palestinas. (Foto S. Bartina) 
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fica prepararla con aceite para que esté dispuesta en 
todo momento y preste sus servicios luminosos cuando 
llegue el Esposo?. 

1 Dios la hace brillar sobre los buenos: Job 29,3; Sal 18,29; 132, 
17; Prov 13,9; mientras que la apaga sobre los impios: Job 18,6; 
21,17; Prov 24,20. *Prov 20,27, 3Sal 119,105; 2 Pe 1,19. “Prov 
6,23. *Prov 21,4. “Mt 6,22; Lc 11,36. ?1Re 11,36; 15,4; 2 Re 
8,19: 21,17:,2. Cr 21,7. *Mt.25,13; Le 12,35. 

IV. LÁMPARA EN SENTIDO DE ANTORCHA (heb. lappid; 
Aaurrás; Vg. lampas). En la literatura clásica griega 
se da el nombre de Aaurádes a las antorchas — un 
haz de materia combustible impregnado de aceite y 
resinas — que se transmitían los corredores olímpicos?*. 
Las recepciones solemnes de los reyes y magistrados 
incluían procesiones con antorchas*, como ocurría en 
las procesiones religiosas de EgiptoB. En Gn 15,17 
se designa con el nombre de /appid la hornilla ardiendo 
que pasó por medio de las víctimas inmoladas por 
Abraham; también con esta palabra se designan los 
fulgores que aparecieron sobre el Sinai?, las antorchas 
de los soldados de Gedeón?, los haces ardiendo que 
Sansón ató a la cola de los chacales*, el vapor brillante 
que sale de las fauces del cocodrilo*, y el aspecto bri- 
llante de los querubines de Ez 1,13. En Zac 12,6 se 
presenta a los jefes de Judá en los tiempos mesiánicos 
como «antorchas victoriosas entre las hierbas». 


AHERODOTO, 6, 105; ARISTÓFANES, Vesp., 1203. BHERODOTO, 2,62. 


1Jdt 3,9-10, ?Éx 20,18. *Jue 7,16. “Jue 15,4-5. *Job 41,10, 
Bibl.: H. LreséTrRE, en DB, IV, cols. 54-61. K. GALLING, en 
BRL, págs. 347-350. HastinGs, II, págs. 23-24, F. CumonT, 
Cierges et lampes sur les tombeaux, en MiscMercati, V, págs. 41-47: 
HAAG, cols. 986-987, 
M. GARCÍA CORDERO 


LAMPSACO. — Sampsame. 


LAMUEL. Nombre de un personaje (?) citado en 
el libro de los Proverbios. —> Lémi'él. 


LANA (heb. sémer; ¿pi0v; Vg. lana). La lana la 
emplearon por vez primera los hombres del eneolítico 
que empezaron a tejer el pelo de sus ganados, introdu- 
ciendo así un cambio en la vestimenta que hasta entonces 
había consistido en pieles de animales. 

En la época histórica que conocemos de lsrael, los 
vestidos eran en su casi totalidad de lana y sólo, por 
excepción, eran de lino los vestidos sacerdotales para 
el servicio litúrgico!. 

Uso tan abundante explica las alusiones al comercio, 
aun internacional, de lanas. El rey Mesa? de Moab 
pagaba en calidad de tributo al rey de Israel cien mil 
corderos y cien mil carneros con su lana?; Ezequiel 
alude al comercio pujante de Tiro a quien Damasco 
proveía de «lana de Sahar»?. 

La preparación e industria de la lana tuvieron una 
cierta repercusión en la vida social del país. El esquileo 
de las ovejas daba ocasión a grandes regocijos en casa de 
los pastores dueños de numerosos rebaños; la Biblia 
menciona esquileos que fueron famosos en la historia 
del pueblo por los sucesos nacidos de ese ambiente de 
fiesta popular*. Y sin tanto estrépito, la lana era la gran 
ocupación casera de la mujer israelita que, hilándola, 
llenaba las horas de su jornada. En el elogio de la «mujer 
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fuerte» se recuerda: «Ella se procura lana y lino y hace 
las labores con sus manos... coge la rueca en sus manos 
y hace bailar el huso... teje hermosas telas y su familia 
no teme el frío ni la nieve...»?. 

Barrois comenta que propiamente kisor no es la rueca, 
desconocida de los orientales, sino el huso como aparece 
en una tumba de Beni Hasan y en numerosos relieves 
y pinturas egipcios. 

El lavado del rebaño antes del esquileo y de los vello- 
nes después, dejaba la lana tan blanca —mno se 
menciona la lana negra —, que pasó a ser simbolo de 
limpieza: los dientes de la amada del Cantar de los Can- 
tares son blancos como ovejas que suben del lavadero*, 
blancos cual lana el cabello del «anciano de muchos 
días»” y Yahweh promete que, si los israelitas se con- 
vierten, «sus pecados, aunque fuesen como la grana y 
rojos cual púrpura, quedarán blancos cual lana»?. 

El peligro de la lana estaba en la polilla?, contra la 
que no sabemos precisamente cómo la defendían. 

Sin duda, por alguna razón de tipo supersticioso 
existente en la mentalidad del pueblo, estaban prohi- 
bidos los vestidos de fibra mezclada*”, 

En la vocación de Gedeón es famoso el vellón de la 
prueba!!, Y en el ritual sobre la lepra no sabemos en 
qué podía consistir la «mancha de lepra» en la lana 
o en el lino??. 


1 Ez 44,17; cf. Os 2,5-9, 
1Sm 25,4; 2Sm 13,23.27. 5Prov 31,13419<24, 
?Dan 7,9; Ap 1,14. *ls 1,18. "Is 51,8; Mt 6,19-20. 
Dt 22,11. *Jue 6,37. *“*Lv 13,47 y MES 

Bibl.: H.F. Lutz, Textiles and Costumes, Leipzig 1923. A.G. 
BARROIS, Manuel d'archéologie biblique, 1, París 1939, pág. 460 y sigs. 


C. WAU 


22Re 3,4. EAzri18. *Cf. Gn 38,12; 


Cant 4,2; 6,6. 
LY 19,19; 


LANGOSTA (heb. ?arbeh; áxpis; Vg. locusta). La 
lengua hebrea posee palabras para designar las diferen- 
tes especies o mejor estadios de la langosta, difíciles de 
interpretar correctamente con respecto a su significado 
primitivo. Son diversas fases de su evolución el gazám, 
el ?arbeh, el yéleg y el hasil*. La Vg. traduce por aerugo, 
attacus, bruchus, eruca, ophiomachus y rubigo. Tanto la 
riqueza de vocabulario como la abundancia de ocasiones 
en que se menciona, muestran que la langosta debió de 
ser muy frecuente en Israel. La especie llamada langosta 
migratoria era muy perjudicial. Aparece —aún ac- 
tualmente — en bandadas nutridísimas, que a veces 
oscurecen el sol, y se precipita sobre los sembrados, 
arrasándolo todo con rapidez?; cual las otras desgracias 
era considerada como castigo divino?. Entre las plagas 
de Egipto es la octava*. Aun después de muerta, la lan- 
gosta es dañina por el fétido hedor que despide?. El 
lenguaje metafórico de la Biblia está lleno de alusiones 
a estos animales*. Se la compara al caballo”. Joel llama 
langostas a los enemigos del pueblo*. Estaba permitido 
comerlas?, y actualmente constituyen un alimento en 
las regiones en que abundan; se comen asadas, O 
bien haciendo con ellas harina, de la que cuecen 
tortas de miel. Juan Bautista se alimentaba así en el 
desierto?”. 


131 14. *Éx 10,14. %1Re 8,37. *Éx 10,1-20. *J1 2,20. “Nm 
13,33; Sal 109,23; Is 40,22. "Job 39,23; Ap 9,7. *Jl1 2,1, etc. *Lv 
11,22. Mt 3,4. 

R. SÁNCHEZ 
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LANZA (heb. hánit, rómah; Sópa, Adyxn, cgelpo- 
páctns; Vg. hasta, lancea). Los dos nombres hebreos 
señalan un arma ofensiva de mayor proporción que la 
espada. En las excavaciones se han encontrado numero- 
sos ejemplares de puntas de metal que debieron ir fijas 
con cuerdas o clavos y en ocasiones empotradas en un 
astil de madera. 

De Vaux dice que hánit, la cual aparece generalmente 
en textos antiguos, debió de ser más corta y ligera, de 
forma que pudo servir hasta como arma arrojadiza a 
modo de venablo*, provista en su extremidad inferior 
de un talón o refuerzo de hierro con que podía apo- 
yarse en tierra y lograr mejor puntería al ser arrojada?. 
Tal parece haber sido la lanza de Saúl? y la de Goliat?. 

Rómah era en su origen un astil en punta que pronto 
se revistió de hierro (séger)?. Aparece frecuentemente 
en las listas de armas ya desde antiguo*?. 

San Juan menciona la lanza del soldado que abrió 
el costado de Cristo”. 

11Sm 18,11; 20,33. *1Sm 26,7; 2Sm 2,23. *%1Sm 19,9; cf. 


228 140: “Em. 17,7. "CL sal 35,7 “J02 3,87 DOY 1Z3:ZSS 
2€r 41,12; 14,7, eto. *Ja 19,34. 
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Relieve de una mastaba de Saggárah, 
Imperio Antiguo, en el que aparecen 
representadas varias especies de ani- 
males, entre ellas la langosta. (Foto 
Lehnert £ Landrock. El Cairo) 


Bibl.: A.G. BARROIS, Manuel d'archéo- 
logiez biblique, 1, Per's 1939, pág. 384 y sigs. 
R. DE VAUX, Les institutions de l'Ancien 
Testament, 11, París 1950, pág. SO y sigs. 


C. GANCHO 


LANZA, Leyenda de la. En la 
segunda mitad del siglo xr, las 
leyendas sobre el soldado que hirió 
el costado de Jesús, al que los 
evangelios dan el nombre etimoló- 
gico de Longinos (A0yxn, «lanza»), 
y los hallazgos de presuntas lanzas 
de la Pasión por parte de los cru- 
zados, dieron un auge notable a 
las creencias piadosas sobre aquella 
arma, que había hecho surgir agua y 
sangre del costado del Salvador. 
En gran número de cantares de 
gesta francesa aparece una oración, 
llamada «credo épico», en la que 
se enumeran, en forma deprecato- 
ria, milagros realizados por Jesu- 
cristo, y entre los que figura con 
gran frecuencia el siguiente: «Fuis- 
teis herido por Longinos, que era 
ciego, que os hincó la lanza en el 
costado, y la sangre y el agua 
manaron por la lanza desde la 
punta hasta la mano del ciego, el 
cual se la llevó a los ojos y recu- 
peró la vista». 

En el poema medieval del Cantar 
de Mio Cid, cuando doña Ximena 
pronuncia una devota oración, dice 
claramente, entre otras cosas: 


«Longinos era ciego, que nunca vido alguandre, 
diot con la lanca en el costado, dont ixió la sangre, 
corrió por el astil ayuso, las manos se ovo de untar, 
alcólas arriba, llególas a la faz, 

abrió sos ojos, cató a todas partes» (versos 352-356). 


Siguiendo casi al pie de la letra este esquema, reapa- 
rece el tema en Li contes del graal del escritor champa- 
ñés Chrétien de Troyes (—> Graal, Leyenda del), en el 
episodio central en el que Perceval presencia el cortejo 
del graal que va encabezado por un paje «que llevaba 
una lanza empuñada por la mitad y desde su punta 
manaba una gota de sangre bermeja que corría hasta 
la mano del paje». Se trata evidentemente de la lanza 
de la Pasión, aquí unida al tema del graal eucarístico 
por sugestión de las representaciones iconográficas de 
la crucifixión, en las que una mujer joven y hermosa, 
símbolo de la Iglesia, recoge en un vaso la sangre que se 
derrama del costado de Cristo, herido por Longinos. 
La gran fortuna de la obra de Chrétien de Troyes y de 
sus continuaciones e imitaciones fomentaron la popu- 


908 


laridad y desarrollo de esta leyenda cristiana en los tiem- 
pos medios por toda Europa. 


Bibl.: R.J. PeeBLes, The Legend of Longinus in Ecclesiastical 
Tradition in English Literature, and Tts Connection with the Grail, 
en Brym Mawr College Monographs, Filadelfia 1911. 


M. DE RIQUER 


LANZADA. Golpe o herida de lanza, en general. 
En lenguaje bíblico se entiende de una manera especial 
la herida del costado de Cristo, ya muerto en la cruz, 
producida por la lanza de uno de los soldados romanos. 
La lanza que probablemente utilizó (dentro de la gene- 
ralidad del término Aóyxn), debió de ser la corta, usada 
por los legionarios de a pie, que podía ser también 
arrojada como venablo (=> Lanza). 

San Juan, como testigo, refiere el hecho con tales 
caracteres que revelan su intención de subrayar aquí 
un gran «misterio», y como tal lo ha reconocido siempre 
la Iglesia 4. 

AA título de mera curiosidad, recordamos la extraña interpola- 
ción del hecho de la lanzada en algunos códices y comentarios de 
san Mateo. Cf. M. J, LAGRANGE, Saint Matthieu, París 1938, pág. 
531. H. VoceLs, en BZ (1942). pág. 396. 

1. REALIDAD DE LA LANZADA. Dentro del estilo 
joánneo, constituye el fundamento del misterio que deja 
entrever. Examinando el contexto (a modo de epílogo 
de todo lo anterior), los versículos 31-37 forman como un 
período, cuyo núcleo central lo constituye el hecho 
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de la lanzada*, corroborado luego de varias formas, tal 
vez como ningún otro del cuarto evangelio. La solem- 
nidad excepcional de aquel sábado pascual, próximo a 
empezarse, según la costumbre judía, urgía doblemente 
a acelerar la muerte y sepultura de los tres crucificados. 
Obtenido el permiso de Pilato, el cronista nos hace ver 
el crurifragio de ambos ladrones, como si de intento 
hubieran dejado a Jesús para el fin, como personaje 
principal que estaba en medio. Ante la evidencia de su 
muerte, lo dejan intacto, como defraudados en su in- 
tento, según la fuerza de las diversas partículas griegas. 
Pero al fin, como constatación oficial de su muerte 
(para poder proceder a su sepelio, máxime si había 
precedido ya la petición de José de Arimatea a Pilato), 
«un soldado, con su lanza, le abrió (aperuit) el costado», 
según la Vg., apoyada en algunos códices (fvo1Éfgv), O 
mejor, «atravesó», según el verbo griego más probable 
(Evo£ev, vúcsoo), correspondiente al del texto proféti- 
co de Zacarías?. 


519,34. “Lac 1210, 


2. ¿CORAZÓN TRASPASADO? Aunque nada dice el 
texto, así se deduce de la intención del soldado (consta- 
tar la muerte, y caso de que no hubiera muerto, efec- 
tuarla) y así hubo de ser forzosamente, a la luz de los 
datos anatómicos. Aun prescindiendo de la autenticidad 
de la Sábana Santa de Turín, cada vez más admitida 
científicamente, podemos recordar los estudios más auto- 


Tributarios armados con lanzas, llevando al rey de Asiria caballos de su país y cofres en forma de pequeños 
castillos. Siglo vii A.c., palacio de Sargón II en Khorsabad. (Foto Museo del Louvre) 
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rizados que aclaran el hecho. La lanza, diestramente 
enfilada por el legionario, debió de entrar a través de un 
espacio intercostal (el quinto parece el más probable, 
según la posición del soidado), atravesar la pleura, el 
lóbulo derecho del pulmón y el saco pericárdico, hasta 
herir y casi atravesar el corazón en su aurícula dere- 
cha*. De aquí la «sangre» fluida (muerte reciente, por 
asfixia, propia del crucificado), así como «el agua» oO 
líquido incoloro (reflejo de la pericarditis, causada por 
tantos sufrimientos acumulados sobre Jesús)B. Los 
estudios médicos recientes confirman la exactitud de las 
observaciones del testigo y muestran la acerbidad de 
los sufrimientos físicos y morales del Señor, capaces 
de extinguir su vida mucho antes que en otros casos. 
Con razón se observa la admiración de Pilato (como 
nota san Marcos!) y requiere el testimonio del centurión. 

ATiene en su favor el testimonio del arte antiguo, el apócrifo 
Acta Pilati y la misma liturgia antigua. BSobre el orden de las 
palabras, su realidad y simbolismo, véase: A. WACCcARI, en VD 
(1937), págs. 193-198; M. E. BojsmarD, en RB (1953); la decisión 


del Concilio de Viena (DENz, n.? 480) e Inocencio III en su tratado 
sobre la Misa. 


Mc 15,44-45. 


3. SANGRE Y AGUA. Observación intencionada del 
testigo ocular*; asevera un hecho presenciado y apunta 
su simbolismo o misterio, como algo conocido por sus 
lectores. No es preciso admitir que se quiera señalar 
su carácter milagroso, como pretendían Orígenes y al- 
gunos antiguos. Basta con admitir que Juan ha querido 
consignar «lo que vio», aunque no deje de expresar su 
asombro y emoción por haber contemplado el hecho 
y entrever luego su profundo significado religioso. Así 
lo hace otras veces en su evangelio?. Pero más todavía 
que este simbolismo, interesa notar la realidad del hecho 
consignado y la conexión inmediata de ambos efectos, 
según la partícula griega (eúdue) del texto: «Y brotó 


Mapa en el que se señala el emplazamiento de Laodicea 
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al punto sangre y agua». Sin caer en ciertas exageracio- 
nes, podemos reconocer como en segundo plano del 
relato todo el complejo de «misterio» de la primera 
generación cristiana, como clima del cuarto evangelio. 
Los autores posteriores se encargarán de desarrollarlo 
gradualmente, en función del dogma de la Iglesia y los 
sacramentos?*. 

Insistencia en la afirmación, como en ninguna otra 
ocasión, que acentúa la importancia atribuida al hecho 
y su misterio. Algunos, como Lagrange, suponen aquí 
expresado el asentimiento de la misma primitiva Iglesia, 
y hasta una forma de interpolación juramental al mis- 
mo Cristo, como testigo: «Bien sabe Él (éxeivos) que 
esto es verdad». 


AVéase por todos S. Tromp, Cor Jesu, 1, Roma 1959. 
1Jn 19,35. *Jn 2,22; 7,39; 12,32.38-41; 19,24, 


4. LA LLAGA DEL COSTADO. A la luz de este relato 
podría considerarse como un certificado jurídico de la 
muerte indudable de Cristo, y del milagro de su. nueva 
vida. Así vemos cómo la exhibe a los suyos, después 
de haber resucitado (el mismo san Juan se complace 
en señalarlo)!. En el Apocalipsis aparece también la im- 
portancia excepcional de esta llaga del costado?. Toda 
la teología del Sagrado Corazón, como recuerda la misma 
liturgia y luego la voz del magisterio, encuentran en 
esta página de san Juan uno de los asuntos más sólidos 
y fecundos en aplicaciones. 

A pesar de la opiovión vulgar que localiza la lanzada 
del corazón en el lado izquierdo, la voz casi unánime 
de la tradición la supone en el costado derecho, como 
explican hoy muchos autores a propósito de la Santa 
Sábana. Los testimonios en este sentido, tanto de la 
iconografía primitiva como de los Santos Padres y aun 
la liturgia (reforzada incidentalmente por la decisión de 
Inocencio IID, parecen resolver la cuestión afirmativa- 
mente. Las dimensiones de esta abertura (como de unos 
4 cm), coinciden con el extremo de la mano extendida, 
como tuvo que oír de labios del mismo Jesús el incré- 
dulo Tomás?. 


a 20,20:2. *Ap 1,7. *JIn 20,23:27. 


Bibl.: R. Gazpos, en VD (1925), pág. 164 y sigs. M.J. La- 
GRANGE, Saint Jean, 3.* ed., París 1927, pág. 496. J. VostTÉ, Studia 
Joannea, Roma 1930, pág. 234 y sigs. U. HOLZMEISTER, en VD 
(1936), pág. 161 y sigs. A. Vaccart, en VD (1937), pág. 197 y sigs. 
R. CRIADO, La Sagrada Pasión en los Profetas, Madrid 1944, págs. 
163-187. J. MALDONADO, San Juan, Madrid 1949, pág. 962 y sigs. 
F. M. BRAUN, en La Sainte Bible, X, Paris 1950, pág. 472 y sigs. A. 
LEFEVRE, La blessure du Coté, en Le Coeur (1950), págs. 109-122. 
LeGAR-LÓPEZ, La herida del Corazón, en Biblioteca Sindoniana, 7 
(1950), pág. 13 y sigs. P. BERBET, Las llagas de Jesús, ibid., 9 (1953), 
pág. 71 y sigs. GIUDICA - CORDIGLIA, Investigación médico-legal, 
ibid., 15 (1955), pág. 62 y sigs. V. CARBONE, Teología del Sacro 
Cuore, Roma 1956, pág. 19 y sigs. 

J, CABALLERO 


LAODICEA (Aaodixeia; Vg. Laodicea). Es una de 
las siete Iglesias del Apocalipsis*, a la cual el autor del 
citado libro descubre irónicamente sus vicios?. Era una 
ciudad situada en Frigla, junto al río Lico, afluente 
del Meandro. Sus ruinas se conservan en una colina 
pelada a 6 km y medio de la ciudad de Denizli, junto 
al villorrio de Goncali, estación del ferrocarril en la lí- 
nea de Izmir (Esmirna) a Dinar, donde aquél se bifurca 
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Laodicea. Caolins de la acrópolis (izquierda) y del pequeño teatro (derecha); alfondo aparecen las cascadas 
blancas de Hierápolis. (Foto P. Termes) 


para llegar hasta Denizli. Algunos autores habían situa- 
do aquí Colosas, porque de la epístola a los Colosenses 
se deduce que tal ciudad estaba cerca de Laodicea y 
también de Hierápolis*: probablemente porque no cono- 
cian la situación de Colosas cerca del actual pueblecillo 
de Honaz. 

La ciudad de Laodicea fue fundada por Antíoco II 
(261-246 A.c.) en honor a su esposa Laodike. Después 
de la derrota de los seleucidas por los romanos en la 
batalla de Magnesia, el 190 A.c., los romanos entre- 
garon al rey de Pérgamo, aliado suyo, la ciudad de Lao- 
dicea. Como en Pérgamo, también en Laodicea se cultivó 
con especial cariño la medicina, sobre todo la oftal- 
mología. Eran famosos sus colirios, a los que hace 
alusión en Ap 3,18: «Te aconsejo que compres de mi... 
colirio con que ungir los ojos, para que cobres la vista». 
A la muerte del rey Átalo TIL, acaecida el año 133, los 
romanos colocaron en Laodicea una guarnición romana. 
Desde el 88-84 A.c., estuvo en poder de Mitrídates, rey 
del Ponto, pero en el 84 los romanos volvieron a apo- 
derarse de ella. 

Laodicea era una ciudad rica. Cicerón dice que tenía 
varios bancos y casas de comercio. Á esa riqueza se 
alude en Ap 3,17: «Pues dices que soy rico y me he 
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enriquecido y de nada tengo necesidad», y 3,18: «Te 
aconsejo que compres de mí oro acrisolado por el fuego, 
para que te enriquezcas, y vestidos blancos con que te 
cubras y no aparezca la vergúenza de tu desnudez». 
Esta última frase hace alusión a una riqueza especial 
de Laodicea que era los tejidos, sobre todo unos negros 
muy estimados. Aún ahora se cultiva algodón en la 
vega que separa Laodicea de Hierápolis. 

Este bienestar material hizo fríos y tibios a los laodi- 
censes: «Sé tus obras, que ni eres frío ni caliente». 
También posiblemente hay aquí una alusión a las aguas 
tibias que brotan de la vecina Hierápolis, la actual 
Pamukkale. 

Junto con esta tibieza espiritual, los laodicenses eran 
orgullosos: cuando un terremoto destruyó su ciudad 
en el 61 p.c., se negaron a aceptar el auxilio que les 
brindaban los romanos. 

Como era una ciudad rica a causa de los bancos y 
el comercio, había en ella una numerosa comunidad 
judía y así fue fácil introducir en ella el cristianismo. 

Parece que fue Epafras, uno de los colaboradores de 
san Pablo, quien fundó allí la Iglesia. Por eso, en la 
epístola a los Colosenses llama a Epafras «vuestro» (de 
Colosas y de Laodicea) y asegura que se toma mucho 
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Laodicea. Restos de un puente romano perfectamente visible desde el camino de Denizli — después de las ruinas 
de Laodicea — en dirección a Hierápolis. (Foto P. Termes) 


trabajo por los de Laodicea, Hierápolis y Colosas?, 
alegrándose de que fructifique en ellos el cristianismo 
«según aprendisteis de Epafras, nuestro amado consiervo, 
que es fiel ministro de Cristo en favor vuestro»*, 

Aunque san Pablo recorrió dos veces Frigia en don- 
de estaba enclavada Laodicea, y en Col 4,15 saluda a 
los cristianos de esta ciudad, probablemente no se detuvo 
en ella. 

De todo el esplendor de Laodicea no queda nada. 
Es una colina totalmente desierta. A partir del siglo Xtnt, 
sus habitantes la fueron abandonando. El único testigo 
de Laodicea son las míseras ruinas que aún se con- 
templan: un estadio construido en tiempo de Tito, el 
año 79 D.C.; un gimnasio o termas, al borde de la 
colina, asomándose al Lico; restos de dos teatros y 
de la acrópolis. No sólo la colina de Laodicea aparece 
completamente desolada, sino también todos sus con- 
tornos. 


Ap 1,11. *A4p 3.1420. *Col-Z1* 413,15,16, *Ap 3,13. *Gol 
4,12.13. *Col 1,7. 
Bibl.: CICERÓN, 4d. Fam., 3,5. YF. JoseFO, Amt. Tud., 14,10,20, 


W. A. RamsaY, The Letters to the Seven Churches of Asia, Londres 
1924, pág. 432. S.E. JOHNSON, Loadicea and ¡ts Neighbours, en BA, 
13 (1950), págs. 1-18. W. BArcLay, Lefters to the Seven Churches, 
Londres 1957. 


A. DÍEZ MACHO 
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LAODICEA, Carta a. Entre las siete cartas a las 
comunidades de Asia Menor, recogidas en el Apoca- 
lipsis de san Juan, la última está dirigida a la comunidad 
de Laodicea?. Aunque se la coloque junto a Éfeso, 
Esmirna, Pérgamo, Tiatira, Sardes y Filadelfia, al reser- 
varla para el último Jugar subraya la importancia de 
esta comunidad para esta parte de Asia Menor y le 
presta una neta primacia frente a Jas comunidades 
de Hierápolis y Colosas. La carta, que echa en cara a la 
comunidad con acritud su tibieza e indecisión?, se 
refiere en sus formulaciones de una manera muy evi- 
dente a las especiales circunstancias locales y las apro- 
vecha para la parenesis. Parece haber alusiones? tanto 
a las fuentes termales de Hierápolis, que son usadas 
aún hoy en día por los habitantes para la curación de 
llagas y de enfermedades de los ojos, como a la fabri- 
cación de paños* y al movimiento bancario local*. 
Pero también parece resonar en ella la carta del apóstol 
Pablo a los colosensesf. Todo esto presta una extraor- 
dinaria plasticidad e inmediatez a la invitación a la pe- 
nitencia dirigida a la comunidad, y suscita la impresión 
de que el autor ha conocido el conjunto de las circuns- 
tancias locales con los propios ojos. No puede pasarse 
por alto que, a pesar de la crítica que se hace a la comu- 
nidad, sigue siendo válida para ella, después como 
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antes, la promesa de su Señor. Esa promesa” parece 
estar en conexión con la celebración de la Cena del 
Señor y también recoger un motivo, que ha desempeñado 
un papel importante en el discurso de despedida de 
Jesús durante la última Cena según san Lucas?. 

Si esto presupone sin duda el ejercicio sacramental, 
no se puede decir nada seguro sobre si la comunidad 
poseía ya un obispo en el tiempo de la composición del 
Apocalipsis. La respuesta a esta pregunta depende de 
cómo se interprete la palabra «ángel» en las direcciones 
de las cartas?. 


1Ap 3,14 y sigs. ?*Ap 3,16. *Ap 3,18. “Ap 3,17-18. “Ap 3, 


17-18. *Cf. Col 1,15 con Ap 3,14. ?Ap 3,20. *Cf. Lc 22,26-27.30. 
"Ap 3,14. 
Bibl.: Además de los comentarios al Apocalipsis, véase: W. A. 


Ramsay, Cities and Bishoprics of Phrygia, 1, Londres 1895, págs. 32- 
57, y apéndice, págs. 72-73. V. SCHULTZE, Altchristliche Stidte und 
Landschaften. 1, Kleinasien, 1.* parte, Gútersloh 1922, págs. 435-445, 


K. H. RENGSTORF 


LAODICENSES, Carta apócrifa a los. En la epis- 
tola a los Colosenses?, encarga Pablo a los destinatarios 
que cuiden de que la carta que se les dirige se lea también 
públicamente en Laodicea y que ellos mismos por su 
parte entren asimismo en conocimiento de una carta 
enviada a los laodicenses. Esta carta, igual que otra 
parte de la correspondencia paulina, no se ha con- 
servado. El deseo de llenar el vacío, manifestado por esta 
frase paulina, pudo ser el fundamento para la aparición 
de la carta apócrifa de Pablo a los laodicenses. Hasta 
ahora nos ha llegado en lengua latina. Se encuentra 
manuscrita por primera vez en el códice Fuldense, que 
contiene el NT en la versión de la Vg. y fue escrito 
en Italia el 546, Con todo, no sólo se la aceptó en nume- 
rosos manuscritos de la Vg., sino que ocupa también un 
lugar en algunos manuscritos de la Ítala, y en Europa 
se mantuvo en parte en el canon hasta el tiempo de 
la Biblia impresa. 

Esta breve carta, que abarca veinte versículos, co- 
mienza con la epístola de Pablo a los Gálatas, está 
integrada en su parte central por frases y giros que han 
sido sacados de la carta del apóstol a los Filipenses, y 
termina con una proposición moldeada según Col 4,16. 
El autor aparece como prisionero, se defiende de hete- 
rodoxia y exhorta a la fidelidad en la fe, a la oración 
y a la probidad en la conducta. La presencia de una tra- 
ducción griega (Lightfoot, Harnack) no ofrece dificultad 
alguna. Si bien no puede afirmarse con toda seguridad, 
puede, sin embargo mantenerse como posible que el 
griego fue su lengua original. Puede decirse, en cambio, 
que una carta a los Laodicenses fue conocida en la Igle- 
sia oriental desde finales del siglo Iv a fines del vir. 
En este tiempo, la reprobó el segundo Concilio de Nicea 
(787), como ya lo había hecho anteriormente san Jeró- 
nimo (De viris ilustribus, S). 

Debió de aparecer la carta en Occidente en un tiempo 
en que todavía el griego era la lengua de la Iglesia. 
Que proceda de círculos marcionitas y que sea idéntica 
a la carta a los Laodicenses, reprobada por el canon 
muratoriano como falsificación marcionita (así muchos, 
siguiendo a Harnack), es, al menos, poco verosímil, por 
cuanto en el canon de los marcionitas la epístola ca- 
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nónica de Pablo a los Efesios aparece como carta 
a los Laodicenses. 


1Col 4,16, 


Bibl.: T. Zann, Geschichte des neutestamentlichen Kanons, 1, 2, 
Erlangen-Leipzig 1892, págs. 566-585. J.B. LIGHTFOOT, St. Paul's 
Epistles to the Colossians and to Philemon, Londres 1897, págs. 279- 
298. A. von HARNACK, Der apokryphe Brief des Apostels Paulus 
an die Laodicener, eine marcionitische Fálschung aus der 2, Húlfte 
des 2. Jahrhunderts, en SAB (1923), págs. 235-245. W. BAUER, en 
RGG (2.* época), 3, pág. 1488. W., FOERSTER, en RGG (3.? época), 
4, pág. 231. 


K. H. RENGSTORF 


LAODICENSES, Carta paulina a los. La desapare- 
cida carta de san Pablo a los Laodicenses, mencionada al 
principio del artículo precedente, ha hecho correr no 
poca tinta, además de dar origen al apócrifo allí descrito. 
Para no pocos autores constituye el ejemplo típico, cla- 
rísimo, que probaría la existencia efectiva de unos — 
libros inspirados perdidos. Para otros muchos, en cambio, 
la carta en realidad no habría desaparecido, sino que 
sería nuestra actual carta a los Efesios, cuya dedicatoria 
original paulina habría sido «a los santos que se hallan 
en Laodicea». 

Se explicaría así la sustitución del título. Ante el duro 
reproche y amenaza contra los laodicenses, que encierra 
Ap 3,14-19, se aplicó a aquella iglesia, ya en las primeras 
generaciones cristianas, la ley de la proscripción o con- 
denación de memoria, haciendo desaparecer su nombre 
«en Laodicea» de la carta evidentemente honorífica y 
laudatoria paulina: en algunas pocas copias se omitió 
simplemente la expresión sin sustituirla por otra4; pero 
en las más se sustituyó por el nombre honroso de Éfeso. 
Sólo Marción, un hereje, habría conservado el nombre 
de Laodicea. 

La sentencia no deja de ser atrayente, pero es por lo 
menos muy discutible. Ante todo, ¿qué autoridad legí- 
tima decretó una tal proscripción o sustitución del 
nombre siendo obedecida por todos sin otra excepción 
que la de un hereje, Marción? Se desconoce. Tampoco 
duró mucho el estado de tibieza que el Ap presupone, 
pues consta que en el siglo 11 la iglesia de Laodicea era 
de nuevo floreciente y difícilmente habría dejado de 
protestar por aquella omisión o sustitución. Si ya cons- 
tituye en sí un problema el tono impersonal y abstracto 
de la carta a los Efesios, más extrañaría si ésta fuera en 
realidad la carta escrita por Pablo a los laodicenses, por 
quienes el apóstol sentía gran afecto y solicitud*, y que 
les escribiera, al mismo tiempo que a los colosenses, sin 
la más leve alusión personal ni dar recuerdos para aqué- 
llos a quienes debía ser transmitida. 


AComo en los papiros Chester Beatty (P*%), códices mayúsculos 
S y B, códices minúsculos 424 y 1739, así como en las copias de 
que dispusieron Orígenes y san Basilio. 


1C£. Col'251; 4,13.15-16. 


Bibl.: Además de los comentarios a Ef, véase un excelente 
resumen en: H. HórrL-B. Gurt, Introducio specialis in NT.,, 5.2 
ed., Nápoles 1959, n.? 470-471. 

P. TERMES 


LAOMIM. Así transcribe el latin de la Vg. el nom- 
bre de una tribu árabe descendiente de Abraham, que 
corresponde a la forma hebrea — Lé'ummim. 


Cf. 1 Cr 1,32 (Vg.). 
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LAPIDACIÓN (cf. heb. rágam, ságal; MIótew, M- 
Sopodeiv; Vg. lapidare). La pena de muerte se ejecu- 
taba ordinariamente en el AT por medio de la lapida- 
ción. El condenado a la pena capital era arrojado fuera 
del campamento o de la ciudad!, debiendo ser los tes- 
tigos los primeros que lanzaban la piedra. 

Explícitamente, la lapidación viene decretada contra 
los reos de la idolatría?, de blasfemia contra Dios?, de 
violación del sábado — así lo prescribe Moisés en un 
caso concreto —*; la mujer que al tiempo de su matri- 
monio no es virgen?*, la prometida que tiene relaciones 
con un extraño*?, el hijo rebelde e incorregible”, quien 
no observa el hérem o —> anatema* y el reo de lesa ma- 
jestad?. También el buey furioso que repetidas veces 
ha acorneado debe morir bajo la lluvia de piedras?*”. 

Respecto a los adúlteros se prescribe sólo la pena capi- 
tal, pero en el NT se interpreta la pena como lapidación*”. 

Los judíos intentaron varias veces lapidar a Jesús por 
blasfemo*?; lapidado murió el protomártir Esteban?** 
y también Pablo sufrió semejante castigo, aunque sin 
llegar a morir??. 

1Lv 24,14-25. *Éx 2219; Dt 13,9-10; 17,5 y sigs.; Lv 20,1-5. 
"Lv 24,14 y sigs., 23. “Nm 15,32 y sigs. “Dt 22,21. “Dt 22,24, 


"Dt 21,18-21. *Jos7,25. *%1Re21,10. *"Éx21,28-29. 11Lv 20,10; 
1m.3,5. *Jn-T0,L17 18. %A040 3,26 €f. Heb 11,37. 2. Cor 11,25. 


C. GANCHO 


LAPISLÁZULI (heb. sappir; oármeipos; Vg. sa- 
phirus). Ninguno de los tres pasajes bíblicos en que 
viene nombrada esta piedra preciosa nos certifica con 
precisión si se trata del lapislázuli propiamente dicho, 
es decir, de la calcita de azul intenso integrada por los 
tres minerales cúbicos: lazurita, sodalita y hauina; o si 
se trata del — zafiro. 

Figura en el pectoral del sumo sacerdote y como 
segundo fundamento del muro de la Jerusalén celeste. 
Las diferencias ya aparecen en el hecho de ser en un 
lugar piedra preciosa y citarse en el otro como ele- 
mento de construcción. 


Éx 28,17 y sigs.; 39,11; Ez 28,13; Ap 21,19. 


A eKiS 
Babilonia 
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Bibl.: CHAMBERS, Diccionario tecnológico, Barcelona 1952. L. 
THORNDIKE, De lapidibus, en Ambix, 8 (1960), págs. 6-26. 


C. WAU 


LAPPIDOT (et.?; AaqeiBWw9; Vg. Lapidoth). Ma- 


rido de la profetisa — Débora. 

Jue 4,4. 

Bibl.: NoTH, 817, pág. 39. 

LAQQUM («obstrucción»; cf. ár. lagama, «obstruir 
un camino»; AwsSún; Vg. Lecum). Ciudad de la tribu 
de Neftalí, próxima al Jordán*. Simons opina que no 
se sabe nada de ella. Abel propone a título provisional la 
actual Mansúrah en las cercanías de Tayyarat el-Dela- 
gab, en el arranque del Wadi Feggás, en dirección del 


Jordán. 
1Jós” 19,33. 
Bibl.: ABEL, IT, pág. 368. Simons, 58 333, 334. 


G. SARRÓ 


LARSA. Antigua ciudad-estado sumeria, que estaba 
al borde del desierto existente entre Satt el-Qár y el 
Éufrates, y que se localiza en la actual Senkerah. El 
nombre histórico deriva del acádico la-ar-sa, que se 
quiere identificar con la — "EHasar del AT. Las excava- 
ciones arqueológicas han descubierto, a pesar de no 
haber sido exhaustivas, numerosos objetos y en especial 
tablillas que permiten reconstruir hasta cierto punto su 
vida y su historia. De tales documentos se desprende 
que Larsa estaba dedicada al dios Samai o el Sol, y que 
a la dinastía autóctona correspondió el mayor período 
de esplendor (2187-1901 A.c.), antes de ser incorporada 
a la 1 dinastía babilónica. 

Bibl.: CH. F. Jean, Larsa d'aprés les textes cunéiformes, 2187 á 


1901, París 1931. S. MoscaTI, L'Oriente Antico, Milán 1952, págs. 
15. 2%. 30 26, 


C. COTS 
LASA?. Ciudad mencionada en el Génesis. —> Léña. 
LASEA (Acooaia; Vg. Thalassa). Ciudad de la isla de 
Creta, próxima a Puertos Buenos, 
lugar en que hizo escala la nave que 
conducía prisionero a san Pablo 
en dirección a Roma!. La lección 
de la Vg. se originó posiblemente 
por la lectura *Adácoa de algunos 
manuscritos. Spratt halló sus ruinas 
en 1853, situadas a unos 8 km al 
este de Puertos Buenos, en el fondo 
de una bahía, con dos columnas 
blancas de mármol que señalaban 
su emplazamiento a los navegantes. 


Act 27,8. 


Bibl.: J. M.*? RIERA, Actes des Apostols, 
en £a Biblia de Montserrat, Montserrat 
1933, págs. 437-438. J. RENIÉ, Actes des Apó- 
tres, en La Sainte Bible, París 1949, pág. 335. 


J. CARRERAS 


Mapa con el emplazamiento de la 
ciudad de Larsa, en Mesopotamia 
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LASSARÓN (Zapwv [A], "Apóx [B; Vg. Saron). 
>  Saron. 


LÁSTENES (Aaodtvns; Vg. Lasthenes). Jefe de ban- 
da del cuerpo de mercenarios cretenses que reclutó en 
Creta Demetrio II (145-138; 129-125), hijo del seleuci- 
da Demetrio 1 Sóter, para defender su trono contra el 
usurpador Alejandro Balas. Llegó después a mayor- 
domo de palacio y a convertirse en el hombre de con- 
fianza y mentor político del joven Demetrio. 

No siempre sus consejos fueron oportunos; así puso 
en peligro el trono con su decisión de licenciar el ejército 
permanente creado por Demetrio I para no conservar 
a su lado sino los mercenarios de Creta y Caria. Entre 
los licenciados descontentos estaba Diodotos, más cono- 
cido por Trifón, que se rebeló contra el rey, a quien 
auxilió Jonatán con un ejército de 3000 hombres. 

Tras varios lances de fortuna, en los que el judío 
combatió a los generales de Demetrio, éste le volvió a 
otorgar su confianza, enviándole una carta amistosísima 
por medio del favorito Lástenes, a quien Jlama «padre», 
que equivale al título nobiliario de «pariente del rey» 
(cuyyevns toÚú PadiAtos). 

Estos datos que sabemos del cretense nos los propor- 
cionan Flavio Josefo y el libro primero de los Macabeos?. 


11 Mac cap. 11. 


Bibl.: F. Josero, Ant. Hud., 13, 86-87. F. M. ABEL, 
de la Palestine, TM, París 1952, pág. 177 y sigs. 


Histoire 


C. GANCHO 
LÁTIGO. — Flagelación. 


LATÍN BÍBLICO. El latín de la Biblia ofrece, frente 
al latin clásico, numerosas e importantes particulari- 
dades que hacen considerar frecuentemente el latín bí- 
blico como una lengua especial. 

1. Varias causas explican las novedades del latín 
bíblico: ante todo, la circunstancia de ser una lengua 
de traducción, y de traducción de la palabra de Dios; 
pues el respeto debido a la divina palabra lleva a los 
traductores (a los primeros traductores y también a 
san Jerónimo) a prescindir de todo lucimiento personal, 
de toda preocupación literaria y de todo purismo, para 
limitarse a reproducir fielmente todos los detalles del 
modelo: las palabras y hasta el orden de las palabras, 
pues en la SE «hasta el orden de las palabras tiene su 
misterio», según san Jerónimo (Epist., 57,5). Además, 
las primeras versiones latinas de la Biblia — anónimas — 
son debidas a personas de dudosa competencia cientifi- 
ca: «Es posible enumerar los que tradujeron las Sagradas 
Escrituras del hebreo al griego; no es posible, en cambio, 
enumerar a los traductores latinos. Pues en los primiti- 
vos tiempos de la fe, cualquiera que encontraba un có- 
dice griego y se consideraba un tanto hábil en ambas 
lenguas, se atrevía a ofrecernos una traducción» (SAN 
AGUSTÍN, De Doctr. Christ., 2,11). Ahora bien, san 
Jerónimo se creyó obligado a tener en cuenta esas ver- 
siones y respetar el texto, ya en uso, absteniéndose de 
retocarlo, salvo cuando ofrecía un sentido inaceptable 
(Praef. in quattuor Ev.). Por otra parte, el momento 
en que se traducen al latín los textos bíblicos no es ya 
la edad de oro de las letras latinas y ningún autor, cris- 
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tiano o pagano, escribe el latín de Cicerón. En fin, 
es evidente que el léxico clásico no podía expresar nume- 
rosos conceptos nuevos que traía el cristianismo; aun 
sin concurrir las circunstancias anteriores, hubiera sido 
imprescindible forjar neologismos. 


2. Las particularidades del latín bíblico afectan, arite 
todo, al léxico. Los traductores latinos de la Biblia 
aprovecharon hasta el máximo todas las posibilidades 
que les ofrecía el latín de su tiempo; incorporaron in- 
cluso al texto cristiano términos sacados de la mitología 
popular pagana: haruspices (2 Re 21,6), sirenes (Is 13, 
22), lamia y onocentauri (Is 34,14). Pero, agotadas dichas 
posibilidades, acudieron al neologismo, al préstamo 
(griego o hebreo) y al cambio semántico. 

Ciertos neologismos son derivados de formas pura- 
mente latinas: manicare (= mane venire, «madrugar» 
Lc 21,38), appretiare (Mt 27,9), circumaedificare (Lam 
3,7), peccatrix (Le 7,37), habitaculum (Hab 3,11; Ef 2,22), 
signaculum (Eclo 38,28; Ap 5,9), discriminale (1s 3,20), 
capitium (Job 30,18), capitellum (1Re 7,41), etc. 

Los helenismos, en forma de calco (multiloquium 
= TroAvioyia, Mt 6,7; stultiloquium = yopoloyia, 
Ef 5,4; vaniloqui = paroamwhóyor, Tit 1,10) o de prés- 
tamo, afloran por doquier en la biblia latina. Véase un 
buen ejemplo (citado por Cuendet) en los capítulos 
5,6 y 7 del Sermón de la montaña de san Mateo, donde, 
sin contar los helenismos que ya habían adquirido 
desde antiguo derecho de ciudadanía en la lengua del 
Lacio, aparecen estos otros de nuevo cuño: propheta, 
iota, scandalizo, angario, eleemosyna, synagoga, thesau- 
rizo, propheto, daemonium. He aquí unos cuantos ejem- 
plos más, tomados al azar: acedior (áxnmSiáco, Eclo 
6,26; 22,16), aporior (Ítropéw, Eclo 18,6; Is 59,16; 2Cor 
4,8), episcopus (1Pe 2,25), angelus (passim), apostolus 
(passim), cauma («calor», Job 30,30), parasceve («día 
de preparación», Mat 27,62; Lc 23,54), neomenia («nueva 
luna», Is 1,13; Sal 80,4), allophylus («extranjero», Sal 
301): 

Los préstamos del hebreo son menos numerosos; he 
aquí, no obstante, unos cuantos que, a través de las ver- 
siones griegas y latinas, han llegado en su mayoría 
hasta nuestras lenguas actuales: cherubim (Gn 3,24), 
rabbi (Jn 1,38; Mt 23,7), alleluia (Sal 104; 105;106, etc.; 
Ap 19,1), gehenna (Mt 5,22.29.30), pascha (Éx 12, 
1-27; Mc 14,22; Lc 22,7; 1Cr 5,7, etc.), sabaoth (Jer 
11,20; Rom 9,29), racha (Mt 5,22), amen (Mt 5,18 y 
26; 6,2.5.16), mammona (Mt 6,24). 

Pero la novedad más esencial del léxico bíblico ra- 
dica en el cambio de sentido que han sufrido vocablos 
antiguos: fides (la virtud de la «fe», Mc 11,22; Mt 
6,30, etc.), sacramentum («misterio», Ef 5,32), virtutes 
(«milagros», 1Cor 12,10; Mt 13,58; Lc 10,13), tentator 
(«el demonio», Mt 4,3), tentare («tentar», «excitar al 
mal», Lc 4,2), transgressio («pecado», Jos 22,16; Esd 
9,2; Is 59,13), communicare (gr. kowoÚv, lat. profanare, 
polluere, Mt 15,11.18.20; Mc 7,15.18.20.23), communis 
(=xomwós, «impuro», Mc 7,2; Mt 7,5; Rom 14, 
14, etc.), poenitentia («penitencia», Mt 3,8; Act 2,38), 
aedificatio («edificación», «buen ejemplo», 1Cor 14,4; 
8,1, etc.), intentio («intención», Heb 4,12), substantia 
(=Úúróoraois, «certidumbre», 2 Cor 9,4; 11,17; Heb 
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11,1); Dominus es «el Señor» (Dios creador, Prov 3,12; 
Is 4,5; por antonomasia a Jesucristo, Mt 22,44; Flp 2,5- 
11, etc.), Spiritus designa al «Espíritu Santo»; vita es 
sinónimo de vita aeterna;, passio no es «sufrimiento en 
general», sino «los sufrimientos del Señor», es decir, 
«la pasión» (Act 1,3); ¡udicium es el «juicio final» 
(Lc 10,14), etc. 


3. En el terreno puramente gramatical hay que seña- 
lar algunas particularidades morfológicas del latín bí- 
blico. Se acentúa el empleo de la declinación griega 
nominativos de la primera declinación en -es como 
tetrarches (Lc 3,1; Act 13,1); en la tercera se declina 
exomologesis, -eos (Dan 3,25), haeresis, -eos (Act 24,14). 
También nos encontramos con dobletes como levites 
y levita, pascha, -atis o pascha, -ae, lampada o lam- 
pas, etc. Hay plurales hebreos: cherubim (Gn 3,24), 
plural de cherub (Éx 25,19); Philisthiim (Gn 10,14) frente 
a la forma puramente latina Philisthaei (1Cr 10,2). 

Entre las formas pronominales es frecuente el vocativo 
meus (Sal 21,2; Jdt 12,4, etc.), los dativos illo por illi, 
uno por uni (Éx 37,14; Nm 29,14), el genitivo femenino 
aliae por alius, etc. 

Hay comparativos y superlativos perifrásticos y tam- 
bién pleonásticos: magis bonus (Sab 8,20), bonas bonas 
valde (Jer 24,3), multo plus lucidiores (Eclo 23,28). 

Las anomalías en la flexión verbal son raras; no obs- 
tante, vemos al defectivo odi conjugando con odio, 
odire (Is 1,14, etc.); los compuestos de eo aparecen en 
futuro con formas como exeam (Jdt 8,32), exies (Mt 
5,26), exiet (Mt 2,6), deperiet (Eclo 31,7), etc. 

Finalmente no es raro que verbos deponentes ofrez- 
can a veces un sentido pasivo: consolor en Sal 76,3; 
Mt 2,18; 5,5. Con menor frecuencia, formas activas 
sustituyen a formas deponentes del latín clásico, p. e]., 
lamento, en Lc 7,32 y Mt 11,17. 


4. Mayores libertades que en la morfología se han 
permitido los traductores bíblicos en el terreno de la 
sintaxis. La sintaxis bíblica se aleja motablemente de 
la lengua literaria, incluso de aquella que se sustrajo 
más a la influencia clásica. 


a) En el uso de los casos se multiplican ciertas cons- 
trucciones con precedentes más o menos claros en la 
tradición puramente latina: el acusativo de relación 
caput doleo (2 Re 4,19), el doble acusativo, expoliantes 
vos veterem hominem (Col 3,9); calcia te caligas tuas 
(Act 12,8); el genitivo de pertenencia Maria Cleophae, 
«María, esposa de Cleofás» (Jn 19,25), o de cualidad, 
sin la añadidura de un adjetivo, viri sanguinum, «hom- 
bres sanguinarios» (Sal 25,9), o aumentativo millia 
millium (Ap 5,11), Dominus Dominorum (Ap 17,14), o 
complemento del comparativo fortiora horum audivit 
auris mea (Eclo 16,6), maiora horum faciet (Jn 14,12, etc.). 


b) Los verbos cambian de régimen: benedicere y ma- 
ledicere se construyen con el acusativo (Lc 2,28; Act 
23,4); dominart rige dativo (Rom 6,14) o genitivo (Le 
22,25); pluere es transitivo (y personal) en nubes pluant 
Tustum (Is 45,8; Éx 9,18; Gn 19,24); potare aliquem 
es «dar de beber a alguien» (cf. Ap 14,8; Eclo 29,32), etc. 


c) Se dilata igualmente el uso de los pronombres que 
se emplean unos por otros y llegan incluso a funcionar 
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como artículos: ludas non ¡lle Iscariotes (Jn 14,22), res- 
pondit ille homo (Jn 9,30); o son puramente pleonásticos: 
beatus vir cuius est nomen Domini spes eíus (Sal 39,5). 


d) El subjuntivo cede terreno en todos sus usos ante 
el indicativo; ejemplo notable tenemos en las oraciones 
interrogativas indirectas, que el latín bíblico introduce 
con el adverbio (¡tan romántico!) sí y el indicativo (a 
veces también el modo clásico del subjuntivo): adiuro 
te... ut dicas nobis si tu es Christus (Mt 26,63). 


e) La típica oración de infinitivo experimenta una 
regresión, sustituida por una construcción analítica: dico 
quia..., dico quod..., dico quoniam..., dico qualiter...: 
dico quíia tu es Petrus (Mt 16,18; cf.. otros ejemplos en 
Gñ 22.20 Jdt 6,123 Rom 24: 0,3, etc): 


f) El latín bíblico multiplica extraordinariamente los 
participios: características son las locuciones pleonásti- 
cas con verbos de «decir», a los que se añade un su- 
per abundante dicens o dicentes: locutus est... dicens (Jn 
8,12, etc.); clamaverunt dicentes (Mt 8,29, etc.). 

Sum se construye con un participio presente (hele- 
nismo): et erat plebs exspectans (Lc 1,21) == fv ó Adoos 
TTpoOdBOKÓ. 

Y, sin duda, también por influjo griego, se multiplican 
los participios presentes, sustituyendo a oraciones subor- 
dinadas circunstanciales: orantes autem, nolite multum 
loqui (Mt 6,7, valor temporal); ¡bat proficiens (Gn 26,13, 
valor continuativo); ¡te tollentes (Éx 12,21, valor final); 
a quibus custodientes vos, bene agetis (Act 15,29, valor 
condicional), etc. 


5. Hemos agrupado aquí una serie de derogaciones 
a la tradición clásica en el dominio de la lengua latina; 
así agrupadas esas derogaciones parecen tener un vo- 
lumen mayor queen la realidad del texto bíblico donde 
se hallan frecuentemente anegadas en un conjunto más 
tradicional. El «latín bíblico» es todavía simplemente 
«latín»; y, desde el punto de vista puramente gramatical, 
Meillet tiene razón al afirmar: «Entre la lengua más 
clásica y la de la Vulgata... no hay sino diferencias de 
detalle». 

Si al pasar de un texto profano a un texto bíblico 
tenemos la impresión de entrar en un mundo nuevo, 
ello es debido ante todo a la novedad de las ideas y 
sentimientos, y, en menor grado, a la auténtica reno- 
vación de la lengua al menos en el dominio del vocabu- 
lario y de la estilística. Se ha discutido la originalidad 
del latín de los autores cristianos; muchos filólogos no 
quieren ver en su lengua una lengua especial y, en con- 
secuencia, se ha puesto en duda la legitimidad de las 
expresiones «latín cristiano» y «latín bíblico»; pero en 
todo caso esas expresiones, cualquiera que sea la realidad 
que encubren, se imponen cada día más entre los estu- 
diosos y, a medida que se profundiza en el estudio del 
latín cristiano, parecen tener cada vez mayor funda- 
mento. 

Bibl.: H. GOELZER, Étude lexicographique et grammaticale de 
la langue de Saint Jéróme, Paris 1884, MH. ROENSCH, ftala und 
Vulgata, 2.2 ed., Marburgo-Leipzig 1875; id., Collectanea philologica, 
Bremen 1891. F. KAULEN, Sprachliches Handbuch zur biblischen 
Vulgata, Friburgo de B. 1904. F. DALPANE, Nuovo lessico della 
Bibbia Volgata, Florencia 1911. W.E. PLATER - H.J. WHITE, Á 


Grammar of the Vulgata, Oxford 1926. .P. W. HOOGTERP, Étude sur 
le latin du Codex Bobiensis (k) des Evangiles, Wageningen 1930. 
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W. Sus, Studien zur lateinischen Bibel, 1, Tartu 1932. A. MEILLET, 
Esquisse d'une histoire de la langue latine, 2.2 ed., París 1932, pág. 
280. G. CUENDET, Cicéron et saint Jéróme traducteurs, en RÉL 
(1933), págs. 380-400. W. MATZKOwW, De vocabulis quibusdam ltalae 
et Vulgatae christianis quaestiones lexicographicae, Berlin 1933. H. 
PETRÉ, Caritas: études sur le vocabulaire latin de la charité chrétienne, 
Lovaina 1948. P. DE LABRIOLLE, Histoire de la littérature latine 
chrétienne, 3.2% ed,, Paris 1947, págs. 68-79. A. BLAISE, Dictionnaire 
Latin-Francais des auteurs chrétiens, Estrasburgo 1954; id., Manuel 
du latin chrétien, ibid. 1955. 


L. RUBIO 


LATÍN, Uso litúrgico del. A consecuencia de la lati- 
nización de la cristiandad, originariamente griega, se 
formó en los siglo 1-01 D.C. un lenguaje privativo de 
los cristianos, al que Tertuliano dio entrada en la lite- 
ratura, y que había nacido del sedimento que encon- 
traron en las versiones de la Biblia. 

La novedad del mensaje de Cristo introdujo innova- 
ciones en el léxico. Entre ellas pueden citarse el empleo 
de voces griegas (apostolus, evangelium, ecclesia, baptis- 
ma, episcopus), la eliminación de vocablos cultuales 
profanos (altar por ara; ecclesia, basilica por templum; 
propheta por vates; sacramentum por mysterium, etc.), 
cambios léxicos (gloria por kábod; adventus por parusia), y 
especialización de palabras usuales (agere, actio, bea- 
tificare, cooperari, etc.), así como neologismos sintác- 
ticos que, si se utilizan a veces en latín, entonces se 
hicieron más comunes gracias a las SE (genitivo hebreo, 
comparativo con ab, sí interrogativo, etc.). 

Hay que distinguir de estos latinismos bíblicos la 
lengua litúrgica latina, que había surgido ya en el si- 
glo Iv a causa de la latinización de la liturgia eucarística. 
Se trata de un lenguaje sagrado típico y diferente del 
familiar propio de los cristianos. Al disminuir la tiran- 
tez de las relaciones con el mundo pagano, se recurrió 
al estilo arcaico del rezo romano tanto en el léxico 
(preces por orationes; beatitudo por refrigerium), como 
en la sintaxis (coordinación de las oraciones, suntuosa 
abundancia y paralelismo, p. ej., supplices rogamus el 
petimus), por lo cual se explica que no respondan al 
carácter litúrgico tradicional los himnos poéticos que 
aparecen, en el siglo vin, en la liturgia 
romana. 


Verus LATINA 
(Códice Legionense, S. v) 


Bibl.: C. MOMRMANN, Études sur le latin des 
chrétiens, 2 vols., Roma 1958-1961. 


et exitit Jacob a puteo iuramenti 
ut iret in Charran et pervenit 
in quendam locum et mansit ibi 
locciderat enim sol) et accepit 
lapidem ex lapidibus loci illius 
et posuít ad caput suum et dor- 
mivit in eo loco. 


E, PAX 


LATINAS, Versiones. Por su importan- 
cia se consideran aparte, y con artículo 
propio, la — Vetus Latina y la — Vulgata. 
El presente artículo, para la antigitedad, 
se fija sólo en las españolas. 


LATINAS 


éste por medio de ellos mandó a Lucino todo el NT, 
corregido por él mismo a petición del papa Dámaso, y 
del AT cuando hasta entonces había traducido del he- 
breo, es decir, todo, excepto el Octateuco (Génesis-Rut), 
y además algunas traducciones suyas de los comentarios 
griegos de Origenes y de Dídimo. San Isidoro, arzobispo 
ds Sevilla, hacia final del siglo vx1, dio a España el pri- 
mer modelo de una edición de la Biblia entera, reunida 
en un solo volumen (como poco antes Casiodoro lo 
había hecho en Italia), según la pauta expuesta por el 
mismo san Jerónimo en su Prologus galeatus. Peregrino 
hizo de ella una edición ampliada. Finalmente, el do- 
minio de los visigodos, que ponía una barrera entre 
la península Ibérica y el resto de Europa, hizo que en 
aquélla se conservaran más numerosas las reliquias de 
las versiones anteriores a san Jerónimo. Es característico 
de la edición isidoriana el copioso cortejo de los que 
el eruditisimo Mons. T. Ayuso Marazuela llama «ele- 
mentos extrabíblicos»4. Son prefacios, preámbulos, ad- 
vertencias, extractos de varios autores, puestos al 
comienzo de cada libro de la divina Escritura. 

Después de estas generalidades referentes a la crono- 
logía, se ha de ver cuáles fueron las cualidades de las 
primeras versiones. Ante todo, eran estrictamente lite- 
rales, como puede verse, por ejemplo, en el primer ver- 
sículo del Cantar de los Cantares, explicado en las 
homilias de san Gregorio de Elvira: Osculetur me ab 
osculo oris sui quia bona sunt ubera tua super vinum. 
En segundo lugar, están escritas en el lenguaje, no de 
los literatos, sino del vulgo. Para tener una idea de ello 
baste citar los neologismos y los grecismos del anti- 
quísimo códice Legionense del Pentateuco por la sola 
primera letra a: accensio, approtiatio, adsilentiare (único 
ejemplo de esta palabra registrado en el gran Thesaurus 
Linguae Latinae, Leipzig 1900). La nueva traducción de 
san Jerónimo ocupa el primer lugar por dos méritos 
sobresalientes: recta inteligencia del texto original y 
bondad de expresión latina. He aquí un breve ejemplo 
de ello, en Gn 28,11: 





VULGATA 


Igitur egressus lacob de Bersabee 
pergebat Haran, cumque venisset 
ad quendam locum et vellef in eo 
requiescere post solis occubitum, 
tulit de lapidibus qui ¡acebant 

et supponens capiti suo dormivit 
in eodem loco. 





Las versiones latinas de tradición es- 
pañola tienen sus puntos de expansión en cuatro 
tiempos que pueden designarse con los nombres de 
sus respectivos protagonistas, Prisciliano, Lucino Bé- 
tico, Isidoro, arzobispo de Sevilla, Peregrino y los 
visigodos. 

Prisciliano, muerto en 386, es conocido por sus co- 
rrecciones, hechas según cánones heréticos, de las epís- 
tolas de san Pablo. Lucino Bético en 398 envía hasta 
san Jerónimo, establecido en Belén, a seis copistas para 
que transcriban sus versiones y comentarios bíblicos, y 
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Fue precisamente esta bella versión jeronimiana, toda 
y sólo ella, la escogida por la docta mano de san Isidoro 
para su Biblia en un solo volumen. De este modo pudo 
ella llegar a ser la Vulgata de la Iglesia latina. 

Al final del medievo, una auténtica gloria española, 
la primera Biblia Poliglota de Alcalá (1514-1517), con 
su versión interlineal del AT hebreo, inauguró una nueva 
era en la presente materia, la era de las modernas tra- 
ducciones latinas de los textos originales, hebreo a 
griego. Dieron así a la imprenta toda la Biblia, el do- 
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EATINAS 


minico luqués Santi Paganini (1528); el AT Sebastián 
Munster (1534-1535), León Judá, Teodoro Bibliander 
(1543) y Conrado Pellicano (1540); el NT Erasmo de 
Rotterdam (1516), Teodoro Beza (1556) y Arias Mon- 
tano en la Poliglota de Amberes (1568-1572). Los que 
se ciñeron a uno solo o a pocos libros, especialmente a 
los Salmos y a los evangelios, no se cuentan. 

Cierra la serie, aislado, el clasicista Sebastián Cas- 
tellio (Basilea 1551). Citemos como muestra su traduc- 
ción del Génesis 21,18, para que se compare con el 
cotejo entre la Vetus y la Vulgata, ofrecido anterior- 
mente: Zlacobus autem a Bersaba Haranem contendens, in 
locum quedam pervenit, et ibi, quod sol occiderat, pernoc- 
tavit; et saxis, quae in eo loco erant, pro pulvino usu, 
cubuit. 

AT. Ayuso, en EstB (1955-1961), con copiosisima bibliografía. 


Bibl.: 
pág. 490 y sigs. 


J. GRETZER, Opera omnia, VIT, Regensburgo 1734-1739, 
F. STUMMER, Einfiihrung in die lateinische Bibel, 
Paderborn 1928. BEURON ERZABTEL, Vefus Latina, en Arbeitsbericht, 
Beuron (anualmente desde 1952 en adelante). S. BOSCHERINI, Sulla 
lingua delle primitive versioni latine dell AT,en Atti e Memorie dell Ac- 
cademia Toscana, Florencia 1961, págs. 205-226. 


A. WACCARI 


LATINISMOS DEL NT. En el NT los latinismos 
no son tan abundantes como los semitismos. Se limitan 
al vocabulario y giro de la fraseología, y no influyen 
en la sintaxis. Las voces extranjeras proceden de 
la vida militar (mparrapiov, «pretorio»; Aeylwv, 
«legión»; xevtupiwv, «centurión»), legal y adminis- 
trativa («ñvoos, «censo»; Alfeprivos, «liberto»; ko- 
Awvia, «colonia»), y económica (3nvápiov, «denario»; 
Spaxuíñ, «dracma»; ¡pob1os, «modio»). Además, se 
traducen al pie de la letra al griego conceptos latinos, 
sobre todos los burocráticos u oficiales (fyeuov, procu- 
rator; ávSúttatos, proconsul; pafiBoUxos, lictor; Exartóv- 
TAPxXOS, centurio; ocuppbouMov, consilium, etc.). Frases 
derivadas son, p. €ej., 805 ¿pyaciav, da operam, 0 
cuuBouMov Aaupáverw, consiliun capere. Los latinis- 
mos no se emplean de manera regular en todo el 
NT. El evangelio de san. Marcos contiene la mayo- 
ría de ellos, al paso que el de san Lucas los evita. 
Este último sustituye kevtuplov por éxaTovTAPXNS”, 
y kñvoos por qópos?. En cambio, Marcos interpreta 
expresiones griegas por otras latinas?. 


¡Le 23,47. *Lo 20,42. *Me 13,16. 


Bibl.: C. H. TURNER, Latinism, en ThSt, 29 (1928), págs. 346-361. 
A. DEBRUNNER, Á Greek Grammar of the New Testament, Cambridge 
1961, págs. 4-6. 

E. PAX 


LATUSIM. Tribu descendiente de Abraham y Qé- 
taráh. —> Létisim. 


LAUREL. —> Flora, $6, 0, i. 


LAVADERO (heb. rahsáh; Aútpov; Vg. lavacrum). 
En la SE sólo encontramos esta palabra en dos lugares 
del AT y ambas en el Cantar de los Cantares, cuando 
el esposo dice a la amada que sus dientes son como 
«manada de ovejas esquiladas que suben del lava- 
dero...»?. 
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Como se desprende del texto, parece ser que se lavaba 
a las ovejas antes del esquileo, costumbre que todavía 
se conserva en Palestina, aprovechando algunos reman- 
sos de riachuelos y el agua pluvial conservada en con- 
cavidades de rocas. Ganaba así la lana y servía el baño 
de prevención contra las epizootias. 

Otros textos del NT que mencionan Aoútpov tienen 
un sentido figurado y espiritual (-—> Bautismo) y hay que 
traducirlos por «baño». 

1lCant 4,2; 6,6. 

R. SÁNCHEZ 


LAVATORIO. —>- Abluciones. 


LÁWIS. Keétib del nombre de > Láyis, en 2 Sm 
O: 


LÁYIS (Aceoá; Vg. Lais). Nombre antiguo de la 
ciudad de Dan!, también llamada Lésem?”. Se localiza 
de modo casi unánime en el actual Tell el-Qádi, ruinas 
situadas al pie de la falda sudoccidental del Hermón, 
donde nace el Nahr el-Leddán, una de las principales 
fuentes del Jordán, en el límite extremo del norte de 
Palestina (—> Dan Ciudad y tribu de). 


lJue 18,7.14.27.29. *Jos 19,47. 


Bibl.: ABEL, l, págs. 94, 307, 475, 490. 
M. MÍNGUEZ. 


LÁYIS (k. /áwis, «león»; Acís [A], *Ayís [B]; Ve. 
Lais). Padre de Palti, a quien Saúl concedió su 
hija Mikal, la mujer de David, el cual la recobró poste- 
riormente en el período que siguió a la muerte de Saúl. 


Sm 25,44: 28m 3,15, 
Bibl.: NoTH, 813, pág. 230. 


LAYSAH (4, Marcó, Aegis, Aais; Vg. Laisa). Ciu- 
dad de los aledaños de Jerusalén!*. Se identifica, aunque 
no con seguridad, con la actual Isáwiyah, situada a 
3 km al nordeste de Jerusalén, en la ladera oriental del 
monte de los Olivos y a algo más de 2 km al sudoeste 
de “Anátáa. Es una aldea edificada con materiales antiguos 
y en ella hay una gran muralla, amplias cisternas, fustes 
de columnas, etc. 


ls 10,90. 


Bibl.: ABEL, II, pág. 368. Simons, $$ 1224, 1239, 1583(9). 


G. LOMBARDI 


LÁZARO (heb. latzár, abreviatura de *eltázár, «Dios 
ayudó»; AMálapos; Vg. Lazarus). El nombre de Lá- 
zaro era muy común entre los judios contemporáneos 
de Jesús. 


1. HERMANO DE MARTA Y MARÍA. Si no fuera por 
san Juan, desconoceríamos la existencia de este perso- 
naje de alta condición entre los judios, y a quien Jesús 
honró con su amistad. San Lucas, autor del episodio 
encantador de las dos hermanas, Marta y María, no tie- 
ne una palabra para Lázaro, tal vez porque, escrito 
su evangelio antes del año 70, temió exponerle a las 
represalias de los judíos, dueños todavía de Jerusalén. 
Los tres hermanos vivían en Betania, marco de verdor 
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Betania. La nueva iglesia de San Lázaro, erigida en 1952-1953 sobre los muros de dos antiguas iglesias precedentes. 
Aquí se sitúa la casa de Lázaro y sus hermanas, aunque haya quien afirme que fue la de Simón. (Foto P .Termes) 


y de frescura en tiempo de Jesús. Situada a quince esta- 
dios de Jerusalén (2775 m) en la vertiente oriental del 
monte de los Olivos, correspondía acaso a la “Ananyáh, 
de la tribu de Benjamín*; hoy es el pobre villorrio de 
el-“Elizariyah, nombre que nos recuerda a Lázaro. 

Transcurrida la fiesta de la Dedicación del Templo, 
celebrada a fines de diciembre, ante la creciente hostili- 
dad de los judios, Jesús se retiró al otro lado del Jordán, 
a Perea, donde había estado cuando el Bautista dio 
testimonio de Él por primera vez. Esperaba el momento 
de emprender su último viaje a Jerusalén, cuando reci- 
bió el mensaje de Marta y María, anunciándole que Lá- 
zaro estaba enfermo. No le pedían expresamente que 
volviera a Betania; conociendo su particular afecto al 
enfermo, le mandaron simplemente a decir: «Señor, 
el que amas está enfermo». Jesús, en verdad, amaba a 
Lázaro y, sin embargo, no se puso inmediatamente en 
camino; continuó durante dos días donde estaba, por- 
que sabía que se iba a cumplir un gran designio de 
Dios, encaminado a manifestar su gloria. Este designio 
tiene para san Juan una importancia capital, dado 
el fin principal de su evangelio: fundamentar la fe 
de sus destinatarios en Cristo Jesús, vida del mundo 
y que tan sólo con una palabra resucita a un muerto 
de cuatro días. 
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Cuando llegó el momento querido por el Padre, a 
fin de que el prodigio fuera más sorprendente, Jesús 
volvió a Judea y llegó a Betania, cuando hacía ya cuatro 
días que Lázaro había sido sepultado. Enterada Marta 
de la llegada de Jesús, salió a su encuentro, mientras 
María quedaba en casa. Las primeras palabras de Marta, 
en presencia de Jesús, son una explosión de pena, a la 
cual hará eco poco después una queja semejante de Ma- 
ría: «Si hubieras: estado presente, mi hermano no hu- 
biera muerto»?, Jesús, después de afirmar que Él era la 
resurrección y la vida, la vida eterna indefectible que 
la muerte natural no puede impedir, conmovido interior- 
mente por los sollozos de ambas hermanas, llora por el 
amigo muerto y pregunta dónde lo han puesto. El se- 
pulcro, abierto en la roca, se halla cerrado con una pie- 
dra. Retirada a una orden suya, Jesús levanta los 
ojos al cielo, ora en alta voz, para demostrar a los que 
le escuchaban que iba a dar en nombre de Dios una 
señal de su misión divina, y con fuerte voz llama a 
Lázaro por su nombre: «¡Lázaro, ven fuera!» El muerto 
obedeció al mandato y, desatadas sus vendas, volvió 
a la vida. 

Para san Juan fue este milagro como el coronamiento 
del ministerio público de Jesús, el preámbulo de su 
muerte y la prenda de su resurrección. La alta condición 
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social de Lázaro, en efecto, y sus numerosas relaciones 
contribuyeron a dar al portento una gran resonancia y 
que creyeran en Jesús muchos judíos; pero también se 
acrecentó el odio de los sanedritas, que tomaron la reso- 
lución definitiva de hacerle morir. Es más, puesto que 
Lázaro resucitado era una prueba viviente del poder del 
divino Maestro, determinaron matar también a Lázaro?. 
Nada indica que llevaran a cabo su propósito; san Juan 
nos presenta por última yez a Lázaro en el festín que se 
celebró en Betania en casa de Simón el Leproso, seis 
días antes de la Pascua*. Una antigua tradición recoge 
la creencia de que Lázaro llegó con sus hermanas a 
Provenza, y de que había sido obispo de Marsella. El 
Martirologio romano menciona su fiesta el 17 de di- 
ciembre. También desde el siglo 1v se señala el lugar, 
próximo a la antigua Betania y siempre venerado por 
cristianos y musulmanes, donde fue depositado por es- 
pacio de cuatro días el cuerpo de Lázaro. 


Nek 11,3%. '*Jh 11,431.32 *I5-12,10. *Ia IZ, L<a, 


2. EL POBRE DE LA PARÁBOLA. En el evangelio, ade- 
más de Lázaro, el amigo de Jesús, es designado con ese 
nombre el pobre que, juntamente con el mal rico, cons- 
tituye el personaje principal de una de las bellas parábo- 
las que nos ha conservado san Lucas?. Compuesta de 


dos escenas vigorosamente opuestas: una terrestre y otra 
de ultratumba, por el contraste violento entre el rico 
vestido de púrpura y amigo de banquetes espléndidos, 
y el mendigo, cuyos harapos apenas si podían cubrir 
las úlceras de su cuerpo, y que tenía que disputar a los 
perros las sobras de la mesa del rico. Jesús ha querido 
darnos una lección de alcance moral y doctrinal incal- 
culable: la posibilidad de la inversión total en la vida 
de ultratumba de las condiciones sociales de los hombres. 
Muchos comentaristas, particularmente antiguos, qui- 
sieron ver en esta parábola una verdadera historia por 
el nombre de Lázaro, y es natural, en esa hipótesis, que 
buscaran otro para el rico: Nínive o Píneas. De esa 
exégesis derivó la popularidad del pobre Lázaro, patrono 
de los leprosos y atacados por enfermedades contagiosas 
y de una orden hospitalaria. Los comentaristas moder- 
nos creen que la presencia de un nombre propio en 
una parábola no es prueba de su historicidad estricta y 
concreta. El que Jesús hiciera en este caso excepción a 
la norma constante de no dar nombre a los personajes 
de sus parábolas, se explica porque, además de dar 
mayor viveza y colorido a su relato, convenía que tuviera 
nombre propio quien, al intervenir en la vida de ultra- 
tumba, no podía ser designado ya como mendigo. 
Le 16,19-31. 


Betania. Entrada actual al sepulcro de Lázaro. Se desciende por veinticuatro escalones a un vestíbulo de 3 x 3 m, 
y por una estrecha abertura con tres escalones se penetra en la cámara mortuoria. (Foto P. Termes) 
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Caza de asnos salvajes por medio de lazos. Relieve asirio procedente del palacio de Asurbanipal en Nimrud 


Bibl.: Además de los comentarios al evangelio de san Juan y 
expositores de los milagros del Señor, véase: P. RENARD, L£Lazare, 
en DB, 1V, 1, cols. 137-141. 


F. ÁLVAREZ 


LAZO (heb. pah; tayis; Vg. laqueus). La termino- 
logía varia e imprecisa delata un pueblo para el 
que la —> caza desde los tiempos históricos fue ocupa- 
ción muy secundaria, a diferencia, p. ej., de los asirios 
y egipcios, cuyos reyes eran grandes cazadores, como 
lo testifican los numerosos relieves que han sacado a luz 
las excavaciones en el Próximo Oriente. 

Por las breves descripciones del libro de Job y de los 
profetas, parece deducirse que el lazo consistía esencial- 
mente en una especie de red disimulada en la que entraba 
el ave o el animal, quedando aprisionado en ella. La 
suerte del impío es como Ja de la pieza que va a ser 
cazada: «El cepo impedirá sus pasos vigorosos... se 
enredarán sus pies en la red y caminará sobre una tram- 
pa; un lazo le atará los tobillos... se le ocultará la cuerda 
en la tierra...»?; «¿Se echaría el ave a tierra en la red 
si no hubiera el cebo ?»?; «Quien escape del terror caerá 
en la hoya, el que escape de la hoya se enredará en la 
red (nótese la paranomasia: páhad wá-páhat, wá-páah)»?. 

El grafismo de la imagen cinegética pronto pasó al 
lenguaje figurado: la infidelidad de reyes y sacerdotes 
es lazo y red para la religión del pueblo*, los impíos 
tropezaron y cayeron en la misma red que ellos habían 
tendido al justo, para quien sus malas artes son cual 
lazos arteros?, pero Dios le libra de sus redes como 
pajarillo que escapa del engaño del cazador*. Las trazas 
de la prostituta son comparadas al lazo que atrapa al 
incauto; contra sus lisonjas advierten al mozo los libros 
sapienciales?. En los Diálogos de Luciano se Illama 
a las hetairas «lazos de la vida» y una lleva el nombre 
de Tlayis. Este tipo de lazo figurado equivale al —> escán- 
dalo y es con frecuencia sinónimo de ruina y perdición. 

En el NT se compara la llegada imprevista del día 
de la parusía a la sorpresa de un lazo que cae sobre 
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un ave?; se recuerda la palabra del salmo que la mesa 
(tapete, alfombra sobre el suelo) del impío se le trueca 
en lazo?. Las cartas Pastorales a Timoteo recuerdan los 
lazos del diablo en que podría caer un obispo nuevo en 
la fe, y el lazo en que caen los afanosos de riquezas?”. 

El verbo trayibevemw, «poner lazos», aparece una 
sola vez: cuando los fariseos intentan sorprender a Jesús 
con la cuestión del tributo?”. 


1Job 18,7-10. 2Am 3,5. *%ls 24,17 = Jer 48,44. Os 5,1; 9,8. 
¿Sal 9,16; 38,13; 119,110; 140,6; cf. Prov 5,22. "Sal 91,3; 124,7; 


142,4, ?Cf. Prov 7,23; Eclo 9,3-4. Lc 21,35. *Rom 11,9; cf. Sal 
69,234. “IT Tim 3,7: 6.93 Z Tim 2,26, *PMt 22,153. 
Bibl.: J. SCHNEIDER, Trayis, en TAW, V, págs. 593-596. 


C. GANCHO 


LE?AH. Hija mayor de Labán y esposa de Jacob. 
Correcta forma nominal de la transcripción hebrea, pero 
en castellano está admitida corrientemente la voz — Lía, 
que deriva del griego (A[eJia) y del latín (Lia). 


LEB QAMAY. > Anagramas. 


LEBANAH («blanco»; sudar. lubany; Nafavaw, Na- 
Bavá; Vg. Lebana). Netineo, cuyos descendientes re- 
gresaron de la Cautividad babilónica con Zorobabel!. 
En algunos mss. del libro de Nehemías, el nombre 
ostenta la grafía Lébana?. 

1Esd 2,45; Neh 7,48, 

Bibl.: NorH, 807a, págs. 38, 225, 248. G. RyYckMANs, Les 
noms propres sud-sémitiques, Y, Lovaina 1934, pág. 118. 


G. LOMBARDI 


LÉBANÓN. Forma hebrea ordinaria, acompañada 
corrientemente del artículo (ha-), que designa al co- 
nocido monte — Líbano. 


LEBA-OT («leonas»; AMafuws; Vg. Lebaoth). Ciu- 
dad en el Négeb de Judá. Idéntica a —> Bét Léba ot. 
Jos 15,32. 
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LEBBEO. Sobrenombre de Judas Tadeo. En Mt 10,3, 
algunos códices (Beza, D cantabrigense del siglo 1v, 122) 
y algunos santos Padres (Agustín, Orígenes) señalan la 
lectura AsfPaios. Bastantes códices tienen esta glosa 
AepPatos, ó EmixAndeis Oadiaios («Lebbeo, el llamado 
Tadeo»). Algunos autores explican el sentido de la pala- 
bra, haciéndola derivar de léb, «corazón», como si in- 
dicara al dotado de «insigne fortaleza»; otros ven en ella 
un topónimo, Lebba, de la costa marina galilaica, y 
entonces sería un patronímico (> Judas Tadeo). 


S. BARTINA 


LEBNA. En la Vg. nombre de dos localidades que 
en el texto hebreo corresponden a la designación 
—> Libnáh. 


LEBNI, LOBNI. Nombre de un levita que la Vg. 
en Nm 3,18.21 transcribe Lebni y en Jos restantes pa- 
sajes Lobni. En hebreo es —> Libni. 


LÉBO» HÁMAT (Nafweud9, eloodos “Eud5; VE. 
Introitus Emath). La importancia de Fámat en el 
mundo antiguo del Próximo Oriente queda manifestada 
por la Biblia misma con la clásica expresión: «Desde 
el río Sihór hasta Lébo” Hámát», que se emplea para 
determinar los límites de la Tierra Prometida. Esta 
expresión aparece en múltiples pasajes*, los cuales en 
su conjunto ofrecen buenos elementos para la deter- 
minación del sentido de Lébóo” Hámat (> Flámat). 

La expresión dicha «desde el río Sihór hasta Lébo' 
Hámat» forma terna con la de tipo «desde el Desierto 
al Gran Río», el Éufrates, y la otra «de Dan a Bersabee», 
la cual es un tipo intermedio entre las anteriores. 

Por razón del sentido incierto de Lébo” Hámat, la 
historia de su exégesis registra dos corrientes distintas: 


1. La primera ve los confines extensos, entendiendo 
la expresión Lébó? con una ciudad dependiente de 
Hámaát o que se hallaba en su distrito. Se identificaría 
con “Ain Libwa («Fuente de la Leona») que está a 
23 km al norte de Ba“albek, a 38 al sur de Ribláh y a 100 
de Hamá. Otros admitirían un sentido más genérico 
que tendría que aplicarse a la llanura de Homs. Los 
restos de antiguas ruinas, su situación cerca de la gran 
carretera de las caravanas en el punto de la división 
de las aguas en la espaciosa meseta y junto a una de las 
principales fuentes del Orontes, río que riega la ciudad 
de Hamá (Hámat), justificaría la denominación Lébo” 
Hámaát que le da el texto sagrado. 


2. La segunda ve los confines más estrechos, inter- 
pretando Lébo? como una expresión verbal de direc- 
ción, es decir, lébo? sería «hacia la entrada de Flámát». 
Se indicaría en concreto la llanura de Merg “Ayún, entre 
la cadena del Líbano y el monte Hermón, donde tie- 
ne comienzo la Bega“ (= Celesiria), la cual pasados 
242 km termina al norte con el distrito de Hama (Hámat). 

La primera teoría no parece tener fundamento his- 
tórico. Algunos textos reales aducidos son débiles y 
no consiguen probarla. La segunda teoría tiene a su 
favor argumentos históricos y literarios. La forma gra- 
matical Lébo? Hámaát aparece siempre precedida de 
un mém de origen que exige una preposición consi- 
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guiente, que es en general lámed?, o bien está refor- 
zada con “ad?. Esta construcción da un sentido verbal 
al término hebreo y ha de traducirse por «hasta cerca 
de la entrada de Hámát». De esto claramente se de- 
duce que no se trata sino de una situación geográfica, 
cual exige la segunda teoría. 

Los otros textos refuerzan esta interpretación. En 
Nm 34,8 Lébo? Hámat está puesta en relación con 
Sédádáh en el pasaje de Ez 47,15, donde con los LXX 
se ha de leer «Desde el mar hacia la entrada de Hámat, 
hasta Sédadah». El texto de Nm 13,21 es muy evidente. 
La expresión «Desde el desierto de Sin... hasta Réhob, 
cerca de la entrada de Hámaát», describe el territorio 
israelítico. La frase Lébo? Hámát es un inciso que 
determina a Réhob. Esta última ciudad, conocida en 
Jue 18,28, se localiza en las faldas del monte Hermón, 
residencia de los danitas?. 

A estos argumentos literarios se unen los históricos, 
según los cuales el territorio israelita se extiende den- 
tro de aquellos límites. Si bien la Biblia refiere-que David 
tuvo el dominio sobre Damasco y Salomón hasta Hámat, 
tal cosa ha de entenderse como una dirección social y 
moral, y no primariamente como una extensión terri- 
torial. La clásica expresión «desde el Río... hasta Lébo” 
Hámat» describe el dominio de Israel, lo cual se deduce 
con suficiente claridad de los textos del tipo «desde 
Dan a Bersabee»? Por consiguiente, las dos últimas 
expresiones son equivalentes y manifiestan un tiempo 
redaccional diverso. La ausencia de «desde Dan a Bersa- 
bee» en Josué, mientras que se halla en Jueces, lleva a la 
conclusión de que la expresión Lébó” Hámat es anterior a 
la asignación del territorio a las tribus. La emigración 
de Dan al norte de la Tierra Prometida, origina la 
expresión «desde Dan a Bersabee», mientras que la otra, 
gracias a su prioridad, continúa paralela con la nueva. 
Queda fuera de uso la más antigua «desde el Desierto... 
al río Éufrates», la cual se halla exclusivamente en los 
textos de promesa, del Pentateuco a Josué, primera 
parte (caps. 1-12). Allí se describen los límites del país 
de origen de Abraham hasta Egipto («Todo el territorio 
que pisará tu pie»). En el Deuteronomio, empero, la 
promesa está ligada como condición sine qua non, 
indispensable, a la observancia de la Ley y de los 
preceptos de Yahweh. El no haberse cumplido esta 
condición es la base de la frustración de la promesa?. 
Todo esto queda justificado a lo largo de la historia 
del AT. Estos confines habían sido destinados a los he- 
breos, pero su infidelidad fue la causa de la limitación 
de los mismos dentro de los límites de Lébo” Hámat, 
o de Dan a Bersabee. En este sentido son verdaderas 
las palabras de san Jerónimo: «Tales límites, cierto, te 
habían sido prometidos, pero no te fueron entregados». 

1Nm 13,21; 34,2-12; Jos 13,5; Jue 3,3; 1Re 3,65; 2 Re 14,25; 
1 Cr 5,9; 13,5; 2 Cr 7,8; 26,8; Ez 47,13-20; 48,1; Am 6,14. *Nm 
34,8; Ez 47,13. *Cf. Jos 13,5. *Cf. Jue 18,7; 2 Sm 24,5-8; 1 Re 
8,65. *Cf. Jue 20,1; 1 Sm 3,20; 2 Sm 3,10; 17,11; 24,2.15; 1 Re 4, 
255 1 Cr 21,2; 2 Cr 30,5; Am 8,14, *C£ Dt 11,22 y sigs. 


Bibl.: A. LEGENDRE, en DB, II, cols. 1719-1720. AnBeL, I, págs. 
300-301. The Westminster Dictionary of the Bible, Filadelfña 1944, 
pág. 223. D. Bat, en ECatt, V, col. 273. B. UBACH, en La 


Biblia de Montserrat, Illustració, YI, Montserrat 1954, págs. 50-53. 
P. LemAIrRE - D. BaALD1, Atlante Biblico, Roma 1955, pág. 70. 


G. LOMBARDI 
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El-Lisáan. En la región sudoriental del mar Muerto, una blanca lengua de tierra se adentra en las aguas y las divide en dos 
zonas desiguales. El-Lisán aparece a la derecha de la ilustración como una superficie casi imperceptible. (Foto S. Bartina) 


Laodicea. De la antigua ciudad no quedan más ruinas que las pertenecientes al estadio y al gimnasio o termas. San Pablo 
escribió a los laodicenses una epístola que se ha perdido y san Juan menciona esta ciudad en el Apocalipsis. (Foto P. Termes) 
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LEBONAH («incienso»; Aefwvá; Vg. Lebona). Lo- 
calidad citada únicamente con ánimo de localizar la 
posición de Silóh, «al mediodía de Lébónah»!. Se iden- 
tifica con el-Lubbán o Lubbán Serqiyah, 44 km al norte 
de Jerusalén y S al oeste noroeste de Hirbet Seilún 
(SilOh). 

Jue 21,19. 

Bibl.: 
pág. 286. 


GUÉRIN, Samarie, Y, pág. 164, CONDER-KITCHENER, l, 


ABEL, IT, pág. 369. SIMONS, $ 643. 
J. A. PALACIOS 
LECI. Hombre de la tribu de Manasés. — Lighi. 

LECCIONARIOS. 1. ANTIGUO TESTAMENTO. No €s 
ajena al lenguaje bíblico la mención de libros o rollos 
en los que se conservaban los escritos del AT o también 
el recuerdo de leerlos en público. Así vemos que en la 
sinagoga de Nazaret entregaron a Jesús un libro del 
profeta Isaías?. En los Hechos? se narra que «de Pafos 
navegaron Pablo y los suyos, llegaron a Perge de Pan- 
filia, pero Juan se apartó de ellos, volviendo a Jerusalén. 
Ellos, partiendo de Perge, llegaron a Antioquía de 
Pisidia, y entrando en la sinagoga en día de sábado, 
se sentaron. Hecha la lectura de la Ley y profetas, los 
invitaron los jefes de la sinagoga, diciendo: “Herma- 
nos, si tenéis alguna palabra de exhortación al,pueblo, 
decidla” ». 

Esta práctica de recitar pasajes del AT no era ocasio- 
nal, sino que el mismo NT menciona su lectura como 
costumbre de entonces. Recuerda, en efecto, «las pala- 
bras de los profetas que se leen cada sábado»?*. Y con- 
cretamente, de Moisés dijo Santiago en uno de sus dis- 
cursos: «Pues Moisés desde antiguo tiene en cada ciudad 
quienes lo expliquen, leyéndolo en las sinagogas todos 
los sábados»?. 

El origen de estas lecturas en común es tradicional- 
mente judio*, lo cual confirma Flavio Josefo al decir 
que el sumo legislador «ordenó que no solamente una, 
dos o varias veces, sino que, desentendidos de todas las 
otras obras, cada semana nos congreguemos para oír 
la Ley y penetrarla concienzudamente»*B, A diferencia 
de lo que sucedía con los salmos o himnos que exigían 
modulación, tratándose de la lectura de estos pasajes bí- 
blicos se requería solamente una buena pronunciación €. 

Estos escritos que se leían estaban contenidos inicial- 
mente en libros que reproducían todo el AT. Pero a 
medida que lo urgió la conveniencia de adaptar los pa- 
sajes bíblicos a determinados ciclos litúrgicos, se fue 
formando el leccionario, o sea el libro que contenía 
lecturas apropiadas para diversos días o tiempos del año. 

A los comienzos de las reuniones de los fieles se solían 
tener tres lecturas una del AT y dos del NT. Pero a 
partir del siglo 1v la liturgia romana redujo sólo a dos 
las lecturas, suprimiendo la del AT, menos en las ferias 
de témporas. 

También a fines del siglo vi se advierte en Antioquía 
una lectura ya regulada de la Biblia y parece que para 
cada domingo o fiesta se había asignado precedente- 
mente un pasaje adecuado. El Génesis era leído desde 
el comienzo de la cuaresma hasta la Semana Santa. 

En cambio, en Milán, lo mismo que en Constanti- 
nopla, durante la cuaresma se leían los libros de Job 
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y Jonás, como consta por una carta de san Ambrosio”: 
Audistis, filii, librum Job legi, qui solemni munere est 
decursus et tempore. [ ...?. Seguenti die lectus este de more 
liber Jonae. 

En uno de sus sermones, san Agustín! hace referencia 
a una lección de Isaías leída públicamente. Y de otro 
sermón atribuido al mismo doctor* consta que en 
África se leía también el Génesis. 

De esta forma, con la pública lectura y aceptación de 
parte de los fieles, los leccionarios del AT nos han 
conservado muchos fragmentos del sagrado texto de 
valor no despreciable para la historia del texto bíblico. 


AISIDORO, De ecclesiasticis officiis, 1, 10,1, en PL, 83, 744-745. 
BF. Josero, Contra Ap., 2,17. “IsiDORO, Etymologiarum, 6, 19,2, 


en PL, 82, 252. DEpist., 20,14.25. en P£, 16, 1040, 1044. XSermo, 
45, 1, en PL, 38, 262. FSermo supposititius, 6, 1, en P£L, 39, 1749, 
Le 4,17. *Act 13,13-15. *Ack 181% “Act ES, 21. 


Bibl.: E. MANGENOT, L£Lectionaires, en DB, 1V, cols. 147-157. 
G. Gobu, Épitres, en DACL, V, 1, cols. 245-344. R. CORNELY- 
A. MERK, /ntroductionis im S. Scripturae libros compendium, 2.4 ed. 
París 1927. A. GUILDING, The Fourth Gospel and Jewish Worship. 
A Study of the Relation of St. John's Gospel to the Ancient Jewish 
Lectionary System, Oxford 1960. 1. ELBOGEN, Der jiúidische Gottes- 
dienst in seiner geschichtlichen Entwicklung, 4.* ed., Hildesheim 1962. 


2. NUEVO TESTAMENTO. «Y al llamado “Día del sol”, 
cuantas personas permanecen en la ciudad o campo 
se congregan en un mismo lugar, donde, mientras el 
tiempo Jo permite, se leen los hechos memorables de 
los apóstoles y los escritos de los profetas. Después, 
al terminar el lector, el presidente de la asamblea toma la 
palabra para hacer una persuasiva exhortación en orden 
a imitar hechos tan preclaros». De esta forma, san Jus- 
tino4 da cuenta de la costumbre en las iglesias orienta- 
les de leer pasajes escriturísticos a la congregación de 
los fieles. 

Pero esta práctica no fue exclusiva de las cristianda- 
des orientales. TertulianoB habla concretamente de la 
iglesia de Roma que «mezcla la Ley y los Profetas con 
las letras evangélicas y apostólicas de donde bebe la 
fe». Y san Jerónimo“ señala la importancia y viveza 
que adquiere la Biblia leida en público: «La divina 
Escritura, aun leida, edifica; pero aprovecha mucho más 
sI de las letras se convierte en voz, de forma que quien 
habia enseñado por medio de la epístola, instruya, como 
presente, a los oyentes. En efecto, la viva voz tiene una 
gran fuerza». 

Al lector (el ávayvootns de la iglesia oriental) co- 
rrespondía leer a los fieles los pasajes escrituristicos. 
Era cargo que se tenía en veneración por los fieles y 
para el que se exigía una buena disposición. San Ci- 
priano? habla de las cualidades que adornan alos lectores. 

Estos fragmentos, leidos en la asamblea de los fieles 
se conservaban en unos libros llamados «leccionarios». 
Su origen se remonta prácticamente a los comienzos de 
la vida de la Iglesia, por más que los testimonios que 
sobre ellos quedan en su gran mayoría son medievales. 
Como uno de los testigos más antiguos que conocemos, 
recordamos el Evangeliario 1043 del siglo 1v/v y los 
348 y 349 del vr. 

Por lo que al NT se refiere, hemos de distinguir dos 
grandes grupos de leccionarios: los que contenían 
textos del evangelio y los que conservaban pasajes 
litúrgicos de los Hechos, epistolas Católicas y paulinas. 
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Los primeros se reconocían entre los griegos por Evay- 
yémov, 'Exdoyabiov (ExAoydStwv) TOÚ eúayyeAlou; a 
los latinos se les daba el nombre de Evangelarium 
o Evangelistarium. La selección de pasajes de los He- 
chos, epístolas Católicas y paulinas era llamada por 
los griegos *AtróotoAos O IlpagarrootoAos. 

Fácilmente se adivina que los leccionarios han servido 
también para la transmisión del texto neotestamentario. 
Pero algunos especialistas, con respecto al de los ma- 
nuscritos ordinarios, han aceptado con reserva su valor 
crítico. Téngase, sin embargo, presente que, en cotejo 
con manuscritos de una misma época, los leccionarios 
pueden tener, al menos, la misma autoridad documental. 
Es, empero, evidente que el crítico tendrá que despo- 
seer al leccionario de las fórmulas que, generalmente 
al principio y fin, añadió el uso litúrgico. Mas, con estas 
salvedades, el leccionario puede ofrecer un texto críti- 
camente muy aceptable. Adviértase, por otro lado, que 
a veces algún leccionario puede incluso tener más auto- 
ridad que un manuscrito privado, en cuanto que el lec- 
cionario representa la autorización implícita de la jerar- 
quía en la congregación de los fieles, al aceptar su texto 
depurado o sin enmiendas. Esto explica, además, la 
posibilidad de que en algún leccionario se haya conser- 
vado por tradición un texto muy primitivo. 

Según la última lista de K. Aland sobre los manus- 
critos neotestamentarios, actualmente se conservan 1997 
leccionarios. 


AJUSTINO, Apologia I pro Christianis, 67, en PL, 6,429. BTER- 
TULIANO, Liber de praescriptionibus, 36, en PL, 2,60. “JERÓNIMO, 
Commentariorum in Epistolam ad Galatas, 2, 4, 20, en PL, 26,386. 
D CIPRIANO, Epistolae, 33,34, en PL, 4,317-324. 


Bibl.: C.R. GREGORY, Die griechischen Handschriften des Neuen 
Testaments, Leipzig 1908, págs. 123-171. E. von DoBSCHÚTZ, Zur 
Liste der neutestamentlichen Handschriften, 1, en ZNW, 23 (1924), 
págs. 261-264; IT, en ZNW, 25 (1926), pág. 305; IV, en ZNW, 32 
(1933) págs. 201-203. He omitido Ja TIT lista de Dobschiitz, en ZNW, 
27 (1928), por no aportar nada con relación a nuevos leccionarios. 
H. LECLERCO, Lectionnaire, en DACL, VI, cols. 2270-2306. J, 
SALGUERO, Cómo leían la Biblia los Santos Padres y los cristianos 
de la Edad Media, en CB, 14 (1957), págs. 140-150. H. M. Buck, 
JrR., The Johannine Lessons in the Greek Gospel Lectionary, Chicago 
1958. W.D. BRaY, The Weekday Lessons from Luke in the Greek 
Gospel Lectionay, Chicago 1959, K. ALAND, Kurzgefasste Liste 
der griechischen Handschriften des Neuen Testaments, 1, Berlín 
1963. 


J. O'CALLAGHAN 


LECTURA DE LA BIBLIA. La lectura de la Biblia 
puede ser pública o privada, y estar motivada, bien por 
la autoridad del libro sagrado en materia de doctrina 
y moral, bien por el valor puramente particular que el 
acto tenga para la vida espiritual de los fieles, 


1. ANTIGUEDAD. a) Entre los judíos. Lecturas pú- 
blicas fueron promovidas ya por Moisés tras el esta- 
blecimiento de la Alianza*, por Josué? y por Nehemías?, 
con motivo del comienzo de una nueva e importante 
fase de la vida nacional. Pero, por el modo como Flavio 
Josefo informa de una de ellas4, es posible afirmar que 
se celebraron con cierta frecuencia y regularidad. 

La lectura pública propuesta por Jeremías* de alguno 
de sus propios oráculos tiene un carácter particular. 

Isaías aconseja a sus lectores «inquirir en el libro del 
Señor y leer»?. El «libro del Señor» resulta ser, según 
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el contexto, una recopilación de escritos sagrados, algo 
así como una primera «Biblia» en vias de formación. 
Si el profeta recurre a la autoridad de la Biblia sin más 
explicación, aconsejando «leer», quiere decir que existía 
también la costumbre de leer en privado los libros sa- 
grados. Este deber correspondía per se a los sacerdotes, 
quienes a su vez debían «instruir» (heb. hóreh) al pueblo 
en la Ley (heb. tórah). 

El personal del Templo efectuaba la lectura pública 
y, en el caso que recuerda Nehemías, los lectores eran 
levitas, quienes tenían el deber de leer con claridad y 
de forma inteligible para el pueblo*. Esto implica ante 
todo la repetición del contenido de la Ley en la lengua 
más difundida: el arameo. De esta actividad nacieron 
las versiones y paráfrasis más antiguas (targiumim). 

La autoridad de que gozaba la Biblia, el valor formativo 
que se le reconocía y la asiduidad con que se leía en el 
mundo judío, han sido indirectamente confirmados por 
los descubrimientos de Qumrán, junto al mar Muerto. 
Las numerosas copias de libros bíblicos y los comen- 
tarios que se hicieron en este lugar demuestran que se 
observaban las disposiciones contenidas en la Regla 
(105a) de aquella comunidad; además, la presencia de 
tantos libros en las diversas cuevas, se explica ante todo 
por el uso que de ellos hacían los eremitas para sus me- 
ditaciones. 

El origen de las sinagogas y su creciente número 
después del Exilio se debieron a la necesidad de dar a 
conocer la palabra de Dios con la «lectura», que era 
la parte predominante del «culto» que en ellas se cele- 
braba los sábados y días de fiesta, y que se reglamentó 
con disposiciones cada vez más precisas. A un «rito» 
de este género nos hace asistir el episodio de Jesús en 
la sinagoga de Nazaret”. En una sinagoga de Jerusalén se 
halló la siguiente inscripción griega: «Sinagoga para 
la lectura de la Ley»B, A esta lectura pública sinagogal 
entre los hebreos hacen referencia mumerosas noticias 
del NT*. En algunos de estos casos y en otros («la 
lectura de Moisés») ”, se comprende o entiende directa- 
mente la lectura privada; uno de ellos es el del eunuco 
de la reina Candaces, a quien Felipe encontró leyendo 
a Isaías mientras viajaba en su coche?" 

Jesús aconseja a su auditorio la lectura pública y 
privada para que busquen en la Biblia el testimonio 
de su misión y de sus enseñanzas**; en otro lugar, los 
judíos increpan a Nicodemo diciéndole: «Estudia las 
Escrituras y verás»??, 

Pero este uso de la Biblia como autoridad teológica 
en el ambiente judío, no fue algo exclusivo, pues muchos 
de ellos, buenos observantes, buscaron siempre en la 
Torah la enseñanza para su vida interior y, en los Sal- 
mos especialmente, la más alta y perfecta expresión de 
sus plegarias. Se pueden hallar huellas de estas consl- 
deraciones en la forma en que se tradujeron al griego 
algunas expresiones hebreas, es decir, atendiendo a la 
piedad más que a la puntualidad filológica. 

Además, de este modo de considerar la Biblia nacieron 
muchos aspectos de la exégesis judeo-helenística (espe- 
cialmente la de Filón), que tendrían también aceptación 
en la exégesis cristiana. 


AE, JoseFO, Ant. Fud., 412,209; ibid., 10,7,627, 
Licht vom Osten, pág. 379. 


B DEISSMANN, 
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1Éx 24,7. *Jos 8,34-35. *Neh cap. 8. “Jer 36,10.13. “Is 34,16. 


“Neh 8,7-8. “Lc 4,16-30. *Act 13,27; 15,21; 17,11:17. *2 Cor 
3,15. Act 8,28. 11Mec 2,25 y par.; 12,10: Mt 12,5: Jn $,39, «el 
que lee entienda» (la profecía de Daniei 9,27; 12,11); Mc 13,14. 
12 Jn 7,52. 

b) Entre los cristianos. La lectura del AT en la 
asamblea litúrgica, con significado cultual, continuó 
también en las asambleas cristianas. Muy pronto, a 
la lectura del AT se añade*%, y posteriormente le sus- 
tituye en parte, la lectura del NT. El «lector» se convirtió 
pronto en un cargo eclesiástico específico B. 

De estos primeros usos derivó el ciclo instructivo de 
las reuniones sagradas con su lectura del oficio divino, 
y especialmente el de la llamada «misa de los cate- 
cúmenos». En toda la Iglesia, la lectura del AT y NT, 
completada a veces con explicaciones de los santos 
Padres (homilía), en los oficios, intenta atender a la 
instrucción religiosa con la asidua y cotidiana medita- 
ción de los libros sagrados. Entre los ortodoxos, la 
importancia concedida a la lectura litúrgica de los 
escritos de los apóstoles y los evangelios (destacada por 
ceremonias especiales en honor del libro en cuestión), 
explica que en épocas de grandes dificultades para la 
vida de aquella iglesia y de decadencia en la preparación 
del clero, se haya conservado el conocimiento de la 
revelación divina y la integridad de la fe. En el curso de 
un año se lee públicamente al pueblo casi todo el NT 


AJusTINO, Apol., 1,67,3. BCLEMENTE, 17 Cor., 19,1. 


Bibl.: Además de la citada en — Qumraán, véase: STRACK- 
BILLERBECK, IV, 1, págs. 153-188. 


2. EPOCA PATRÍSTICA Y MEDIEVAL. a) Enseñanzas de 
los Santos Padres. Por medio de sus predicadores y, 
con el progreso de los tiempos, de estudiosos y teólogos, 
la Iglesia procura siempre difundir las enseñanzas de 
Jesús. Esta enseñanza, condensada en los «Símbolos», 
tenía su texto natural en los evangelios, a los que ser- 
vían de contexto preparatorio los libros del AT, y de 
nueva entrada las cartas de los apóstoles. La predicación 
y la teología son en gran parte comentarios de la Biblia. 

La lectura de la Biblia, con explicaciones, es la esen- 
cia de la instrucción religiosa, naturalmente en forma 
comunitaria. Para los antiguos, la expresión «en la 
Iglesia» conservaba el sentido de «en (sacra) asamblea», 
y evocaba así más un hecho humano que un hecho 
local, éste como consecuencia del primero. En los dis- 
cursos de san Agustín se encuentran frecuentemente 
párrafos como éste: «El evangelista (que escribe) 
es Mateo... ¿Quién no respondería: “Creo” ?... ¿Qué es 
ese devoto murmullo que oigo?... ¡Entonces, hermanos, 
sí, decís bien así! Creéis con entera seguridad y no 
tenéis que sonrojaros»4. Es evidente que, a su primera 
pregunta, el orador ha oído al publo responder: «Creo», 
y le invita a repetir la palabra con mayor claridad. 
Episodios de este género, aunque de otro estilo, se adi- 
vinan en los sermones de san Juan Crisóstomo y otros. 

Pronto, los fieles capacitados fueron invitados a leer 
personalmente la Biblia, formándose las primeras nor- 
más sobre el espíritu con que debía leerse. Esto es apli- 
cable especialmente a las personas religiosas. San Je- 
rónimo exhorta a Eustoquio, hija de santa Paula, que 
había decidido consagrar a Dios su vida en la virginidad, 
diciéndole: «Lee frecuentemente y aprende tanto como 
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puedas. Ríndate el sueño mientras tengas en la mano el 
libro, y sea la página sagrada la que acoja tu faz 
al inclinarse»B. El mismo escribe a un monje: «Ama 
el estudio de la Escritura y no amarás los vicios de la 
carne» C. De aquí se desprende qué entendían los Padres 
por «amor al estudio (scientiam) de las Escrituras»: 
estudio realizado para el provecho espiritual. En este 
sentido dicen que es necesaria la lectura de la BibliaP. 
Con este fin, se profundizó muchísimo, ya en la época 
de los Padres, en la investigación de los «significados» de 
la Biblia. 

AAGUSTÍN, Serm., 51,5, en PL, 39,1165. BJERÓNIMO, Epist., 
22,17, en PL, 22,404. “JERÓNIMO, Epist., 125,10, en PL, 22,1078. 
DCf. Juan CRrisóstoMO, Serm. de Lázaro, 3,1-3. 

b) Estudio y lectura de la Biblia en la Edad Media. El 
culto de la Biblia de la época patrística pasó y adquirió 
muevas formas más idóneas en los tiempos de la Iglesia 
medieval. 

Así' se inició su verdadero estudio que permite pre- 
sentir las exigencias de información documental e his- 
tórica, que de entonces en adelante serían las fuentes 
de la ciencia bíblica. Ante la imposibilidad de contar 
con directos cultivadores de la lengua e investigadores 
de la antigiiedad, se recopilaron con extremo cuidado 
los datos recibidos. Las Biblias glosadas procuran con- 
servar estas explicaciones para los lectores. Pronto se 
prepararían los «glosarios». La difusión que logró 
durante siglos el Libro de las etimologías de Isidoro 
de Sevilla, revela el afán de saber y entender la Biblia 
en su realidad histórica y ambiental, afán que persistió 
durante toda la Edad Media. 

Posteriormente, el conocimiento del texto se consagra 
en la búsqueda del sentido teológico, con que se prepa- 
raba a los sacerdotes. En las universidades, una ense- 
ñanza particular era normalmente la de Lector sacrae 
paginae: estudio cotidiano, a nivel científico, que se- 
guian clérigos y seglares. 

Bajo el perfil de la lectura formativa en la Edad Media, 
hay otra institución que reclama la atención: la Lectio 
divina, que los autores de normas monásticas incluyen 
regularmente entre los ejercicios cotidianos del monaste- 
rio. El oficio divino comprendía en esencia la recitación 
de todo el Salterio semanalmente, y a diario lecturas 
particulares. La disposición que se pedía para estas 
lecturas se halla en la célebre fórmula transmitida por 
uno de los libros de la espiritualidad medieval, que ha 
llegado hasta nosotros con el frescor de las cosas vivas: 
La imitación de Cristo. En ella se nos dice: «La Sagrada 
Escritura debe leerse con el mismo espíritu con que fue 
escrita». 

Las condiciones generales de la cultura, al igual que 
los medios de vida, imponían ciertos límites, que, sin 
embargo, se intentaban superar con el máximo esfuerzo. 
En las escuelas, se decia que los alumnos poco dotados 
debían dedicar sus escasas facultades por lo menos a la 
Biblia: Si vero grammatican nequis («no puedes») scire 
plene — defectu ingenii vel defectu crumenae — «Horas» 
et «Psalterium» disce valde bene. 

Para proveer a la lectura de la Biblia por aquellos 
que no tenían el dinero suficiente para adquirir un 
ejemplar, un obispo de York dejó en su testamento 
(1378) la orden de exponer en lugar público, atada con 
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una cadenita, su magnífica Biblia, que tantas horas 
gratas le había proporcionado... ¡Y la cadenita no era 
para impedir la lectura! 

Muchos libros, con los más diversos títulos, contienen 
en realidad una especie de florilegio bíblico o extractos 
para uso de los laicos. 

A esta prácticas de la Iglesia corresponde la enseñanza 
de los teólogos. En un recopilación de Quaeritur, muy 
en boga entonces, hay una pregunta que concreta y 
enfoca la doctrina católica. Versa sobre la célebre 
cuestión de la divulgación de la Biblia en lengua vulgar: 
«¿Es lícito a los laicos leer y poseer los libros traducidos 
del latín a la lengua vulgar?» La respuesta dice: «Su- 
puesto que la traducción no contenga errores, y se 
exponga en las notas la interpretación de los Santos 
Padres, no sólo es lícito, sino meritorio el leer tales 
libros»; y la respuesta se prueba con doce argumentos?. 

La documentación existente en archivos y bibliotecas 
muestra que se trata de algo real. El número de manus- 
critos bíblicos, con diferentes nombre (oficios, salterios, 
etc.), que se publicaron apenas inventada la imprenta, 
es increíble. Los catálogos dan a conocer la existencia 
de copias actualmente perdidas. El mayor catálogo de 
incunables 3, cuyos datos son ciertos, aunque no exhaus- 
tivos, señala la publicación, con anterioridad al 1500, 
de 122 ediciones completas de la Biblia: 94 en latín, 15 
en alemán, 11 en italiano, 1 en bohemio, 1 en fran- 
cés y 1 en catalán (obra del cartujo Bonifacio Ferrer, 
hermano de san Vicente). Nadie puede poner en tela 
de juicio que la Biblia, a finales de la Edad Media, 
fuese uno de los libros más leidos y codiciados. El es- 
tudio de las vida religiosa y cultural de los conventos, 
escuelas (incluidas las universidades) y parroquias, revela 
cada vez más la corriente bíblica de que se alimentaba. 

Es verdad que existieron aquí y allí algunas restric- 
ciones (Sínodo de Tolosa, 1229; Tarragona, 1234; Ox- 
ford, 1408); pero nunca fueron disposiciones generales, 
sino sólo medidas extraordinarias de las que, en 
varios casos, conocemos el motivo que las promovió, 
y que duraban tanto como el motivo mismo. Muestran, a 
lo más, la sensibilidad con que la Iglesia advierte en 
cualquier época los peligros que acechan a la fe. 

ACf. F. Jostes, en Histor. Jahrbuch, 11 (1890), págs. 14-15 
BGesamtkatalog der Wiegendrucke, IV, Leipzig 1930. 


Bibl.: S. BerGER, La Bible francaise au Moyen Áge, Paris 1884, 
H. VoLLMER, Materialen zur Bibelgeschichte und religiósen Volks- 
kunde des Mittelalters, 15 vols., Berlín 1912-1941. M. Besson, 
L'Église et la Bible, Ginebra 1927. MH. Rosr, Die Bibel im Mittel- 
alter, Augsburgo 1939. A. WACCARtI, Lo studio della Sacra Scrit- 
tura alPetá dei Padri e ai nostri giorni, Roma 1943. J. LeCcLERCO, 
Lecture priante, en La liturgie et les paradoxes chrétiens: Lex orandi, 
n.2 36, París 1963. B. SMALLEY, The Study of the Bible in the Middle 
Ages, Notre Dame (Indiana) 1964. 

Sobre los aspectos formativos: Véase el art. Lectio, en el Index 
systematicus, de M.J. ROUET DE JOURNEL, Enchiridion asceticum, 
Friburgo de B. 1936, pág. 659. 


3. ÉPOCA MODERNA. a) Principios católicos. La ac- 
ción de la Iglesia en este periodo, es la de considerar, 
a la luz de los principios católicos, que conviene tener 
en cuenta: 

1.0 El medio querido por Dios, accesible a todos, 
para que el evangelio llegase a «todas las criaturas», €s 
la predicación de los apóstoles, y consiguientemente de la 
Iglesia docente a la que impartió la orden de «Pre- 
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dicad»!?. «¿Cómo podrán creer (los paganos) sin oir? 
¿Y cómo podrán oír sin tener quien “predique” ?»?, 

2.2 En aplicación de este mandato de Jesús, la Iglesia 
se ha constituido en custodia, «depositaria»*, de la 
revelación; tiene, pues, el deber y el derecho de juzgar 
el verdadero significado de las Escrituras4. 

3.0 Sus intervenciones para garantizar el carácter 
absoluto, intangible, del contenido de la revelación en 
general, y en particular su expresión bíblica, no se limi- 
tan a meras prohibiciones, sino que la misma Iglesia 
las renueva y, según los casos, confirma o modifica de 
acuerdo con las nuevas necesidades. 

Estos principios inspiraron las prohibiciones de fina- 
les de la Edad Media, como la del Sínodo de Tolosa 
(1229, canon 14), que motivó la deformación del signi- 
ficado de los textos bíblicos, con desastrosos efectos, 
incluso para la vida social, por los albigenses. 

Pero resultaron más evidentes por los decretos de los 
sumos pontífices, especialmente en el caso del Concilio 
de Trento, en la época en que surgía el protestantismo. 


ACf. C. LatTEY, Thesis: Ecclesia S. Scripturam adimplet, definit, 
interpretatur, en VD, 8 (1928), págs. 119-126. 


1Mc 16,15; cf. Mt 28,19. ?*Rom 10,14, *Cf. 1 Tim 6,20. 


b) Documentos eclesiásticos%. Las restricciones del 
Concilio de Trento van acompañadas de la firme de- 
fensa del sentido «que tuvo (siempre en pasado) y re- 
tiene (ahora fielmente) la Santa Madre Iglesia». Esta 
fórmula, que se ha hecho corriente en las escuelas teo- 
lógicas y en la «Profesión de Fe» del ConcilioB, expresa 
bien el motivo profundo que inspira todos los actos 
eclesiásticos relacionados con esta materia: impedir, no 
el conocimiento de la Biblia, sino el entenderla mal. De 
hecho, las disposiciones contuvieron siempre fórmulas 
discriminatorias según se tratase de eruditos, pasto- 
res sagrados o simples fieles. Otra prueba en favor de 
las decisiones eclesiásticas la da la multiplicación de las 
sectas y de los credos no católicos, que asimismo recu- 
rren a la Biblia. Un libro de tal clase debe confiarse a 
una autoridad responsable y facultada. En las polémicas 
contra el catolicismo, la rebelión de Jos reformadores 
fue a veces presentada como una especie de cruzada 
en defensa de la libertad; pero basta conocer la conducta 
de alguno de ellos para comprender que no siempre 
fue así. 

Por lo demás, una de las disposiciones del Concilio €, 
conocida comúnmente como la «prohibición del abuso 
de la SE»D, se inspira en tan alto respeto a la «Biblia», 
que el que reconoce en ella la palabra de Dios, ha de 
sentirse edificado. Para completar la imagen de lo que 
el Concilio pretendía realizar sobre el problema de la 
Biblia, se deben, pues, recordar las disposiciones posi- 
tivas de la lectura de la Biblia en las escuelas, en las 
varias categorías de Iglesias y en las casas religiosas, 
que documentan la preocupación por una verdadera y 
eficaz difusión y un auténtico conocimiento de la Biblia. 

Existe aún una dificultad sobre la posición de la Igle- 
sia con respecto a las traducciones en lengua vulgar. 
Solamente destacaremos que G. Duncker concluye su 
estudio sobre esta cuestión (cf. la bibliografía), diciendo 
que «Ja Iglesia nunca ha condenado las traducciones 
de la SE en lengua vulgar en cuanto a tales». Ha prohi- 
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bido, desde luego, muchas versiones, pero sólo porque 
no eran fieles, ni exactas en materia de fe, ni completas, 
o carecían de notas destinadas a interpretar los pasajes 
difíciles conforme a la analogía de la fe. 

Hubo un tiempo en que la misma impresión de la 
Biblia, en lenguas antiguas o modernas, dependía de 
la autorización de la Santa Sede. Esto cayó, sin embargo, 
en desuso en tiempos más próximos a nosotros; pero 
los fieles tienen aún la obligaciónE de no poseer edicio- 
nes que carezcan de la aprobación eclesiástica, la cual 
se indica en el libro en la forma acostumbrada: los 
fieles reciben solamente de la Iglesia el Libro Sagrado. 
Estas ediciones deben contener, además, notas redacta- 
das con el espíritu y fin precisos por los cuales se dio 
la revelación. 

El principio de que el medio directo, insustituible, 
deseado por Dios para la propagación de la fe y la pre- 
dicación, o enseñanza, de la Iglesia, fue sentado indi- 
rectamente con motivo de la condena de uno de los 
errores del «Sínodo jansenista de Pistoia» (1794), 
según la cual sólo una verdadera «impotencia» o inca- 
pacidad física podía dispensar de la lectura directa de 
la Biblia. 


AEn general, cf. Interpretatio S. Scripturae, en Index systematicus, 
de H. DENZINGER - A. SCHONMETZER, Enchiridion Symbolorum, 32.2 
ed., Friburgo de B. 1963, pág. 813; Enchiridion Biblicum, 4.2 ed., 
Nápoles 1961, n.* 57-73. El problema particular sobre la lectura de la 
Biblia en lengua vulgar está descrito históricamente en el artículo de 
G. Duncker, cit. en la bibliografía. BCf. Enchiridion Biblicum, n.* 73. 
CCf. Enchiridion Biblicum, n.? 64. DCf U. HOLZMEISTER, Abustus 
Sacrae Scripturae a Concilio Tridentino interdictus, en VD, 11 (1931), 
págs. 307-309. ECf. Codex Turis Canonici, cánones 1391, 1399, 1.2, 
y 1400. FH. DENZINGER - A. SCHÓNMETZER, 0p. Cif., n.2 2667. 


Bibl.: Además de algunas de las obras indicadas en la biblio- 
grafía precedente, cf. G. DUNCKER, La Chiesa e la versione della 
S. Scrittura in lingua vulgare, en Angelicum, 24 (1947), págs. 160-167. 


4. LA BIBLIA EN LA ÍGLESIA CATÓLICA ACTUAL. a) El 
pensamiento de la Iglesia. Los últimos sumos pontifi- 
ces, con nuevas instituciones y documentos de impor- 
tancia fundamental para el pleno desarrollo de la ense- 
ñanza católica de la Biblia, han promovido el aumento 
de los estudios y el interés, incluso en los estratos más 
modestos de los fieles, lo que parece ser el principio de 
una nueva época en el conocimiento de la palabra 
de Dios. Las tres grandes —> encíclicas bíblicas de 
León XITI, Benedicto XV y Pío XII exhortan, con 
creciente insistencia, a la lectura cotidiana de la Biblia?. 
Según las más recientes disposicionesB, «a los fieles que 
lean por lo menos durante un cuarto de hora cualquier 
pasaje de la SE, con la veneración debida a la palabra 
de Dios y a modo de lectura espiritual, les serán con- 
cedidos tres años de indulgencia» (—> Indulgencias). Esta 
recomendación se dirige especialmente a los sacerdotes, 
a quienes se dice que la Biblia es «el alma de la teo- 
logía», a la vez que la fuente más segura para una pre- 
dicación santa y fructuosaP; pero según la capacidad 
de cada uno, es válida para todos los laicos. El actual 
Concilio Vaticano Il, cuyas providencias están en curso 
de definición, dará, con las reformas litúrgicas, forma 
concreta al principio antiguo?! sobre la enseñanza y 
comprensión de las revelaciones de Dios, a la vez en 
sus dos fuentes: la lectura de los textos sagrados y la 
voz viva de la Iglesia. 
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ACf. Enchiridion Biblicum, Nápoles 1961, n.o 475, 477, 544, 566» 
592, 622. BPreces et opera... indulgentiis dilata et opportune recog- 
nita, Vaticano 1938, n.2 645; sobre el valor de las disposiciones 
precedentes véase el n.2 2. “Cf, Enchiridion Biblicum, n.* 114, 483. 
DC. Enchiridon Biblicum, n.. 484, 


Act 8,30-31. 


b) El movimiento bíblico católico. El estímulo de la 
Iglesia docente ha tenido como consecuencia el con- 
junto de iniciativas (estudios, publicación de comenta- 
rios, revistas, asociaciones bíblicas, «horas bíblicas», 
etcétera), que reciben el nombre general de «movimiento 
bíblico católico». 

Es una realidad que se desenvuelve ante nuestros 
ojos. La Biblia está ampliamente difundida y se lee, 
sino tanto como haría suponer el número de ejemplares 
repartidos por.el mundo, mucho más por lo menos que 
hace algunos decenios. 

En años próximos a nosotros, fue necesario defender 
este movimiento de sospechas que resultaron infundadas. 
Hoy es menester únicamente animar y orientar. 

Un sector en que se puede hacer mucho es el de las 
escuelas. «Leer la Biblia» es una actividad delicada y 
elevada, que se debe aprender. Los colegios de religio- 
sos han de convertirse, en parte, en «escuelas en las 
que se enseña a leer la Biblia»*, porque ni el fin por 
el que se lee las SE, ni el modo de hacerlo, son los mis- 
mos que los de otras lecturas. 

La Biblia se lee con el fin de entrar en comunión 
con Dios, y obtener conocimientos e impulsos espiri- 
tuales. Los conocimientos constituirán una cultura ba- 
sada en la frecuentación de Dios, que habla en la Es- 
critura. En ello consiste la importancia del «movimiento 
bíblico», el cual se propone colaborar en la obra de 
llevar a todos los hombres lo que todos deben conocer: 
la revelación divina. 

El modo especifico de esta lectura queda indicado 
en su fin. Leen los ojos, pero el movimiento interno 
pertenece tanto a la inteligencia como a la fantasía, 
y también a la piedad y al sentimiento religloso, que se 
desplegarán en un ambiente sobrenatural y de plegaria. 

Se leerá sin prisa, pues el conocimiento de lo divino 
que brota de la palabra bíblica no es un hecho súbito. 
La inteligencia y la fantasía contribuirán a recrear el 
contexto histórico y humano, en el que la «Palabra» 
se reviste de «palabras». Sólo gradualmente, con ellas, 
brillará la «Palabra eterna» de la verdad, destinada a con- 
vertirse en luz, apoyo y estímulo: consolatio scripturarum. 

AG. RINALDL, La Sacra Scritiura nell'insegnamento religioso, 
Milán 1944. 


Bib!.: TH. VARGHA, De practica S. Scripturae interpretatione, en 
VD, 14 (1934), págs. 97-100, 189,192, 221-224. H. Rosman, Tolle, 
lege, en VD, 20 (1940), págs. 33-43, 116-123, 151-155. M. ZerRwIck, 
Sacra Scriptura mysterium gratiae, en VD, 21 (1941), págs. 3-8. 
G. E. CLOSEN, De Sacra Scriptura et vita orationis, en VD, 22 (1942), 
págs. 103-116. M. ZeErRwWICK, Quomodo oporteat nos legere S. Scrip- 
turam, en VD, 25 (1947), págs. 3-11. C. CHARLIER, La lecture 
chrétienne de la Bible, Maredsous 1950, P. PARSCH, Apprenons « 
lire la Bible, Brujas 1956. J. MOUSON, Documenta magisterii et 
lectio Bibliae, en CollM, 26 (1956), págs. 208-212. H. DUESsBERY, 
Horoscope des Ecritures, Toulouse 1957. J. SALGUERO, Cómo debe- 
mos leer hoy la Biblia, en CB, 14 (1957), págs. 353-364. R. GUTZ- 
WILLER, Wird die Bibel viel gelesen?, en Schweizer Rundschau, 58, 
Zurich 1958, págs. 70-77. R. MarLÉ, La palabra de Dios, alimento 
común de todos los cristianos, en EE, 33 (1959), págs. 433-439. R.E. 
BrRowN, Come ci accostiamo oggi alla Bibbia, en BibOr, 5 (1963), 
págs. 161-169. 
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Sirviente egipcio ordeñando una vaca sin cuernos, mientras sostiene un jarro sobre una rodilla. Escena grabada 
en un sarcófago hallado en Deir el-Bahari 


5. LA LECTURA DE LA BIBLIA ENTRE LOS PROTESTAN- 
TES. Los principios del protestantismo sobre la Biblia, 
como única fuente de revelación, han determinado 
entre ellos un gran desarrollo de la lectura privada de 
la Biblia. Sin embargo, en la práctica, ni siquiera para 
ellos es posible la lectura directa de las SE (en los textos 
originales o en traducciones) sin intermediarios. Pro- 
movidos por los protestantes, existen, en efecto, estu- 
dios y comentarios. Durante los siglo XVI, XVII y XIX 
prevalecieron en los estudios criterios racionalistas que 
obligaron a sus jefes espirituales a dirigir serias adver- 
tencias a los fieles sobre el valor divino de la Biblia. 
Se admite la inutilidad de las tentativas de recuperar 
el sentido religioso revelado a través de una crítica 
que destruye toda la tradición o un fideísmo sin bases 
históricas concretas (Barth, Oepke, la «desmitologiza- 
ción»). Se trabaja mucho en la traducción de la Biblia 
a lenguas en que aún no existe o, si bien existe, no está 
adaptada al tiempo. 

La revista Das eine Buch de los Amigos del Instituto 
Biblico de Stuttgart (20 julio 1964, pág. 13), nota que 
hay todavía en el mundo más del mil lenguas a las 
que se debe «el favor de la traducción de la Biblia». La 
palabra «favor» indica el concepto sacro-apostólico 
anexo a esta difícil tarea. En algunos lugares se solicita 
o acepta la colaboración con católicos y judíos, en las 
partes en que es posible el acuerdo. Se publican comen- 
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tarios prácticos con el exclusivo fin de lectura religiosa, 
en los que se aprecia, en líneas generales, un nuevo 
espíritu, que procura evitar expresiones ofensivas 
para lectores de otra confesión, y también se pre- 
paran libros prácticos, «homiléticos», para los predi- 
cadores. 

Bibl.: F.TraubB, Wort Gottes und pneumatische Schriftauslegung, 
en ZThK, 8 (1927), págs. 101-111. G.KUNnzE, Die gottesdienstliche 
Schriftauslegung. Stand und Aufgaben der Perikopenforschung, Go- 


tinga 1947. Varios, Le probleme biblique dans le Protestantisme, 
París 1955. 


G. RINALDI 


LECUM. Forma latina del nombre geográfico lla- 
mado en hebreo — Laqaúm. 


LECHA. Nombre propio en la versión latina, co- 
rrespondiente al hebreo — Lékáh. 


LECHE (heb. halab; yáMa; Vg. lac). En la comida 
improvisada que Abraham ofreció a los tres varones 
de la aparición en Mamre” hubo leche cuajada o reque- 
són (henrah) y leche fresca recién ordeñada!?; ello quiere 
decir que la leche era uno de los alimentos bas ede aquella 
población seminómada del 11 milenio. Y lo siguió siendo 
a lo largo de la historia hebrea como símbolo de prospe- 
ridad y abundancia: blanquearán sus dientes por la leche, 
leche destilarán los collados, Dios cuidó a su pueblo 
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alimentándole con la nata de las vacas y la leche de las 
ovejas?. 

Para un pueblo que fue siempre ganadero, los pro- 
ductos del rebaño son de primera necesidad; los 
pensadores sapienciales han valorado su importancia 
única en la vida y economía familiares?*. Se conservaba 
agriada en odres como bebida refrescante?. 

En la poesía del Cantar de los Cantares entra también 
como expresión de belleza y de dulzura*. 

A propósito de ciertos usos cananeos de tipo cultual 
y supersticioso, la legislación mosaica prohíbe cocer el 
cabritillo en la leche de la madref. 

1Gn 18,8. ?*Gn 49,12; Dt 32,14; Jl 3,18; cf. Is 55,1; 60,16. 
¿Proy 27,27; Eclo 39,26. “Jue 4,19; 5,25. “Cant 4,11;5,12. “Éx 
23,19; 34,26; Dt 14,21, 

En el NT, fuera de la alusión a la leche como fruto 
del rebaño a que tiene derecho el pastor*, aparece otras 
tres veces con sentido figurado. 

Pablo humilla un tanto a los vanidosos corintios al 
recordarles que no ha podido darles alimento sólido 
de doctrina superior, sino leche de conocimientos ele- 
mentales, porque no eran capaces de más?. El sentido 
es por tanto, peyorativo. La misma idea reaparece en 
la carta a los Hebreos que contrapone las necesidades 
de los niños a las de los perfectos (téAe1o1)?. 

La carta de san Pedro dice: «Abandonad toda mali- 
cia... como niños recién nacidos, anhelad la leche pura 
espiritual (TO Aoyix0v ádOoA0v yádo) para que con 
ella crezcáis para salvación, ya que habéis gustado la 
dulzura del Señor»*. En el pasaje no hay indicio peyo- 
rativo alguno; la idea del nuevo nacimiento espiritual 
comporta la nutrición apta de la vida reciente y así 
entra la leche racional y sin dolo, que es probablemente 
la palabra evangélica aludida inmediatamente antes — la 
fuerza preponderante de la realidad simbolizada hace 
que los adjetivos que le son propios, «racional», «autén- 
tica», no encajen perfectamente en la imagen sensible 
de la leche. 

Hace treinta años, Schlier veía en tales expresiones de- 
signado el evangelio como gnosis (> Gnósticos y Biblia) 
y alusión al banquete sacramental. Modernamente, la 
carta se interpreta como una liturgia bautismal y en 
nuestros texto habría referencias transparentes a la Euca- 
ristía, recibida después del bautismo, con alusiones tipo- 
lógicas a la entrada en «la tierra de leche y miel» después 
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del paso del mar Rojo. Lo que no parece probarse es la 
dependencia de ritos semejantes en los cultos mistéricos, 
como muchos han pretendido demostrar. 


Cor 9,7. *1 Cor 3,2. *Meb 3,11-14.. *1P8 1,1-3; cf. 5al.34.9. 


Bibl.: O. CaseL, Die Aoxiwmnduoía der antiken Moystik in 
christlich-liturgischen Umdeutung, en JLW, 4 (1924), págs. 37-47. 
H. SCHLIER, yáda, en ThW, 1, págs. 644-645. F.L. Croos, I Peter. 
A Paschal Liturgy, Londres 1954. M. BoisMARD, Une liturgie 
baptismale dans la I Petri, en RB, 63 (1956), págs. 182-208; 64 
(1957), págs. 161-183; íd., Quatre hymnes baptismales dans la pre- 
miére Épitre de Pierre, Paris 1961. 

C, GANCHO 


LECHE Y MIEL (heb. haláb ú-debas; yóáha xkad 
ugM; Vg. lac et mel). Es frase estereotipada con que 
desde el Pentateuco se designa la Tierra Prometida 
de Canaán como «país que mana leche y miel»?*, cual 
pais de fertilidad exuberante a propósito para excitar 
los afanes conquistadores del pueblo exacerbado por 
la esterilidad penosa del desierto. 

Después los «ríos de leche y miel» describen la situa- 
ción de abundancia desmedida?., 

Entre los exegetas se discute el sentido preciso de la 
expresión en el vaticinio del —> Emmanuel: el niño «se 
alimentará de leche (hen?áh, «leche cuajada», «reque- 
són») y miel hasta que sepa desechar lo malo y elegir lo 
bueno»?*; sigue diciendo que la tierra será devastada, 
en los versículos 21-22, tendrá una vaca y dos ovejas 
«y por la gran cantidad de leche que darán comerá 
leche (cuajada), pues de leche y miel se alimentarán 
todos los que quedaren en la tierra». Es posible que en 
el pasaje estén superpuestos dos vaticinios distintos, cuyo 
perfecto ensamblaje no se ha logrado. La expresión en 
su significado general indica ciertamente la abundancia; 
pero en ese contexto de devastaciones, en que las faenas 
agrícolas quedan suspendidas y no hay más fuentes de 
nutrición que el pastoreo en los yermos, parece sugerir 
un estado de privación y pobreza. Tener «pan abun- 
dante» es entre nosotros expresión de prosperidad; si 
embargo, no tener más que pan, o pan en gran cantidad, 
es estado de penuria, ya que se está privado de otros 
manjares. 

1Éx 3,8.17; 33,3; Nm 13,28; Dt 6,3; Jos 5,6; Eclo 46,10; Jer 
11,5; 32,22. *Cf. Job 20,17. *Is 7,14-22. 


Bibl.: — Isaías y Emmanuel. 
C. GANCHO 


Lecho de bronce y madera, hallado en la tumba n.* 650 de Tell el-Far“ah, a 25 km al sur de Gaza. Siglos v-1V A.C. 
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Md 


TECHI. Lugar en el que Sansón luchó contra los 
filisteos. — Rámat Léhi. 


LECHO (heb. mittáh, miskáb, yásúa* “ére$; «Mvn, 
«oiTn; Vg. cubile, lectus, stratum). A pesar de ser 
abundante la terminología hebrea que designa la cama 
o lecho, bien poco es lo que sabemos de su forma. 

Los mismos vocablos indican unas veces, la mayoría, 
el lugar del descanso y sueño, y otras los divanes para 
comer?. El rudo profeta Amós describe y fustiga la vida 
muelle de los que se tienden en lechos cubiertos de 
ricos tapices? La cortesana de Proverbios provoca 
al joven simple describiéndole su alcoba perfumada y su 
lecho adornado con tapices y con telas de hilo recamados 
en Egipto como imagen de suavidades y placer?. El 
libro de Ester menciona lechos de oro y plata!. 

Por diversos textos se deduce que la cama estaba 
elevada sobre el pavimento: al rey Ocozías asegura 
el profeta: «No bajarás del lecho en que yaces», y Elías 
sube a la cama en que yace el niño muerto para tenderse 
sobre él*. Otro tanto sugiere la escena de Jacob, mori- 
bundo, bendiciendo a sus nietos? También debía de 
haber lechos más simples, consistentes en una yacija o 
petate que iba directamente sobre el suelo”. 

En el lecho se descansa, se maquina, se sufren las 
pesadillas y el arrepentimiento, y en él se muere?. 
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Lecho real procedente de la tumba 
de Tutanhamón. (Foto Lehnert « 
Landrock, El Cairo) 


Subir al lecho es un eufemismo 
que indica las relaciones sexuales ?. 

El libro de Proverbios, con el 
grafismo que le caracteriza, dice 
que el perezoso se gira en su lecho 
como la puerta sobre el gozne, y 
recuerda al que fácilmente sale fia- 
dor, que puede quedarse hasta sin 
la cama en que descansa?”. 

Las alusiones al lecho que apa- 
recen en el NT no presentan espe- 
cial importancia, puesto que todas 
conservan el sentido vulgar?”, 


11 Sm 28,23; Ez 23,41. *Am 3,12; 6,4, 


“Prov 7,16. *Est 1,6. *2Re 1,4-6; 4,10. 
21.32. *Gn cap. 48.. *Cf. 28m. 17,28: 
1 Re 1,43. *Gn 49,33; Cant 3,1; Job 7,13; 


33,19; Sal 6,7; 36,5; Mig 2,1, etc. *Gn 
49,4; cf. 2Sm cap. 13; Heb 13,4. Prov 
22,27; 26,14. Cf. Mt 9,2 y sigs. y par.; 
Mc 4,21; 7,30; Lc 11,4; 17,34, etc. 
C. WAU 
LECHUZA. —> Lilit. 


LEGADO. En el derecho admi- 
nistrativo romano, los legati eran 
los emisarios o embajadores que 
mandaba el senado, y después el 
emperador, para negociar con pue- 
blos independientes o bien con los 
£ | Mismos magistrados romanos ale- 

y. je peo jados de la metrópoli. Legados eran 

a también los empleados públicos que 
en número de diez colaboraban con los magistrados 
representantes del poder central de Roma. Hasta finales 
de la república no gozaron de imperium o potestad; el 
origen de tal poder arranca de la Zex Gabinia que 
el año 67 A.c. autorizaba a Pompeyo para conferir 
autoridad de propretores a veinticinco subalternos en- 
viados a luchar contra los piratas. 

Ya en la época imperial, mientras los legados de 
las provincias senatoriales no pasan de ayudantes del 
procónsul, en las sometidas directamente al emperador 
el legado es verdadera cabeza de provincia, el gober- 
nador supremo con el título de Legatus Augusti pro 
praetore; sus colaboradores eran comites y procuratores, 
encargados respectivamente de la administración de jus- 
ticia y de los impuestos y finanzas. 

En Palestina, no se puede hablar propiamente de 
legatus Augusti, porque nunca fue provincia aparte, sino 
dependiente de la provincia imperial de Siria, en la que 
residía el legado del emperador. La representación y 
poderes imperiales los ejercía un procurador. 


Bibl.: U. HOoLZMEISTER - S. ZEDDA, Storia dei tempi del NT, 
Turín 1950. 


”. 


C. WAU 


LEGALISMO. El prurito de anteponer la aplica- 
ción literal de las leyes a cualquier otra consideración, 
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fue muy acusado en determinados momentos de la 
historia del pueblo hebreo. Esta propensión puede con- 
siderarse en muchos casos como un movimiento casi 
instintivo de autodefensa ante determinadas circuns- 
tancias que ponían en riesgo la integridad religiosa y la 
tradición de los israelitas (> Ápice, Derecho y justicia 
bíblicos y Fariseos). 
D. VIDAL 


LEGIÓN (Adeyicov; Vg. legio). Durante el asedio de 
Jerusalén, el general Vespasiano, contaba con tres 
legiones: la VY .Macedonica, la X Fretensis y la 
XV Apollinaris. La Fretensis era la que habitualmente 
mantenía el orden en la provincia imperial de Siria 
y en Palestina, procuraduría adjunta en aquella pro- 
vincia. 

En los textos del NT no hay alusión explícita a esta 
unidad máxima (constaba en la época imperial de 6000 
infantes, 120 jinetes, más los servicios auxiliares) del 
ejército romano. La palabra aparece con ocasión de un 
endemoniado, cuyo nombre era «legión» por su nú- 
mero!, y cuando Jesús ordena a los apóstoles en el pren- 
dimiento de Getsemaní que no le defiendan, porque su 
desamparo es querido y providencial, toda vez que po- 
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dría disponer. con sólo pedirlo al Padre, de doce legio- 
nes de ángeles?. 


¿Mc 3,91% Le 3,30; “MEU 26,53. 


Bibl.: M,D. PARKER, The Roman Legions, Oxford 1928. U. 
HOLZMEISTER - S. ZEDDA, Storia dei tempi del NT, Turín 1950. 
H. PREISKER, Aeyiov, en TAW, 1V, págs. 68-69. 


C. GANCHO 


LEGISLACIÓN HEBREA Y MOSAICA. La legis- 
lación hebrea y mosaica, que está en la base de la vida 
del pueblo de Israel, no se atribuyó a costumbres ances- 
trales que se remontaran a patriarcas, ni a reyes, como 
los habitantes de Mesopotamia atribuían sus códigos 
a un Hammurabi o a un Lipsit-lótar, o los egipcios sus 
edictos a un Horemheb o a un Seti I. Las leyes bíblicas 
vienen de Dios y fueron dadas por mediación de la auto- 
ridad de Moisés. Admitir este hecho es la base de 
la vida social de Israel, de su persistencia, después de la 
caída de la monarquía y la pérdida de la independencia, 
de la conservación de estas leyes «de generación en 
generación», no obstante el cambio de las situaciones 
económicas y sociales. 

Pero este supuesto fundamental de la autoridad divina 
y mosaica de la legislación hebrea anda junto con otro: 


Lápida de la vexillatio de la X Legión Fretense, conservada en un muro restaurado de la ¡iglesia medieval 
de Abu GóS. Dicha vexillatio construyó, en los siglos 11-111, una piscina alrededor de una rica fuente, hoy en la 
cripta de la iglesia. (Foto P. Termes) 
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estas leyes divinas fueron dadas en la historia y su re- 
dacción deja entrever ciertas modalidades por las cuales 
Dios proveyó a su pueblo de un derecho que se aplicó gra- 
cias a la mediación decidida de Moisés. Moisés muere en 
el monte Nébo, antes de la conquista de Canaán, cuando 
la vida sedentaria de las tribus apenas había comenzado. 
Se han fijado los principios, se ha constituido el pueblo, 
pero muchas de las instituciones no han nacido todavía, 
siquiera sea la judicatura, la monarquía o el profetismo; 
los herederos de Moisés como Josué* y los guardianes 
del santuario como Samuel? tendrán que completar la 
obra y aplicar los principios del Sinaí-Horéb. La legis- 
lación se referirá siempre al Dios de la Alianza, a un 
Dios moral que exige el respeto al prójimo y hace que 
Israel viva en medio de otros pueblos. Pero, para com- 
prender bien los textos y la intervención de Dios en la 
vida histórica de Israel, hay que estudiar detenidamente 
el vocabulario y la filología, los acontecimientos del 
antiguo Oriente y las condiciones sociológicas por las 
que ha pasado el pueblo. 


1Jos 20,1-6; 24,25. *1Sm 8,4. 


1. WARIACIONES EN LAS LEYES Y VOCABULARIO. Esta- 
mos acostumbrados a hablar de la Ley mosaica como de 
la Toráh, pero la lectura del Pentateuco nos enseñará 
pronto que este término, antes de prevalecer, no había 
sido más que uno de tantos. Torah es el término que 
prevaleció porque era el más religioso, ya sea que se 
le haga derivar del verbo yrh, «echar» (las suertes sa- 
gradas)?, o que se le emparente con tirfu, «oráculo» 
en babilónico. Corresponde al sacerdote, kóhén, guardián 
del santurario, dar una toráh* cuando un fiel consulta a 
Dios en una dificultad o una discrepancia?. Isaías repro- 
cha a sus contemporáneos el no consultar a Dios en su 
santuario de Sión como él mismo hace, pues sella la tórah 
y la tgétudah que recibió*, donde el Arca de la Alianza 
conserva el Decálogo. 

La té*udah, que él parangona a la tórah, es un término 
más raro, pero hay que unirlo a una serie de otros tér- 
minos: “édáh, “edót, “edút, y aun quizá mó“ed, mó“ádim. 
En cierta época se han visto en él las «citas o «visitas» 
de Dios a su pueblo en el santuario (raíz y*d)?, en otras 
épocas un «testimonio» (raíz *wd)*. Ahora se hallaría 
más bien en él el ade cuneiforme (en arameo “d”), que 
designa el pacto religioso y solemne de un vasallo con 
su señor. Pero estando inspirados los “ddm de Biblos 
(Wenamon, siglo x1) y de Hámat (Zakir, siglo 1x), hay que 
preguntarse si la raíz no supondría un oráculo profético. 

Dabar (dbr), «palabra», designa también el «caso» 
que se trata o que resuelve un juez”. El Decálogo será 
esencialmente una colección de diez «palabras»?, La 
«palabra», en tiempos de Jeremías?, es patrimonio del 
profeta como la tóráah es patrimonio del sacerdote. Lle- 
ga a ser la expresión más honda de la voluntad divina 
en Dt 30,14. 

En los textos antiguos, el término está en paralelo 
con mispat*. La raíz quiere decir «juzgar», pero no tanto 
un juicio temible, como diín**, cuanto un juicio de res- 
tauración del derecho. El juez, Sofer, restablece la si- 
tuación comprometida de su pueblo o el derecho de uno 
que ha padecido una injusticia. El mispat es la sentencia 
hecha costumbre que sirve de precedente y que los 
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códigos registrarán. En Is 42,3 y en Ezequiel, el término 
designa el derecho revelado, que expresa la «judicatura» 
divina más bien que su juicio. 

Los hugqim no representan el derecho antiguo en uso, 
sino, al contrario, las ordenanzas que se «graban» (raíz 
hgg) como un decreto en un muro. El méhógeg es el 
rey O principe en el cántico de Débora*?, en la profecía 
de Jacob** y en el antiguo canto del pozo**, Del mismo 
modo que los principes asirios graban sus ordenaciones, 
los faraones sus edictos, los reyes de Israel promulgaban 
huggóot*. Es éste un término que se aplica a propósito 
de Egipto y de sus decretos en Gn 47,22; Ez y 5,14 y, en 
el antiguo estrato del Pentateuco, en Éx 13,10; 15,26. 
Después se asimilará a los otros, especialmente, en el 
Deuteronomio. 

Los reyes no dan siempre solemnes ordenaciones. Con 
frecuencia, dan simples prescripciones. Son las miswot, 
de la raíz, swh, «prescribir». Son órdenes más modestas, 
pero más frecuentes y que se dirigen más personalmente 
a tal o cual subordinado. Desde los orígenes, con mi- 
ras a su felicidad, Yahweh da una prescripción de este 
género a Adán!*. 

El rey no gobierna siempre directamente. Establece 
prefectos, páqid, para que vigilen el distrito y protejan 
a la vez a sus habitantes. De donde los dos sentidos de 
la raíz págad, de benevolencia y terror al mismo tiempo. 
Estos prefectos (o jueces) ejercen actos de autoridad, Jos 
pigqudim, que serán asimilados a las demás «leyes». 

Todos estos términos se van asimilando progresiva- 
mente unos a otros, pues Dios es el jefe y el rey de Israel, 
presente a cada uno de los israelitas y fieles hasta el 
punto de aplicarse a sí permisivamente para fines de 
justicia las «leyes malas» que se infiltraron en Israel 
hacia el final de la monarquía bajo la influencia pagana, 
como el pasar por el fuego a los niños*”, La formación 
de la legislación de la Toráh se explica en función del 
gobierno de Dios y de las autoridades humanas, de las 
que Él se sirve como de instrumentos. 

1Cf. Dt 33,8-10; Jos 18,6; 1 Sm 14,41. *Jer 18,18. *Éx 18,15. 
“Is 8,16.20. *Cf. Éx 30,6. “Cf. Dt 8,19; 32,46. ?Cf. Éx 22,8; 
Prov 25,2; Dt 13,15. *Éx 34,27-28; Dt 5,19. *Jer 18,18. "Ex 


24,3. 1Gn15,14. *?Jue5,9.14. Gn49,10. Nm21,18, 11 Re 
3,3. Gn 2,16; 3,1. Ez 20,25-26. 


2. Los TEXTOS. Pocas costumbres patriarcales, fa- 
miliares o rituales se conservaron (circuncisión). Ellas 
reflejan un ambiente nómada, mesopotámico, hurrita u 
otro (prohibición de comer el nervio ciático*, adopción)”. 
De Moisés proviene la Tóráh. Él no combate, pero 
graba una maldición contra *Ámáléq?. Es el hombre 
del santuario, «fiel en toda la casa de Dios»?, hasta el 
cual se remontan los deébárim sagrados, registrados en 
el Decálogo. Él asoció a los levitas en Cades*, cerca 
del monte Hór, donde murió Aarón, y los descendientes 
de este último conservarán usos rituales que se remontan 
a la estancia en aquel puntof. El efraimita Josué, su 
discípulo”, llevará a cabo en Siquem lo que había pres- 
crito el maestro antes de morir en el monte Nébóo. No 
hay discrepancias acerca de la antigiiedad de las mal- 
diciones de Siquem?; el santuario de Dan, perteneciente 
a los descendientes de Moisés por Géresóom? debió de 
guardar la herencia del Nébó, dominado por una ofen- 
siva moabita*. 
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La primera síntesis de historia de la salud consignada 
en el Pentateuco es muy poco jurídica. Ella hará que la 
Torah conserve siempre para su sentido de historia de 
la salud. Preocupada por la transmisión de la herencia 
dinástica y de las promesas, conserva con el mismo 
vivo cuidado el sentido de la tradición mosaica, a cuya 
fidelidad debió su fuerza la dinastia de David. Aunque 
sea discutible, hay tendencia a ver de buen grado que 
esta síntesis fue hecha por el sacerdocio de Jerusalén, 
fundado por David, quien confió a un descendiente de 
Aarón, Sadoq*, la custodia del Arca y de su santuario. 
El texto legislativo es precisamente un texto ritual*”, que 
regula la manera como los israelitas deben sacrificar y 
presentarse en el santuario nacional, el de la dinastía 
de David. Este texto regula el ritual de las grandes 
fiestas de las estaciones, asi como se había regulado ya 
el ritual de la Pascua*?, de los Ácimos* y del rescate 
de los primogénitos?*”*. 

¿Gn 32,33. ?*Gn 48,5, 
“Of. Ex.cap: 34. “Br 3311 *D6271S Y SIgS. 


cap. 3. *41Cr 5,27-41. 22 Éx 34,14-27. "Ex 12,21 y sigs. 
13,1-10. 15Éx 13,11 y sigs. 


Ex 17,14. ¿Nm 12,7. $Éx 32,25-29, 


*Jue 18,30. "Jue 
MÉx 


El reino del Norte, separado de las dinastía de David, 
de su santuario y de sus gracias, sintió más pronto que 
el del Sur la necesidad de registrar las viejas costumbres 
mosaicas. Las maldiciones contra los crimenes más 
graves habrían sido quizás grabados en Siquem (si Dt 
27,2-4, [cf. Jos 8,32] se referían primitivamente a Dt 27, 
15-25) y los debárim del Decálogo habían sido inscritos 
en tablas de piedra?. En ciertos santuarios del Norte, 
por ejemplo, Dan de Gérésóm y Betel de Pinshás, nieto 
de Aaron?, se transmitió mediante un libro, una colec- 
ción, llamada ahora Código de la Alianza?, junto 
con los debarim de tipo imperativo, como el Decálogo, 
(sobre la justicia en los procesos, los derechos del próji- 
mo, las costumbres religiosas como el sábado), senten- 
clas de usos y costumbres o mispátim. Estas últimas 
tienen una forma casuística que se asemeja a la de los 
antiguos códigos orientales; en ellas se prevé cómo 
arreglar las diferencias en caso de homicidio, de golpes 
y heridas, de robo, de dolo y de violación*, pero no 
suponen todavía una civilización urbana. 

Este código hacía ya depender la ley de la moral; era 
la moral sobrenatural del Decálogo, pero también en 
ciertos puntos la antigua moral natural de los sabios 
egipcios, humana y equitativa, con su estilo exhortativo?. 
El gran código del Deuteronomio da más amplia cabida 
a este espíritu de sabiduría humanitaria. Este código*f 
no sólo enmarca discursos, en los que se descubre el 
esfuerzo educador de los sabios que buscan llegar 
al corazón del hombre y convencerle, sino que impregna 
también del mismo humanitarismo los artículos de la 
ley. Este código está enteramente en la línea del prece- 
dente (ley del talión). Comienza tambiénpor la ley del 
altar y está concebido como cualquiera de los tratados 
de alianza de la época entre un superior y un inferior. 
Yahweh es el señor feudal e Israel el vasallo, y éste 
queda expuesto a maldiciones muy amplias si tras- 
pasa la ley (caps. 18-19, que pueden compararse con 
los tratados de vasallaje impuestos por el rey asirio 
Asarhaddón). Pero supone una sociedad más desarro- 
llada. La ley sobre el año sabático no se dirige ya al 
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campesino, sino a un acreedor que hace comercio inter- 
nacional”, El país tiene instituciones bien organizadas: 
ancianos o jefes de las ciudades? y sobre todo reyes, 
profetas, jueces y sacerdotes-levitas, cuyos derechos están 
bien definidos*?. Esta sociedad queda centralizada, no 
tanto en torno del rey (cuyos derechos están limitados 
por la Tóráh, código divino para siempre)*”, cuanto 
en torno del santuario central, «lugar escogido por 
Yahweh para que habite en él su Nombre», sem*, su 
autoridad. Esta sociedad está ya enteramente sedentari- 
zada en su territorio y da gracias a Dios en sus ceremo- 
nias religiosas por su Providencia*?, pero está amenazada 
tanto en el interior por el paganismo cananeo, del que 
no se defiende bien*?, como por las guerras exteriores. 

¡Ex 34,1-4,28b, *Jue 20,26.28. “Ex 20,22-23,14 619. “Cf. Éx 
21,13-22,16. *Cf, Éx 22,22.25 y sigs. “Dt caps. 12-26. *Dt 15,1 


y sigs. *Dt 21,2. *Dt 18,16, *".Dt":18,18. "Dt 12,5 y sigs. 
12Dt cap. 26. 1%Dt cap. 13. 


Y la amenaza se cumplió. Israel perdió no sólo 
su monarquía, sino también su país. Pero conservó a su 
Dios y sus costumbres tradicionales. Desterrados con 
lo más selecto, los sacerdotes de Jerusalén, quedaron 
como los guardianes de las tradiciones religiosas y de la 
esperanza de los hijos de Abraham. Para guardar al pue- 
blo de la línea de los patriarcas, reunieron y codificaron 
las antiguas ordenaciones hugqim O huggót, los usos 
litúrgicos y las prescripciones antiguas, algunas de las 
cuales llegaron a ser el distintivo propio de la vida del 
pueblo, como la circuncisión y el sábado. Este sacer- 
docio convertido, no por ambición, sino por las tristes 
circunstancias de los tiempos, en heredero de la monar- 
quía, no tuvo tendencia a innovar, sino a conservar; 
sin embargo, como la sociedad vivía en circunstancias 
cambiantes, fue preciso adaptar para conservar. Parece 
que ya antes de la caída de la monarquía, el sacerdocio 
de Jerusalén había redactado las costumbres del Templo, 
donde se había manifestado a Isaías la santidad de 
Yahweh; ésta fue la Ley de Santidad? (salvo adiciones y 
adaptaciones), cuya estructura recuerda la del Deute- 
ronomio, la cual comienza por la Ley de los sacrificios 
y termina con bendiciones y maldiciones. Exige al pue- 
blo que sea santo, como Yahweh es Santo, y para esto 
registra la reglamentación sobre la unión conyugal*, las 
exigencias morales y cultuales con las más rigurosas 
reglas concernientes al clero?. Es lo que ya había sido 
proclamado: «Amarás a tu prójimo como a ti mismo»?. 

Esta ley debió de ser resumida de nuevo en una 
obra más amplia a la que los críticos llaman el «Código 
sacerdotal» propiamente dicho. Las leyes y costumbres 
antiguas se habrian insertado en la grandiosa historia de 
la acción de Dios en el mundo. Dios, que había creado al 
hombre a su imagen y en medio de las otras criaturas? 
le había hecho partícipe de su poder y le había ordenado 
procrear. Después, en la persona de Noé, había dado 
a toda la humanidad el precepto de no derramar sangref. 
Había escogido a Abraham y le había impuesto la circun- 
cisión como señal de la elección para él y sus descen- 
dientes”. En fin, por Moisés, había hecho de Israel un 
«reino (gobernado) por sacerdotes y una nación santa»* 
en medio de todos los pueblos de la tierra. De donde 
la elección de Aarón, encargado de ejercer el culto en el 
santuario, cuyos elementos tuvo Dios el cuidado de 


958 


LEGISLACIÓN 


dar a Moisés. Aarón y sus descendientes no son legisla- 
dores, pero reglamentan los casos de pureza y de impu- 
reza que permiten o no el acceso al santuario”, donde 
tienen lugar los sacrificios según el ciclo litúrgico, en 
los que son ayudados por los levitas. Estos antiguos 
sacerdocios locales, sospechosos al clero de Jerusalén, 
habían recibido de Ezequiel un estatuto inferior*. De 
este modo, Israel viene a ser un campamento alrededor 
del santuario, dispuesto a un nuevo éxodo para recibir 
a título de «decreto eterno» valedero «de generación en 
generación» la herencia de los antepasados. 

iLv caps. 17-26. *Lv cap. 18. *Lv cap. 21. *Lv 19,18. *Gn 


1,26. *Gn9,6. "Gn 17,9 y sigs. *Éx 19,6. *Lv caps. 11 y sigs. 
1Ez cap. 44; cf. Nm cap. 3 y sigs. 


Evidentemente, fue aún necesario adaptar algunas de 
estas prescripciones a las condiciones impuestas por las 
autoridades persas a los judíos que volvieron del des- 
tierro. Las «gentes del país»! les crearon dificultades. 
Las leyes de la Pascua?, la Ley de los sacrificios?*, la 
ley de pureza (con el gran día del Kippúr)?*, el servicio 
de los levitas (finalmente son inscritos en el censo y reci- 
ben ciudades levíticas en vez de no tener sino a Dios 
por herencia), recibieron una legislación complemen- 
taria. Es interesante ver cómo las costumbres antiguas 
(ritual del leproso*, el macho cabrío emisario*, la obla- 
ción por celos)”, conservan sus rasgos arcaicos al mismo 
tiempo que se les añade un elemento ritual más oportu- 
no, así como un sacrificio por el pecado. 

Como notaron la tradición judía? y los santos Padres 
(Tertuliano, Clemente Alejandrino, Orígenes, Basilio y 
Juan Crisóstomo), Esdras desempeñó un papel capital en 
esta acomodación de la Ley, puesto que se dice que llegó 
a reconstruir la Ley que había sido quemada. Las autorl- 
dades persas le habían dado muy amplios poderes?. Él 
logró unir las diferentes corrientes y los textos y cos- 
tumbres a que cada uno estaba adherido por fidelidad 
para con el Dios de los Padres y a Moisés. El Pentateuco 
o Toráh fue ley del Estado lo mismo para los judíos 
como para los samaritanos. A las diferentes sectas 
judías no les quedó más que interpretarla. 


1Esd 4,4. *Éx 12,43 y sigs. *Lv caps. 1-6. *Lv cap. 16. *Lv 
cap. 14. “Lv cap. 16. ?Nm 5,11 y sigs. *4 Esd 14,18-47, *Esd 
7,12 y sigs. 

Bibl.: J. Touzarp, en DAFC, TI, pág. 693. M. NorH, Die 


Gesetze in Pentateuch, Halle 1940. M. RAPPAPORT, Origins of the 
Hebrew Law, en PEO (1941), pág. 158. D. DAUBE, Studies in 
Biblical Law, Cambridee 1947 J. van DER PLOEG, Studies in Hebrew 
Law, en CBQO (1950-1951). J.J. RaminowITz, Jewish Law, Nueva 
York 1954. H. CAZELLES, Loi israélite, en DBS, Y, cols. 497-530, 
F, HorsT, Goftesrecht, Munich 1961. R. YARON, Law of the Aramaic 
Papyri, Oxford 1961. 


H. CAZELLES 
LEGISLADOR. —- Moisés. 
LEGUMBRES. —> Flora, $ 1. 


LEHABITAS (heb. léhábim; Mafrieip; Vg. Laabim). 
Según la Tabla de las Naciones, hijo de Misráyim 
citados entre los anamitas (heb. “ánámim) y los naftuhi- 
tas (heb. naftuhim)*. El pueblo al que corresponde este 
nombre no ha sido identificado de modo plausible; pero 
se tiende a igualarlo con los lúbim o libios de otros pa- 
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sajes bíblicos?, e incluso se ha propuesto enmendar 
léhábim en lubim (— Libia, libios). 
25 10.133 ¿£ TGr 11 *2 Gr 12,3: 16:39, 


Bibl.: 
pág. 214. 


A. CLAMER, La Genése, en La Sainte Bible, 1, París 1953, 
E. Dhorme, en BP, l, pág. 32, n. 13. 


J. A, PALACIOS 


LEHEMAN. Según la manera de escribir de la Vg., 
ciudad de la Séfeláh que es en hebreo —> Lahmaás. 


LEHETH. Nombre latino de un personaje de la es- 
tirpe de Gérésóm que en hebreo es — Yáhat. 


LÉHMI. > Rámat Léhi. 


LEKÁH («camino», «viaje»?; Anx4B; Vg. Lecha). 
Probablemente se trata del nombre de una población 
de Judá, mencionada en un solo pasaje del AT*. No 
falta quien la identifique con la ciudad de Lakis, situada 
en la Seféeláh de Judá. 


11 Cr 4,21. 


Bibl.: L. MarchHaL, Les Paralipoménes, en La Sainte Bible, 1V, 
París 1952, pág. IV, pág. 37, É. DHORME, en BP, l, pág. 1266. 
SIMONS, $ 322 (31). 

J, CARRERAS 


LEMOUEL (et. > Lá'él; LXX omite; Vg. Lamuel). 
En uno de los apéndices del libro de los Proverbios* 
se leen las «palabras de Lémi'el, rey de Massa». Es 
propiamente la instrucción que, según el texto, le dio 
su madre para el régimen del reino. La educación 
maternal tiene bastantes fragmentos notables de la 
Biblia. Pero en nuestro texto se da el caso único de que 
la instrucción es puesta en boca de una mujer. El frag- 
mento pertenece al género sapiencial y es una admo- 
nición a los príncipes, del modo que deben comportarse 
en la templanza, concretamente en la bebida?, y en la 
administración de la justicia?. 

Los antiguos no dudaron en identificar a Lémú"él con 
Salomón. Por lo general, el nombre ha sido interpretado 
como nombre propio, y esto parece lo más probable; 
otros quieren ver en él un simple apodo, tal como 
lo han traducido los LXX4. Si realmente Lémueél es un 
nombre propio —de lo que no puede dudarse es de 
su origen semítico —, entonces el determinativo «rey 
de Massa?», tratándose de una tribu ismaelita del norte 
de Arabia*, parecería indicar su origen extranjero, y el 
fragmento a él dedicado entraría en la corriente sapien- 
cial de los «hijos de Oriente», corriente por otra parte 
no desconocida en Israel?. De hecho, en el fragmento 
abundan los aramaísmos, prueba de su origen posterior. 
Por el lugar que este apéndice ocupa en el libro o co- 
lección de Proverbios, hay quien lo fecha después del 
tiempo del rey Ezequias (ca. 687). 

ASobre esta interpretación y otras que se han dado, cf. B. GEMSER, 


Handbuch zum A.T., Tubinga 1937, pág. 83. A.VaAccart, De libris 
didacticis, 2.2 ed., Roma 1935, pág. $1. 


1Prov 31,1-9. ?*Provw 31,4-7. *Prov 31,8-9, *Cf. Gn 25,14; 
1Cr 1,30. *Cf£ 1Re 5.10; Jer 49,73 Job 211.44 
Bibl.: Véanse los comentarios al libro de los Proverbios. 
R. AUGÉ 
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LENGUAJE FIGURADO. 1. CONCEPTO. El len- 
guaje figurado para la intuición dilucidación y vivifica- 
ción de contenidos abstractos, recurre a figuras o imá- 
genes que toma del cosmos, del mundo de las plantas y 
de los animales, y de la vida del hombre: comparación 
y similitud, metáfora y alegoría, sinécdoque y metonl- 
mia, como también sentencia figurada; todas estas for- 
mas figuradas indican siempre alguna semejanza. Mien- 
tras que en la comparación y similitud se mantienen 
todavía separadas la imagen y la cosa en sí, es decir, 
no excluyen ciertas restricciones, en la metáfora y en 
la alegoría la imagen ocupa el lugar de la cosa propuesta, 
esto es, según el modo de ver las cosas, unas imágenes 
son aplicadas a otras, para ilustrar o dar vida a sus fon- 
dos espirituales. Todas las lenguas en su estadio infantil 
son más o menos lenguajes figurados, basados en el 
juego de formas y sonidos, así como también en la 
necesidad de dar expresión a sus pensamientos por 
medio de la abstracción. 


2. SIGNIFICACIÓN. a) A través de las imágenes per- 
cibimos en primer lugar el campo vital y el grado de 
cultura del que habla: imágenes del ambiente seminó- 
mada o de los campesinos cananeos, del tiempo de los 
reyes, de la decadencia, etc.; imágenes de la vida cam- 
pesina en el pastor Amós; escenas ciudadanas en el 
culto, en Isaías; imágenes del Templo y del culto, en Eze- 
quiel. b) Las imágenes del lenguaje constituyen una 
pauta segura de orientación; ellas deben comunicar el 
sentido de aprobación o de repulsa al contenido expuesto. 
Por la elección del término de comparación (tertium 
comparationis) deducimos también el grado de estima 
que el que habla y sus oyentes otorgan a la materia 
comparada (secundum comparationis). Cc) Además de 
esto podemos reconocer en el lenguaje figurado la ma- 
nera de ser y de pensar de los hombres de la Bi- 
blia: existen formas de expresión propias para reflejar 
situaciones no sensibles y espirituales; la capacidad de 
abstracción y la aptitud para expresarla aparecen muy 
parcamente desarrolladas en los semitas. d) En. el 
campo meramente religioso, el antropomorfismo y el zoo- 
morfismo de la representación veterotestamentaria de 
Dios no son más que una típica forma especial del 
pensar figurado y del lenguaje figurado; los hombres 
del AT suelen recurrir al empleo de imágenes para ex- 
presar lo trascendente e inefable de Dios. El modo de 
pensar y de hablar de Dios por medio de imágenes 
constituye la base de la posterior forma análoga y refleja 
de expresarse de la teología. 

Bibl.: Antiguo Testamento: E.Kón1IG, Srilistik, Rhetorik, Poetik 
in Bezug auf die bibl. Literatur, Leipzig 1900. A. WUuNscHE, Die 
Bildersprache des AT, 1906. E.DHORME, £L'emploi métaphorique des 
noms de parties du corps en Hébreu et en Akkadien, París 1923. 
J. HEmMPEL, Jahwegleichnisse der israelitischen Propheten, en ZAW , 
42 (1924), págs. 74-107. J. ZoBEL, Die bildlichen Ausdriicke im 
Hebraischen, 1931. J. STEINBERG, Der Mensch in der Bildersprache 
des AT, en Bonner Dissertation, Bona 1935. G, J. BOTTERWECK, 
Die Tiere in der Bildersprache des AT mit Beriúcksichtigung der ágypt. 
und akkad. Literatur, en Bonner Habilitationssechrift, Bonn 1953. 
Nuevo Testamento. P. FIEBIG Die. CGleichnisreden Jesu, 1912. W. 
STRAUB, Die Bildersprache des Apostels Paulus, Tubinga 1937. K.L. 
ScHmibT, Die Bildersprache in der joh. Apokalypse, en THZ, 3 (1947), 


págs. 161-177. M. MEINERTIZ, Die Gleichnisse Jesu, 4. ed., Pader- 
born 1948. G. KriTTEL, en TAW, V (1952), págs. 741-759. 
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LÉNTULO 
LENGUAS, Confusión de. — Babel, Torre de. 
LENGUAS, Don de. — Glososalia y Carismas. 


LENTEJA (heb. “ádáasim; ar. “adis*”; paxos; Vg. lens). 
Planta leguminosa (Ervum lens, L., Lens esculenta), 
cuyo grano se aprovecha como alimento, originaria de 
Moab y cultivada en toda Palestina*. Esaú vendió a 
Jacob su primogenitura por pan y un guiso de lentejas 
que viene designado como «guiso rojo»?, En el profeta 
Ezequiel, la acción de tomar trigo, habas y lentejas, y 
ponerlos en una vasija para después de cocido todo irse 
alimentando de aquella comida, simboliza el hambre 
que azotará a Jerusalén durante el asedio de los caldeos?. 


1Cf. 2Sm 23,11. *Gn 25,29-34, *Ez 4,9. 


Bib!l.: —- Flora. 


J. A, PALACIOS 


LENTISCO (oxivos; Vg. schinus). Nombre de un 
árbol, mencionado una sola vez en la Biblia con ocasión 
del juicio de los viejos acusadores de Susana (—- Flora). 


Dan 13,54. 


LÉNTULO, Carta de. Escrito apócrifo que aparece 
por vez primera en la Vita Christi de Ludolfo de Sa- 
jonla, impresa en Colonia en 1474, aunque ya en 1450 
la menciona el humanista Lorenzo Valla, negando su 
autenticidad. 

La carta se presenta como enviada por un procurador 
rormano de Judea al senado y describe largamente el 
aspecto físico de Jesús. 

Debe de ser de origen monástico y del siglo XIML-XIvV, 
aunque en su redacción actual parece obra de un huma- 
nista del xv; está en latín, pero sus fuentes son griegas 
y depende del Testimonium flavianum (=> Antigiiedades 
Judaicas) y de Nicéforo Calixto. 

He aquí un resumen de su contenido: «Apareció en 
estos tiempos, y todavía vive, un hombre — si es lícito 
nombrarle así — de gran virtud, llamado Jesucristo..., 
hombre de estatura prócer, grave e insigne, de rostro 
venerable... de cabellos color avellana claro (coloris nu- 
cis avellanae praematurae), lisos hasta las orejas, luego 
rizados y con reflejos azulados y brillantes, sueltos sobre 
los hombros, y partidos en medio de la cabeza al modo 
de los nazarenos; frente plana y serenísima; rostro sin 
arrugas ni manchas y hermoseado de color suavemente 
sonrosado; boca y nariz sin defecto alguno, barba abun- 
dante, del mismo tono que el cabello y algún tanto par- 
tida en medio del mentón; de aspecto sencillo y maduro, 
con ojos verde mar claro (oculis glaucis variis et claris) 
de cuerpo aventajado y erecto, manos y brazos hermo- 
sos de ver...» 

La descripción, de tipo edificante — concluye citando 
el Salmo 45 —., es ciertamente curiosa y del gusto hu- 
manista; pero no tiene más valor histórico que el de 


cualquier pía creencia. 


Bibl.: E. von DoBscHUtz, Christusbilder. Untersuchungen zur 
christlichen Legende, Leipzig 1899, págs. 308-330. J. AUFHAUSER, 
Antike Jesuszeugnisse, Bonn 1913, pág. 37. J. Ricciotti, Vida de 
Jesucristo, Barcelona 1944, págs. 197-198. A. PENNA, en ECatt, 


E VII, col. 1109. 
G. J. BOTTERWECK (Y. 


C. GANCHO 
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LEÓN (heb. ?ári, ?aryéh, lébi, láyis, Sáhal; Mov; 
Vg. leo). El león abundó en las regiones de Palestina 
durante toda la época bíblica; la abundancia de nombres 
con que se le designa y la multitud de pasajes — más del 
centenar — en que viene mencionado confirma el dato 
de la zoología general. Los últimos testimonios de su 
presencia en el corredor palestinense son del siglo XH 
cristiano, y se encuentran en los itinerarios de la época 
(> Fauna). 

Por su apertura admirativa hacia todas las grandezas 
y maravillas de la creación, la Biblia alude con frecuen- 
cia a las cualidades y costumbres del rey de la selva, 
«la más fuerte de las bestias que ante nadie retrocede»”, 
cuyo rugido hace temblar a cuantos lo oyen? y que sólo 
con el lazo y la trampa puede hacérsele prisionero 
y ser tenido en jaulas y lagos, como acostumbraban a 
hacerlo los reyes cazadores de Mesopotamia y Egipto?. 

La belleza de su estampa sirvió de motivo frecuente 
en la decoración de tronos y palacios, motivo ornamen- 


tal que también emplearon otros pueblos del Oriente 
antiguo?. 

Y pasó en seguida a materia usual de lenguaje figurado. 
En la boca de Jacob moribundo suena muy bien el 
orgullo de padre satisfecho de sus hijos: «Cachorro de 
león, Judá, de la presa subiste, hijo mío»*; Saúl y 
Jonatán son más fuertes que leones; corazón de león 
es el corazón del guerrero*. Las mismas potentes inter- 
venciones de Dios son como rugido y presencia de 
león?. 

La imagen tuerce en ocasiones hacia lo peyorativo: 
también son como leones los príncipes y reyes alrados y 
prepotentes, los perseguidores insaciables, etc. *. 

En el NT persisten estas comparaciones: el diablo 
busca presa como león furioso?. El Apocalipsis llama a 
Cristo «león de Judá», aludiendo a la mencionada 
bendición de Jacob moribundo. Uno de los seres angéli- 
cos, guardianes del trono de Dios, tiene forma de león»** 
(—> Animales del Apocalipsis, Los cuatro). 


Fragmento de un relieve asirio que reproduce diversas escenas de la caza del león por Asurbanipal. 
(Foto Museo del Louvre) 
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Prov 30,30. ?*Am 3,8, 3Cf. Ez cap. 19; Dan 6,7; 14,31. 11 Re 


1,21-29; 10,19; 1 Cr 28,17; 2 Cr 9,18. *Gn 49,9; cf. Nim 23,24; 
Dt. 3322. “LSm 1,23: 17:10:7273,202 GR ls 31,4: 095.514. ete. 
*Prov 19,127 20/23 :28,£55 Eclo: 4,35: 13,23: Sal 8,3; 22,14: 35,7. 
tte. "Pe 58 210541 "Ap 55. “Mkp 47: 
Bibl.: Hacen, MI, cols. 935-939. 
C. WAU 


LEÓN DE SAN MARCOS. En la literatura cris- 
tiana antigua, san Marcos ha sido identificado con cada 
uno de los cuatro Vivientes*: con el águila (Ireneo, 
Victorino de Petavio), con el hombre (Hipólito, Agustín, 
Primasio, Beda), con el toro (Pseudoatanasio) y con el 
león (Epifanio, Jerónimo y más tarde unánimemente). 
Esta última identificación, la causa la voz de san Juan 
Bautista, que clama en el desierto como león, de la 
cual Marcos habla al principio de su evangelio, y por 
insistir en la realeza de Cristo (> Águila de san Juan). 

Ez 1,5-14; Ap 4,6-10. 

M. SOTOMAYOR 


LEÓN XIIT Y LA BIBLIA. — Comisión Bíblica Pon- 
tificia y Encíclicas bíblicas. 


LEOPARDO (heb. námer; ac. nimru; aram. némar; 
mTápsaldis; Vg. pardus). Felino de pelaje amarillo 
con pequeñas manchas negras. Se le ha confundido 
con felinos parecidos, como la pantera, el lince, el 
tigre, etc., y las versiones modernas vacilan. Era 
abundante en la Palestina de los tiempos bíblicos. Acaso 
Bét Nimrah, la actual Nimrin, signifique «casa de 
los leopardos»?. Se le cita varias veces. El Cantar 
de los Cantares llama «montañas de los leopardos» al 
Sénir y al Hermón?. En la paz mesiánica, el leopardo 
se hermanará con el cabrito?. Yahweh amenaza a los 
infieles que les espiará como un leopardo* y Jeremías 
advierte a los prevaricadores que el leopardo les espera 
en la puerta de sus ciudades?. Alejandro, en las visiones 
de Daniel, está simbolizado por un leopardo? (—> Fauna). 

¿Nur 323.30... "Cant 4,9. “Is 11,6... 205.18, "Tee 56;-13,23, 
¿Dan 7,6. 

C. GANCHO 


LEPRA (beb. sáráat; Mttpa; Vg. lepra). Enferme- 
dad infectiva granulomatosa crónica, producida por el 
Bacillus lepra de Hansen o el Mycobacterium leprae, que 
produce lesiones en la piel, nervios y vísceras con anes- 
tesia local y ulceración. La más conocida es la denomina- 
da alba por su leucopatía o falta de pigmento de la piel, 
que presenta un color blancuzco, y la maculosa, así 
llamada por las manchas rojas o blancas en la cara 
y otras partes del cuerpo. 

En Israel, como en los pueblos orientales de la anti- 
giiedad, la lepra fue enfermedad endémica: «Muchos 
leprosos había en Israel en tiempo del profeta Eliseo»?, 
si bien hay que tener en cuenta que casi todas las enfer- 
medades de la piel — abundantísimas por las condicio- 
nes del clima y la falta de higiene — se designan con 
el nombre genérico de lepra sin que en muchos casos 
se trate de esa enfermedad específica. 

La lepra es objeto de los caps. 13-14 del Levítico en 
la gran sección que trata de la pureza e impureza. 
La sintomatología es empírica y rudimentaria: «Cuando 
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uno tenga en su cuerpo alguna mancha escamosa... 
o blanca, si los pelos se han vuelto blancos y la parte 
afectada está más hundida que el resto de la piel, es 
plaga de lepra», «si toda la piel del enfermo, de la 
cabeza a los pies, se ha puesto blanca, el enfermo es pu- 
ro» (!); ¡igual criterio se sigue en el diagnóstico de las 
úlceras cicatrizadas, de las quemaduras, de las llagas 
en la cabeza o barba y la consiguiente pérdida del 
cabello. 

Quien diagnostica no es el médico, sino el sacerdote, 
porque la preocupación del legislador en tal trance es 
religiosa o ritual — qué es puro y qué no es puro — más 
que sanitaria sin duda, porque se sabían sin medios para 
combatir la enfermedad; el caso de Natámán el sirio 
revela que de sólo un milagro se esperaba la curación?. 

El que había sido declarado leproso quedaba en es- 
tado de impureza ritual y, por lo mismo, debía habitar 
solo fuera del campamento o población. 

Si curaba debía presentarse al sacerdote para que éste 
comprobase la curación y, en caso afirmativo, tomaba 
dos avecillas, un trozo de madera de cedro, un hilo de 
púrpura y una mata de hisopo; degollaba una de las 
aves sobre una vasija de agua viva (o corriente) y en ella 
mojaba el ave viva, la madera, etc., asperjando siete 
veces el curado y soltando en el campo el ave reservada. 
Pasados siete días, el exleproso debía afeitarse por 
completo y bañarse; al día siguiente, presentaba dos 
corderos, una oveja, flor de harina y aceite — en menor 
cantidad si era pobre —, y el sacerdote le ungía con 
sangre y aceite en el lóbulo de la oreja derecha al tiem- 
po que ofrecía un holocausto. 

En los mismos capítulos se habla de «lepra» de casas 
y vestidos, que no debía ser otra cosa que manchas de 
salitre en las paredes y especie de polilla en las telas, que 
respectivamente habían de ser abandonadas o quemadas 
si el mal avanzaba. También en tales casos decidía el 
sacerdote. El nombre de «lepra» no tiene sino el sentido 
impropio de un cierto parecido. 

El AT menciona algunos personajes célebres, afectas 
dos de lepra: Moisés en el milagro de la zarza?, su 
hermana María?*, el mencionado Natámán, el rey Aza- 
rías? y cuatro innominados que estaban en la puerta 
de Samaría*, Es posible que la famosa enfermedad de 
Job fuese alguna especie de lepra, pero no consta. 

La historia evangélica testifica la frecuencia de la 
enfermedad y la penosa condición social en que se des- 
arrollaba la existencia de los enfermos exluidos de la 
convivencia humana y la vigencia de una ley que debían 
aplicar los sacerdotes”. En la efusión de bienestar que 
caracteriza los tiempos mesiánicos, también habían de 
participar los leprosos que se verían libres de su en- 
fermedad*?. 

Para enjuiciar debidamente los extraños diagnósticos 
y ritos de purificación arriba descritos, es preciso tener 
en cuenta el horror que la enfermedad provocaba en 
los pueblos primitivos impotentes para combatirla y una 
serie de prejuicios y supersticiones populares y sin 
otra base que la ignorancia. A ello se juntó, a partir 
del destierro babilónico, el afán exacerbado de pureza 
ritual que llevó a la formulación de las ceremonias del 
actual texto; tam complicadas prescripciones fueron 
aumentando en el judaismo postbíblico y hasta in- 
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fluyeron en la concepción popular cristiana que hizo 
de la lepra una enfermedad pavorosa y misteriosa. 

Jesús, que curó muchos leprosos, afirmará solemne- 
mente que la pureza ritual es totalmente accesoria, que 
la verdaderamente decisiva es la pureza moral, la del 
corazón, que nada tiene que ver con las posibles man- 
chas de la piel? (> Medicina). 


1Lc 4,27. ?2Re5,1-7. ?Éx 4,6. ¿Nm 12,9 y sigs. *2 Re 15,5; 
2 Cr 26,21-23. *2Re7,3. ?*Mt8,4; Lc 5,14 y par. *Mt 11,5 y par. 
2Cf. Mt 15,10-20 y par. 

Bibl.: Además de los comentarios al Levítico, cf. HAGEN, ll, 


cols. 939-941. STRACK-BILLERBECK, IV, págs. 745-763 L. CARDE- 
NAL - E. CAPDEVILLA CASAS, Diccionario terminológico de ciencias 
médicas, 4.2 ed., Barcelona 1952. L. KOEHLER, Aussatz, en ZAW , 
67 (1955), págs. 290-291. R. DE VAUX, Les institutions de ['Ancien 
Testament, 1, París 1960, págs. 356-358, 


C. GANCHO 
LEPTOGÉNESIS. > Jubileos, Libro de los. 


LEPTON (Aherrtóv; Vg. minutum). Moneda míni- 
ma — que en castellano se puede llamar cornadillo — 
mencionada en el NT al alabar Jesús la generosidad de 
la viuda pobre que dio su óbolo al Templo, echando 
en el gazofilacio todo su haber de «dos cornadillos, 
que son un —> cuadrante»!, es decir, la cuarta parte de 
un —> as romano. Figuradamente dice Jesús que de la 
cárcel mo se saldrá sin haber pagado hasta el último 
cornadillo?; por ello, incluso desde el punto de vista 
práctico, es mejor hacer las paces con el adversario antes 
de llegar a ese extremo. 


1Mc 12,42 y par. *Lc 12,59. 


Bibl.: A.G. BaArroIs, Manuel d'archéologie biblique, 11, Paris 
1953. 
C. WAU 


LÉSA* (Aaoá; Vg. Lesa). Ciudad mencionada al 
señalar los límites del territorio cananeo?. La identifica- 
ción tradicional, atestiguada por san Jerónimo, sería con 
la Calirroe de la época helenística, situada junto a la 
desembocadura del Wádi Zerga Má"in en el mar Muerto. 
Para que se formase un cuadrilátero aproximado con 
las ciudades que en el pasaje se supone marcaban los 
límites de Canaán (Sidón-Gaza y Geérar-Pentápolis- 
LésaS), esta última habría de estar bastante más al norte, 
incluso a la altura de Tiro, que es lo que supuso Wellhau- 
sen al identificarla con la Láyis de Dan, hoy Tell 
el-Qádi, cerca de las fuentes de Nahr Leddán. 


1Gn 10,19. 


Bibl.: F. JoseFO, Ant. lud., 17,171; íd., Bel. Iud., 1,657. JERÓ- 
NIMO, Quest. in. Gen., 10,19. ABEL, II, pág. 368. A. CLAMER, La 
Genése, en La Sainte Bible, 1, París 1953, pág. 218. É. DHORME, 
en BP, 1, pág. 33. Simons, $ 1. 


R. SÁNCHEZ 


LÉSEM (LXX omite; Vg. Lesem). Nombre antiguo 
de la ciudad de Dan, según Jos 19,47. La designación 
completa de la población en el pasaje citado del T. M. 
es Lésem Dan (—> Dan, Ciudad y tribu de). 


LETONAS, Versiones. > Bálticas versiones. 


LEUCIO (gr. Asúxios; lat. Leucius). Supuesto autor 
de los Hechos de Juan (=> Juan, Hechos de), que 
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vivió a mediados del siglo 11 D.C. Se le atribuyen otros 
Hechos de carácter maniqueo, y muchas otras obras 
apócrifas de la misma índole. 


LÉ*UMMIM («pueblos», «naciones»; Aoowpein; VE. 
Loomim, Laomim). Pueblo descendiente de Dedán!. 
Tanto éste como los Létusim se han supuesto a veces 
como tribus habitantes en alguna región del norte de 
Arabia, pero a lo sumo indican posiblemente un nom- 
bre genérico: «pueblos». Dado que en pasaje paralelo 
de 1 Cr 1,32-33 se omite su nombre (si bien lo conserva 
la Vg.), se ha supuesto el texto como una glosa posterior. 


1H 233 


Bibl.: Hacen, HI, 977 (con bibliografía). A. CLAMER, La Ge- 
nése, en La Sainte Bible, 1, Paris 1953, pág. 340. É. DHORME, en 
BP, Il, págs. 77, n. 3. 79-80, n. 23 


T. DE J. MARTÍNEZ 


LEVADURA (heb. ser; Cúun; Ve. fermentum). El 
fermento de que habla la SE consistía en una: porción 
de masa reservada sin cocer, que por sí misma se agriaba 
y que, mezclada a la nueva cochura, servía para es- 
ponjar el pan antes de introducirlo en el horno. No hay 
testimonios bíblicos sobre otros tipos de fermentación 
artificial. 

La levadura estaba prohibida durante la semana de 
la Pascua en que sólo se permitían los panes ácimos 
(d-Zupor, «sin levadura»), lo cual había de tener 
valor de signo y recuerdo de la liberación del pueblo 
que Dios había realizado la noche de la primera Pas- 
cua?. El Deuteronomio explica que sin levadura el pan 
resultaba «un pan de aflicción, de prisa»*, porque en 
tal estado anímico lo comieron los israelitas la noche 
de Egipto. 

En las ofrendas que prescribe el Levítico también 
queda proscrita la levadura del pan*. 

También hay relatos de la vida común en que se em- 
plean panes ácimos para la comida, pero aparece cla- 
ra la razón: se trata de banquetes improvisados y, aunque 
la levadura actúa pronto*?, el pan fermentado exige un 
mínimo de tiempo de que no se dispone en tales casos*. 

Respecto a los usos religiosos que excluyen la leva- 
dura, entraba también la concepción primitiva que veía 
en el fermento una forma de corrupción e impureza que 
la hacía inapta para el servicio sagrado. 

Esa interpretación metafórica de levadura = impureza, 
masa O panes ácimos = nueva vida limpia y sin corrup- 
ción, aparece en los evangelios y en las cartas de Pablo: 
la hipocresía farisaica, la impureza moral son fermento 
de corrupción; a los cristianos, nuevas criaturas en el 
Señor, competen la cualidad y calidad de ácimos?. 

1Éx 12,15-20. *Éx 13,7-20; Nm 9,11; 28,17. *Dt 16,3. *Lv 


2441. *CfL:Ós 7,4. *C£ Gn 18,61 19,3: Jue 6,19-22; 15m 28,44. 
7Mt 13,33; 16,2-16 y par.; Gál 5,9; l Cor 5,6. 


Bibl.: H. WinbiscH, Zúun, en TAW, IL, págs. 904-908. R. DE 
VAUX, Les institutions de !'Ancien Testament, TI, Paris 1960. págs, 
383-384. 

C. GANCHO 


LEVÍ (heb. léwi; et. «él se unirá»; Neuei; Vg. 
Levi). Tercer hijo de Jacob y Lía?. La explicación 
de este nombre nos la da la misma madre al exclamar: 
«¡Ahora sé que se unirá (yilláweh) a mí mi marido!»* 
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Como tantas otras, la etimología es popular y resulta 
oscura para nosotros. Léwi, que se parece al verbo 
lawáh en nif“al, significa «unirse», «juntarse». Otros 
hacen de este vocablo un nombre gentilicio de Lía 
(heb. le?ah), y en este caso Levi sería «el que pertenece 
a Léráh». Cuando después, los descendientes de Levi 
se «unen» a los hermanos de Aarón para ejercer el sacer- 
docio, se hace alusión a esta misma significación del 
nombre?, 

Leví nos es conocido principalmente por el episodio 
que nos narra el Génesis con detalle. Debido al rapto 
de Dina, cometido por Siquem, hijo de Hámor, los her- 
manos uterinos de aquella, Simeón y Leví, exigieron 
de los hombres de la ciudad que habitaba Hámor que 
se circuncidaran y así pudieran tomar mujeres israelitas 
y vivir con ellos formando un solo pueblo. «Al tercer 
día, cuando mayor era el dolor de los hombres que se 
habían circuncidado, los dos hijos 'de Jacob, Simeón 
y Leví, tomaron cada uno su espada, entraron en la 
ciudad inopinadamente y degollaron a todos los varones. 
Después mataron a filo de espada a Hámor y a Siquem, 
su hijo, tomaron a Dina de la casa de Siquem y salieron. 
Saquearon la ciudad, porque habían deshonrado a su 
hermana»?*. Jacob sintió en lo más hondo de su ser el 
modo cómo se habían portado sus dos hijos, temiendo 
hacerse odioso a los habitantes del país (Siquem). 

Jacob jamás olvidó este hecho trágico, y en trance 
de muerte hizo alusión al mismo, diciendo: «Yo los 
repartiré en Jacob y los dispersaré en Israel»*; y de 
hecho, los descendientes de Leví no tuvieron territorio 
propio, sino que vivieron diseminados por cuarenta y 
ocho lugares de Palestina (—> Levi, Tribu de). En las 
bendiciones de Moisés* ya se habla de muy diferente 
manera de la descendencia de Leví, debido a que ésta 
fue la clase sacerdotal por excelencia. 

Levi murió a los 137 años”. Sus hijos fueron Géréson, 
Qéhát y Mérari?. En el judaísmo posterior, la figura de 
Leví se idealizó mucho al ensalzar la clase sacerdotal, 
de una manera especial en los apócrifos Libro de los 
Jubileos* y Testamento de los XII PatriarcasB. 

428,14 y sigs., 30,18 y sigs.; 31,9 y sigs.; R. H. CHARLús, The 
Apocrypha and Pseudepigrapha of the O.T., ll, Oxford 1912, págs. 56 
y sigs., 58-60. Cf. RB (1911), págs. 333-336. BE. Fr. KAUTZSCH, 


Die Apocryphen und Pseudepigraphen des AT, Tubinga 1900, págs. 
465-471. R.H. CHARLES, Op. cif., págs. 304-315. 


1Gn 35,23; Éx 1,2. *Gn 29,34; 35,23. *Nm 18,2-4. *Gn 34, 
25-31. 5Gn 49,5-7. “Dt 33,8-11; cf. Éx 32,25-29. ”Gn 46,11; 
Ex 6,16-19. Ex 6,16. 


Bibl.: H. GUNKEL, Die Urgeschichte und die Patriarchen, Go- 
tinga 1911, pág. 256. 


2. Hijo de Simeón y padre de Matat, mencionado 
en la lista genealógica de Jesús, según san Lucas*. Vivió 
después de David y antes de la Cautividad de Babilonia. 
Ya en el versículo 24 se halla «Matat, hijo de Leví». 
El duplicado ha hecho suponer que estos dos nombres 
han sido reproducidos aquí por error de un copista. 
Su ausencia en algún códice, en Julio Africano*, Euse- 
bioB y san Ambrosio “, confirma esta opinión. 

APG, 20,93. BPG, 22, 896. CPL, 15, 1594. 

Lc 3,24.29. 


3. Nombre del apóstol y evangelista san Mateo, 
según Marcos! y Lucas?. Es el hijo de Alfeo, publicano, 
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que tendría dos nombres semíticos. No es caso único 
en aquellos tiempos. Y aunque Marcos y Lucas no 
identifiquen expresamente Leví con el apóstol Mateo, 
la semejanza de la vocación de Leví con la de los cuatro 
primeros apóstoles?, sugiere que el primer evangelio 
representa una tradición antigua al identificar el publi- 
cano con uno de los Doce. 


1Mc 2,13-17; cf. Mt 9,9. *Lc 5,27-29; cf. Mt 9,9. Mt 4,18-22, 


B. M.* UBACH 


LEVÍ, Testamento de. En el tercero de los Testamen- 
tos de los Doce Patriarcas, obra pseudoepigráfica mon- 
tada sobre la bendición de Jacob*, Leví da explicaciones 
a sus hijos sobre el origen de su sacerdocio, con avisos 
contra la soberbia y amonestaciones a la fidelidad a la 
Ley de Dios, y la promesa de un sacerdote y salvador 
mesiánico que aparecerá al fin de los tiempos. La re- 
dacción griega, como el libro entero, es sin duda? obra 
de un cristiano. 

Los fragmentos de un Testamento de Leví descubiertos 
en Qumrán, una de cuyas partes está escrita en arameo 
y otra en hebreo, y que son de la misma especie que los 
fragmentos de la Génizah de El Cairo ya conocidos 
con anterioridad, lo incluyen dentro de la literatura del 
mar Muerto y prueban, como se sospechaba ya bas- 
tante antes, que su lengua original fue el arameo o el 
hebreo. 

Estos hallazgos, a los que se añade un fragmento de 
un Testamento de Neftalí, en hebreo, liquidan probable- 
mente la vieja discusión de si el autor cristiano de los 
Testamentos recogió un escrito integro de los patriarcas, 
compuesto en el siglo 11 A.C., y quizás reelaborado ya 
varias veces, o si sólo aprovechó material judío de distinta 
especie y procedencia. Ya que el libro íntegro de los 
Testamentos hasta ahora no ha aparecido en Qumrán, 
el Testamento de Leví puede haber surgido en el judaísmo 
conservador de los sacerdotes (¿esenio?) y, a través del 
judeocristianismo, juntamente con escritos semejantes 
como el Testamento de Neftalí y el Libro de Enok, para 
convertirse en el siglo 11 D.C. en núcleo de cristalización 
del libro cristiano de los Testamentos. 

1Gn cap. 49. 2Cf. 2,10-11; 4,4; 8,14; 14,1-2; 16,3; 17,2; 18,9. 


Bibl.: Texto griego: R. H. CHARLES, The Greek Versions of the 
Testaments of the Twelve Patriarchs, Oxford 1908. Armenio: H. 
SARGIS JOSEPHEANZ, Treasury of Old and New Fathers: Noncanonicai 
Writings of the Old Testament, Venecia 1896. Eslavo: N. TICHON- 
RAWOW, Pamjatniki otretcennoj russkoj literatury i izdany, 1, San 
Petersburgo 1863. Arameo: R. H. CHARLES, op. cit., págs. 245-256. 
D. BarTHÉLEMY - J. T. MILIK, Discoveries in the Judaean Desert I: 
Qumran Cave 1, Oxford 1955, págs. 87-91. 

Estudios: A. DUPONT-SOMMER, Le Testament de Lévi (XVI 
XVII) et la secte juive de l'alliance, en Semitica, 4, París 1951-1952, 
págs. 33-53. M. DE JONGE, The Testaments of the Twelve Patriarchs, 
Aquisgrán 1953, 38-52; págs. 129-131. O. EIssFELDT, Einleitung in 
das A.T., 2.2 ed., Tubinga 1956, pág. 780 y sigs. J. T. MILIK, Dix 
ans de découvertes dans le désert de Juda, Paris 1957, págs. 31-32. 
A. DUPONT-SOMMER, Les écrits esséniens découverts pres de la Mer 
Morte, París 1959. K.H. RENGSTORE, Hirbet Qumran und die 
Bibliothek vom Toten Meer, Stuttgart 1960, passim. 


K. H. RENGSTORF 


LEVÍ, Tribu de (heb. béné léwi; viol Aeui; filii Levi, 
levitae). Leví es el antepasado epónimo de los que en la 
historia de Israel son llamados levitas. Hijo de Jacob y de 
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Lía, recibió de ésta el nombre de Leví. «Ahora, dijo ella, 
se apegará (yillaweh) a mí mi marido»*. La misma eti- 
mología supone Nm 18,2.4, en que los levitas aparecen 
como adjuntos en el servicio del santuario. Según la 
Biblia, la palabra Lewi no es nombre funcional, sino el 
nombre propio de uno de los hijos de Jacob. Quizá 
el término sea una forma abreviada de Léwi *Él, que 
aparece en Mari (lawi-ili). 

Dos tradiciones se han conservado sobre la evolución 
histórica de la tribu de Leví. La primera está reflejada 
en la bendición de Jacob?, donde el patriarca moribundo 
llama hermanos a Simeón y a Leví, por nacimiento y 
por temperamento, reprochándoles su comportamiento 
brutal con los siquemitas?. En castigo de su con- 
ducta, les dice Jacob: «Yo les repartiré en Jacob / y los 
dispersaré en Israel». Ninguna mención de los privile- 
glos sacerdotales de los levitas. En cambio, en Dt 33, 
8-11, Moisés bendice a Levi, terminando con las pala- 
bras: «Ellos [los levitas] enseñan tus juicios a Jacob / y 
tu ley a Israel; ponen el incienso a tus narices y el sa- 
crificio perfecto en tu altar. Bendice, ¡oh Yahweh!, 
su valor y agradece la obra de sus manos. Quiebra los 
riñones de sus agresores y de los que los odian; que no 
se levanten más»?. 


1Gn 29,34, *Gn 49,5-7. *Gn 34,25-31. *Dt 33,10-11. 


De los mencionados textos se deduce que en la prehis- 
toria de Israel hubo una tribu de Leví laica que se 
cambió después en sacerdotal. Lo difícil es determinar 
cuándo y el porqué los descendientes de Leví fueron 
escogidos para servir en el santuario. Fracasado su 
intento de establecerse en Siquem, las tribus de Simeón 
y de Leví emigraron hacia el sur de Palestina, donde se 
mezclaron con la de Judá*. En Nm 26,58 se localiza y 
delimita la residencia de los levitas en el territorio de 
Judá (Libnah, Hebrón). Fue quizá aquí donde los des- 
cendientes de Leví se especializaron en las funciones 
cultuales. La etnología y la historia aportan otros ejem- 
plos de la especialización funcional y cultual por parte 
de una minoría étnica (De Vaux). La tribu de Leví, 
como otras, descendió a Egipto, donde entró en contac- 
to con los ambientes cultuales de dicho país y se relacionó 
con familias de allí, como prueban los nombres egipcios 
de algunos de sus descendientes: Pútrél y Pinéhás. 
Moisés, perteneciente a la tribu de Leví?, lleva nombre 
egipcio. Se casó con una hija de Jetro, sacerdote de 
Madián!. 


1Jos 14,6-16; 19,1-9. *Éx 6,25. %Éx 2,1. “Ex 2,15-22. 


Diversas veces se da en la Biblia la genealogía de 
Leví: Geresón, Qéhát y Meérari?'. Qéhát engendró a 
“Amrám?. Éste tomó por mujer a Yókébed, la cual en- 
gendró a Aarón y a Moisés?*. Aarón tomó por mujer a 
"Éliséba", la cual engendró a Nádáb, >Abihú”, *Eltázár 
e "Itámar*. Nádáb y *Abihú” murieron*, pasando el 
sacerdocio a *El“ázár y a *ltámar*. Del primero, sea 
jurídicamente o por nacimiento, desciende Sádoq”; del 
segundo, Abiatar (Ebyátár)?, reemplazado en el sacer- 
docio por Sádoq al adherirse aquél al partido de Ado- 
nías?. A partir de la permanencia en el desierto, los des- 
cendientes de Leví forman una tribu sacerdotal. Pero 
dentro de la misma, la familia de Aarón recibe la pro- 
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mesa de un sacerdocio eterno, al cual estaban subordi- 
nados los otros levitas, a los que se encomendaban 
servicios más secundarios (—> Levitas). 

1Gn 46,11 = Éx 6,16-25; 1 Cr 5,27. ?Éx 6,18. *%Éx 6,20. “Éx 


6,23. *Ly 10,1-3; Nm 3,4, “Nm 3,4. 71 Re 1,32-40; 1 Cr 8,30-41. 
1 Sm 22,20-23; 23,6-9. *1 Re 1,7.19,23, etc. 


Bibl.: A. van HOONACKER, Le sacerdoce lévitique dans la Loi 
et dans UV Histoire des Hébreux, Londres-Lovaina 1899, passim. 
K. MOHLENBRINK, Die levitischen Uberlieferungen des Alten Testa- 
ments, en ZAW, 52 (1934), págs. 184-231. L. WATERMAN, Some 
Determining Factors in the Northward Progress of Levi, en JAOS, 
57 (1937), págs. 375-380. H.H. RowLeY, Early Levite History 
and the Question of Exodus, en JNES, 3 (1944), págs. 73-78. J. 
GOTISBERGER, Das alttestamentliche Priestertum und Ezechiel, en 
Episcopus Festgabe Card. Faulhaber, Ratisbona 1949, págs. 1-19. 
G. E. WricHrT, The Levites in Deuteronomy, en VT, 4 (1954), págs. 
325-330. M. NoTH, Remarks on the Sixth Volume of Mari Texts, 
en SS, 1 (1956), pág. 327. A. LEFÉVRE, art. Levitique, en DBS, 
5, V, cols. 389-397. R. DE VAUX, Les institutions de |'Ancien Tes- 
tament, 11, Paris 1960, págs. 213-263. 


L. ARNALDICH 


LEVIATÁN (heb. liwyátán, de liwyah «retorcido»; 
peya kftos, Spákowv; Vg. Leviathan, draco). Nombre 
de un monstruo horripilante, que se aplica en cinco tex- 
tos poéticos a los poderes adversos a Dios O a fuerzas 
nefastas, o también a algunos animales terribles. El 
origen de este monstruo y de su nombre se halla en la 
mitología fenicia. En los textos ugaríticos relativos a 
Bá“al y a “Anat (siglo Xv A.C.) encontramos, casi al pie 
de la letra, el oráculo de Isaías 27,1, apareciendo el levia- 
tán bajo la forma lin (lótan)*. En otro texto del mismo 
ciclo, se habla de varias victorias de “Anát sobre dra- 
gones y monstruos, entre los que se enumeran el fannin, 
«dragón», y «la serpiente tortuoso de siete cabezas, 
salyat»rB, Por tanto, el leviatán originariamente era 
considerado como un poder contrario a los dioses e 
infausto. 

A la luz de estas mitologías, en Isaías 27,1, el leviatán 
evoca las fuerzas contrarias a Dios y a su pueblo: el 
dragón representa, como en otros lugares, a Egipto, y 
el leviatán probablemente a los imperios de Asiria o Ba- 
bilonia, o bien a los dos juntos. En el Salmo 74,14 
existe el mismo paralelismo del dragón y leviatán, pu- 
diéndose ver en ambos el ejército egipcio aniquilado en 
el mar Rojo. Otros piensan en la victoria de Dios sobre 
las fuerzas caóticas en la creación*. Job, en su dolor 
y desgracia, maldice el día y la noche de su nacimiento, 
añadiendo que también maldigan la moche los que 
execran el día y están prestos a provocar al leviatán. 
Luego, de acuerdo con la creencia popular, este leviatán 
que aquí parece ser un monstruo celeste, podía incluso 
causar noches oscuras y eclipses, devorando momen- 
táneamente el sol?. Dado el carácter aterrador asociado 
al leviatán, este nombre se aplica con mucha propiedad 
al cocodrilo en la famosa descripción de Job, donde se 
realzan los trazos feroces de este animal?*. Pero el Salmo 
104,26 parece insistir menos en el aspecto terrible que 
en la grandeza y fuerza del leviatán, «a quien Dios hizo 
para que juegue en él», es decir, en el mar; el poeta 
parece tener delante de la vista a la ballena o al delfín. 
Probablemente, la «serpiente fugaz» de Job 26,13 b y 
quizás también la serpiente marina de Amós 9,3 aluden 
al leviatán. En todos estos textos (excepto en Job 3,8) el 
leviatán aparece sujeto a Dios: Éste lo vence y abate 
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e incluso lo forma; luego de la mitología sólo quedó el 
nombre y la imagen. 

AC, H. GORDON, Ugaritic Grammar, Roma 1940, 7,26; 13,2; 6,9; 
íd., Ugaritic Literature, Roma 1949, pág. 38, textos 67, 1, 1-3; pág. 
39, textos 29-31. ANET, pág. 1385. BC. H. GORDON, Ugaritic 
Literature, págs. 19-20; “nt VI, págs. 36-39. ANET, pág. 137a. 

1Cf. Job 26,12-13; Is 51,9-10. *Job 3,3-8. *Job 40,25-41,26: 

Bibl.: MH. GUNKEL, Schópfung und Chaos in Urzeit und Endzeit, 
2.2 ed., Gotinga 1921. CH. VIROLLEAUD, en Syr, 12 (1931), pág. 
357; 15 (1934), págs. 305-306. P. HUMBERT, Á propos du «serpent» 
(bsn) du mythe de Mót et Aleín, en AfO, 11 (1936), págs. 235-237. 
R. DE VAUX, en RB, 46 (1937), pág. 545. A. Bra, en Bibl, 19 (1938), 
págs. 444-445. W.PF, ALBRIGHT, Arath and the Dragon, en BASOR, 
84 (1941), págs. 14-17. H. WALLACE, Leviathan and Beast in Reve- 
lation, en BA, 11 (1948), págs. 61-68. J.L. McKenzie, A Note on 
Psalm 73(74), 13-15, en ThSt, 11 (1950), págs. 275-282. G.R. DRrRI- 
VER, Mythical Monsters in the Old Testament, en Studi Orientalistici 
in onore di Giorgio Levi della Vida, 1, Roma 1956, págs. 234-249. 


B. KIPPER 


LEVIRATO. Precepto por el que, al morir sin su- 
cesión un hombre casado, el hermano de éste tiene la 
obligación de tomar por esposa a la viuda y dar al hijo 
de esta unión el nombre y la herencia del difunto. Esta 
norma o precepto no es exclusivo de la legislación 
mosaica, sino que regía en casi todos los antiguos pue- 
blos de Oriente, debido a su gran preocupación por 
la continuidad de la familia. Su uso entre los hebreos 
está documentado ya en la época patriarcal, al referirse 
en el Génesis la maldad y prevaricación de —> ”Onán, 
quien por mandato de su padre Judá se había casado 
con la mujer de su difunto hermano “Er, «para suscitar 
descendencia a su hermano»!. Pero sabiendo que «la 
sucesión no había de ser suya», cuando se llegaba a 
la mujer de su hermano, evitaba que pudiera tener des- 
cendencia?. Con Moisés se confirma el precepto del 
leviriato, que en el Deuteronomio se define o legisla así: 
«Cuando unos hermanos vivan juntos y uno de ellos 
muera sin tener un hijo, la mujer del difunto no habrá de 
casarse fuera con hombre extraño; su cuñado se llegará 
a ella y la tomará por esposa y cumplirá con ella la ley 
del levirato. El primogénito que ella dé a luz deberá 
llevar el nombre del hermano difunto, para que su 
nombre no sea borrado de Israel. Pero si el hombre no 
le agrada tomar a su cuñada, ésta subirá a la puerta don- 
de están los ancianos y dirá: “Mi cuñado se niega a man- 
tener para su hermano el nombre en Israel; no quiere 
cumplir conmigo la ley del levirato”». Entonces los an- 
cianos de aquella ciudad le llamarán para hablarle. Si 
se presenta y dice: «No me agrada desposarme con ella», 
su cuñada se acercará a él en presencia de los ancianos, 
le quitará el calzado de su pie y le escupirá a la cara, y, 
tomando la palabra, dirá: «Así se hace con el hombre 
que rehúsa edificar la casa de su hermano». Y se le 
denominará en Israel «la casa del descalzado»*. El her- 
mano a quien incumbe la obligación del levirato es 
llamado en hebreo yábám («levir»). Y cuando se niega 
a cumplir con este precepto recibe el nombre de halus 
ha-ná“al («privado de calzado», «descalzo»). 

El levirato, que se ha confundido a veces con el pre- 
cepto del —> goleato, seguía aún en uso en tiempo de 
Jesucristo, como puede apreciarse por el relato evan- 
gélico de la objeción puesta por los saduceos contra la 
resurrección. Después de citar el precepto mosaico del 
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levirato, objetan a Jesús: «Había entre nosotros siete 
hermanos, y el primero, después de casado, murió, y, 
como no tenía prole, dejó su mujer a su hermano; 
asimismo también el segundo y el tercero, hasta los 
siete, Posteriormente a todos murióse la mujer. En la 
resurrección, ¿de quién de los siete será mujer? Pues 
todos la tuvieron»!. 

En la Misnah, el tratado Yeébámot se ocupa también 
del precepto del levirato. Con el tiempo, los mismos 
rabinos, a causa de las circunstancias de la vida, aban- 
donaron la práctica del levirato, manteniendo solamente 
la ceremonia de que se trata en el libro de Rut?. 


1Gn 38,8. ?*?Gn 38,9. *Dt 25,5-10. *Mt 22,23-27 y par. 'Rut 
cap. 4. 
Bibl.: P. CRUVEILHIER, Le lévirat chez les Hébreux et les Assy- 


riens, en RB, 34 (1955), págs. 524-546. 
J, CANTERA 


LEVITA (heb. bene lewi, léwiyyim; AMevirns; Vg. lde- 
vita). 1. FUNCIÓN Y ESTADOS; TESTIMONIOS. El nom- 
bre de Leví, «levitas», lo ostenta una tribu israelita, 
cuya única o principal ocupación fue el servicio cultual 
de Dios. Los levitas no estaban destinados a vivir de la 
agricultura y, por lo tanto, carecían de territorio tribal!. 
Aparte de estos dos puntos principales, los testimonios 
bíblicos sobre su estado y deberes son abundantes, aun- 
que contradictorios. La cuestión es problemática, no 
sólo para el moderno exegeta, sino aun para los pro- 
pios escritores sagrados. 


1Gn 49,5-7; Nm 18,21; Dt 10,9; Ez 48,28, 


Sin embargo, no cabe duda alguna acerca del derecho 
teórico, exclusivo e inalienable, del levita a servir en los 
santuarios. Se destaca con énfasis el especial convenio 
de Dios con él!, y jamás se discute. Los deberes sacer- 
dotales de sacrificar, manejar los "urim y tummim, € 
instruir religiosa y moralmente al pueblo, se consideran 
prerrogativas de la tribu?. Según el Deuteronomio y 
otra fuentes bíblicas, este derecho es indivisible: cada 
levita está, en teoría, igualmente capacitado en el orden 
jurídico para ejercer como sacerdote. Pero en la prác- 
tica, algunos levitas no tuvieron empleo en los san- 
tuarios, como indica el mismo Deuteronomio, que trató 
de reforzar la pretensión del levita sin ocupación a com- 
partir las rentas sacerdotales regulares*?, al banquete 
sacrificial de los israelitas (> Diezmo)!* y a la caridad 
en general?. Esto significa que el levita (en cuanto dife- 
rente de los sacerdotes) es un pretendiente perpetuo al 
sacerdocio. Un claro ejemplo de su situación es la his- 
toria de Mikayéhú, que se alegra de acoger en su 
santuario privado a un levita vagabundo y desocupado?. 
El autor de Reyes ve un pecado particularmente mali- 
cioso en la ocupación de sacerdotes no levitas en los 
santuarios cismáticos (!) del reimo del Norte”. 

Conforme a algunos libros veterotestamentarios, el 
derecho tribal del levita al sacerdocio recae y queda 
restringido a un solo clan levítico; otros levitas se asig- 
nan al servicio secundario del Templo. El libro de 
Números arguye que los levitas se concedían por ser- 
vidores a los sacerdotes, siendo la palabra «dado» (neti- 
nim)?, que indica la función, una alusión al término 
que designa a los esclavos del Templo o nétinim (neti- 


974 


LEVITA 


neos). Se toman especiales precauciones para excluir al 
levita del contacto directo con el Sancta?. Sus deberes 
quedaban severamente restringidos al transporte del Ta- 
bernáculo y de su ajuar, y, posiblemente, a los de cus- 
todia*. Se supone que vivían gracias a los diezmos?”. 


1Éx 32,25; Dt 10,8; Jer 33,18-22; Mal 2,4; 3,3. ?Dt 33,8-11. 
3Dt 18,6-8. *Dt 14,22-29, etc. *Dt 26,12-13. “Jue caps. 17-18. 
72 Re 12,31. ¿Nm 3,12;8,19. *Nm4,18. **Nm caps. 3-4. *"Nm 
12. 


Ezequiel admite que en el primer Templo histórico 
no había distinción estricta entre sacerdotes y levitas. Sin 
embargo, en el Templo futuro, solamente los miembros 
del clan de Sádóq, que no sirvieron en los santuarios po- 
pulares fuera del Templo jerosolimitano (bámoót, «lugares 
altos»), serán admitidos en el sacerdocio!. Otros levitas, 
esto es, los levitas en sentido estricto, sustituirán a los 
esclavos no israelitas del Templo en estos oficios: guar- 
dar las puertas, vigilar el santuario, sacrificar las ofren- 
das (no las públicas ni oficiales) y, en general, atender 
a los visitantes?. 

El Cronista informa que los levitas servían en el 
Templo preexílico como cantantes*, porteros* (es decir, 
guardianes) y en varias ramas de la administración del 
santuario?. Sus obligaciones no son en manera alguna 
serviles, sino de importancia básica para la regular 
marcha del Templo. Estaban también dedicados a 
la propaganda religiosa*, y eran considerados como 
fieles mantenedores de la tradición ortodoxa y leales 
partidarios del linaje real davídico”. A veces incluso 
cargaban sobre sí las obligaciones especiales de los 
sacerdotes, que no habían conseguido conservar la pu- 
reza ritual*. 

En el Templo postexílico nuevamente establecido, los 
levitas se dedicaban a las tareas que se enumeran en 
Crónicas?. Empero, los libros de Esdras y Nehemías 
no comparten la tendencia del Cronista de exagerar la 
importancia y la ortodoxia de los levitas, que son con- 
siderados sencillamente como una parte necesaria de la 
nueva comunidad. La dificultad estuvo más bien en que 
había pocos levitas, en que tenían que efectuarse espe- 
ciales esfuerzos para asegurar la dedicación, en las obli- 
gaciones levíticas típicas, de individuos cuya descen- 
dencia de Leví fuera demostrada*”. Por otra parte, los 
sacerdotes eran numerosos?”, 

1Ez 43,19; 44,15-16. 2Ez 44,10-14, ?*1 Cr 6,16-29, passim. *1 Cr 
cap. 26: 9.19: 2 Cr 23,19, ete. *1Cricap. 23, passim. *2Cr17,7-9; 
24,5-6; 35,3. *1 Cr 12,27; 2 Cr 11,13-15; cap. 23; cf. 2Re 12,7-17; 
2 Cr cap. 29; cf. 2 Re 18,4, *2Cr 29,34,. *Esd 10,23=25, passim:; 
Neh 7,1; 9,4-5, etc. *Esd 2,40-42; 8,15-20; Neh 12,27-30. 21Esd 
cap. 2, passim. 


De modo independiente respecto a los datos que se 
tienen sobre los levitas como personal sacerdotal, 
se nos informa acerca de la existencia de ciudades leví- 
ticas especiales*. No eran agricolas, pero poseían estre- 
chas franjas de pastos; no formaban parte de ningún 
territorio tribal y podían servir de lugares de refugio. 
La mayoría de los modernos geógrafos bíblicos ha 
reparado en que la lista de ciudades levíticas, hasta 
donde puede considerarse histórica, prueba que los le- 
vitas se asentaban en áreas fronterizas, posiblemente 
como una política de seguridad hacia los reyes de 
Judá. : 
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Digno de notarse es que los libros de Samuel y de 
los Reyes contienen escasa información, y aun ésta vaga, 
sobre los levitas y sus funciones?. 


Lv cap. 25; Jos cap. 21. ?25Sm 6,15; 15,24-29; 1 Re 8,4. 


2. FUNCIÓN Y ESTADO DE LOS LEVITAS; EVALUACIÓN 
DE LOS TESTIMONIOS. Según Wellhausen existió origl- 
nalmente una tribu levítica seglar o laica, a la que 
Moisés perteneció. Llegó a extinguirse en la época del 
temprano reino preexílico, pero usurparon su nombre 
las familias de sacerdotes (de descendencia hetero- 
génea), que de hecho servían en los numerosos san- 
tuarios del periodo. Así, pues, sacerdote y levita signi- 
fican la misma cosa. La centralización del culto durante 
la reforma de Josías, como la propugnaba el Deutero- 
nomio, dejó a la mayoría de los levitas sin ocupación, 
condición que el mismo Deuteronomio procura mejorar. 
Los levitas, que perdieron sus cargos en los pequeños 
santuarios, fueron empleados por los sacerdotes del 
Templo de Jerusalén en funciones inferiores. Ezequiel 
justifica y legaliza esta situación, y es el primero en usar 
el término de levita con el significado especifico de 
sacerdote auxiliar. La posición de Números es una conti- 
nuación de la doctrina de Ezequiel, elaborada en tiem- 
pos postexilicos. El relato sobre el segundo Templo, 
en Esdras y Hehemías, muestra cómo se pusieron en 
práctica estas teorías. No obstante, los descendientes 
de sacerdotes no jerosolimitanos no estuvieron dispues- 
tos a aceptar el nuevo rango secundario, por cuyo mo- 
tivo Esdras tuvo dificultades en hallarlos. Crónicas es, 
en suma, una visión retrospectiva de la situación en 
el período postexílico. 

Esta teoría de Wellhausen es aún la más ampliamente 
aceptada. Se combina, sin embargo, por lo regular, con 
la especulación sobre la función de los primeros levitas 
como predicadores, propagadores y mantenedores de 
la pura doctrina mosaica o monoteísta, o incluso como 
confesores. Se supone que fueron un gremio ambulante, 
cuya relación con los santuarios resulta oscura (Meyer, 
Weber, Hoelscher, Von Rad). Unos cuantos especialis- 
tas aceptan el testimonio de las Crónicas acerca de los 
levitas en tiempos preexílicos (Pedersen, Kaufmann). 

El punto flaco de la teoría aceptada estriba en que no 
explica suficientemente la única muestra de información 
bíblica que resulta en absoluto digna de confianza, puesto 
que está exenta de todo carácter tendencioso en lo que 
atañe a los levitas. Es el apuro de Esdras y de sus 
contemporáneos al encontrarse con una escasez de levitas. 
Evidentemente, nadie ponía en duda la necesidad de em- 
plear individuos de descendencia levítica como cantores, 
porteros y administradores (pero ¡no en los cargos 
que sugieren Números y Ezequiel!). La tradición debía 
ser antigua, para ser aceptada de modo tan universal; pues 
nadie crea nuevas doctrinas de esta índole, o intenta 
poner en práctica teorías, simplemente para aumentar 
sus dificultades. Por consiguiente, la función de los 
levitas como cantores, porteros, etc., tuvo que haber 
evolucionado en el Templo preexílico. Este Templo fue 
lo bastante grande e importante para que se hiciera 
necesaria la complicada división de las funciones y el 
alcance de los deberes administrativos, que ya se han 
indicado como propios de los levitas. Esta división de 
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los cargos es un rasgo de todos los cultos antiguos, 
donde los santuarios fueron suficientemente grandes; lo 
único inusitado de la posición israelita fue su tendencia 
a organizar los encargados del servicio sagrado de modo 
genealógico (cuasi-tribal) y a mantener la sencillez de 
la organización (únicamente sacerdotes y levitas, y no 
muchas corporaciones). 

Pero el Cronista tiende a idealizar y exagera. No hay 
que considerarle como el campeón de los derechos de 
los levitas postexílicos contemporáneos, pues se trata 
meramente de un /laudator temporis acti. Concibe el 
Templo davídico como algo glorioso y magníficamente 
organizado por los levitas idealizados (que en su tiempo 
eran pocos y sin importancia). De hecho, ha de presu- 
mirse, sin embargo, que los levitas evolucionaron hacia 
sus funciones específicas muy despacio y en medio del 
conflicto de tendencias contrapuestas. Los libros de Sa- 
muel y de los Reyes no están interesados especialmente 
en el proceso; conocen a los levitas, pero se contentan 
con calificar al personal del Templo, generalmente como 
de sacerdotes. De otro lado, los levitas, aunque creando 
lentamente su estado peculiar, trataron probablemente 
de avanzar hacia la clase sacerdotal. Por esta razón, la 
mayoría de ellos pretendió, bajo Esdras, y quizá con algu- 
na justificación nebulosa, que era de estirpe sacerdotal. 
La tendencia evidente de Ezequiel y de Números a re- 
ducir los levitas a la posición adecuada, se explica 
mejor como un intento de contener la creciente impor- 
tancia de los levitas como grupo, y Su aspiración a in- 
filtrarse entre los sacerdotes. 

Por lo tanto, la especial situación de los levitas como 
personal del Templo se comprenderá mejor si se estima 
que se desarrolló en el santuario jerosolimitano pre- 
exílico. Los santuarios menores, sin embargo, que exis- 
tieron antes que el de Jerusalén (y simultáneamente), no 
fueron campo adecuado para semejante división de las 
funciones ni desarrollo de un estado especial. Así ve 
la situación el Deuteronomio y en el relato sobre el 
levita de Mikayéhú: en teoría, los levitas debían ser 
empleados como sacerdotes; pero en la práctica, no 
siempre encontraban ocupación. Tampoco todo el 
personal del Templo fue levítico: Mikayéhú empleó a 
su hijo antes de que el levita apareciera; el joven Sa- 
muel es un efraimita dedicado al servicio del san- 
tuario*. El levita como tal sólo existe fuera de los 
santuarios (un levita en un santuario es un sacerdote). 
Podemos únicamente concluir que conservaron viva su 
petición tradicional a una «bendición» especial, sir- 
viendo ocasionalmente de expertos en asuntos religio- 
sos, en fiestas familiares y en otras ocasiones análogas. 
Su papel cultural no pudo ser muy importante. Eran 
más bien una especie de proletariado semintelectual, en 
la periferia de la sociedad tribal, que más tarde absor- 
bería nuevos cargos creados en el nuevo Templo central?, 
vasto y regio, y que entraron posiblemente al servicio 
del rey. 


11 Sm 1,1.227 2,18, *CL 1 Gf 23,23:263 2 Ur 35,9. 


3. ORIGEN. Conforme al sentido obvio del AT, los 
levitas eran originariamente una tribu laica, que llegó 
al estado sacerdotal como recompensa de su lealtad 
durante la rebelión del becerro de oro*. Como prueba 
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de la existencia de esa tribu laica, no pueden citarse 
sino la persona de Moisés y algunos pasajes del Gé- 
nesis?, 

Se ha insinuado que semejante tribu nunca tuvo 
existencia real. En una sociedad de carácter tribal, los 
grupos errantes de artesanos y especialistas, como herre- 
ros, se aprecian a menudo como tribus o clanes. Es 
bastante probable que, tras la pretensión de los le- 
vitas a su «bendición», muchas personas de diverso 
linaje fueran aceptadas en los clanes levíticos, los 
cuales consiguieron empleo en el Templo o en otros 
santuarios. Á esto se debe la teoría de que las familias 
de los servidores de templos, y los vagabundos susten- 
tadores de las tradiciones sagradas, se organizaron en 
estirpes tribales y fueran consideradas como la tribu 
levítica. Esta opinión encuentra apoyo en las inscrip- 
ciones sudarábigas descubiertas en el oasis de el-*Ula4, 
en la Arabia central, en que las personas dedicadas al 
servicio del dios Wad reciben el nombre de /¿v, ve, 
siendo la circunstancia más importante la propia dedi- 
cación. Es, pues, posible que también en Israel el tér- 
mino «levita» significase en un principio una persona 
dedicada a servidor de un santuario, y que poco a poco 
estos levitas «personales», con sus descendientes, for- 
masen la tribu de Leví (Grimme, Albright). Un poema 
del AT en elogio del levita que rompe los lazos familiares 
para servir a Dios?, citase también en apoyo de esta 
teoría (Meyer). La explicación tradicional es que este 
texto alude al celo de los levitas en la supresión de la 
rebelión del becerro de oro. 

Puede replicarse contra esa teoría que las condiciones 
de la primitiva sociedad israelita apenas favorecían la 
formación de una tribu, nueva y sagrada, que se vio desde 
el principio forzada areclamar cargos que no podía ocupar 
en realidad. Tal teoría obliga a imaginar que los levi- 
tas se criaron en los santuarios sólo para ser expulsados 
de ellos al cabo de una o dos generaciones. La opinión 
del propio AT, según la cual los levitas entraron 
en Palestina formando ya una tribu, con aspiraciones re- 
conocidas al servicio sagrado (y, por tanto, sin derecho 
a la asignación de tierras), es más que razonable. La 
explicación veterotestamentaria de que la tribu fue se- 
cular en su origen y que adquirió carácter sagrado 
durante la permanencia en el desierto (que fue difícil de 
hacer respetar después del asentamiento en la Tierra 
de Promisión), es tan aceptable como cualquiera otra. 


4H. GRrIMME, en Muséon, 37 (1924), págs. 169-199. 
Éx cap. 32. *Gn 34,25; 49,5-7. 2Dt 33,9. 


Bibl.: S.I. CurtTISS, The Levitical Priests, Edimburgo 1877. 
W. W. von BAUDISSIN, art. Priests and Levites, en HAstTINGs, VI, 
págs. 67-97, J, WELLHAUSEN, Prolegomena zur Geschichte Israels, 
6.2 ed., Gotinga 1905. E. MEYER, Die Israeliten und ihre Nachbahr- 
stámme, Halle 1906, págs. 51-53. PAuLY-WissowaA, XII, 2, pág. 
2125 y sigs. J. PEDERSEN, Israel, its Life and Culture, UI-IV, Londres- 
Copenhague 1926-1947, págs. 170-189, K. MOHLENBRINK, en ZAW, 
11 (1934), págs. 189-231. A. CAUSSE, Du groupe éthnique á la com- 
munauté religieuse, París 1937, passim. (G. VON RAD, Deuteronomium- 
Studien, Gotinga 1946, pág. 47 y sigs. M. WEBER, Ancient Judaism, 
Glencoe 1952, págs. 170-187 (trad. ing.). W.F. ALBRIGHT, Áchaeo- 
togy and the Religion of Israel, 3.2 ed., Baltimore-Lor.dres 1953, pág. 
204. G. von RabD, Die levitische Predigt, en Festschrift Procksch, 
Leipzig 1954. A. LEFEvVRE, en DBS, V, cols. 389-397. R. DE VAUX, 
Les institutions de l'Ancien Testament, YI, París 1958-1960, passim, 
cf. especialmente II, págs. 213-231, 253-263, 


J. LICHT 
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LEVÍTICAS, Ciudades. Reciben este nombre las 
ciudades asignadas como residencia para los levitas en 
los territorios de las distintas tribus de Israel. 

Así como en el Deuteronomio! se representa a los 
levitas dispersos en todo el territorio y viviendo como 
extranjeros residentes, a los que se recomienda a la soli- 
citud de los poseedores del suelo, y así como en el plan 
de ordenación de Ezequiel? se les asigna un territorio 
próximo a Jerusalén, el libro de Josué? atribuye a los 
levitas cuarenta y ocho ciudades con sus alrededores 
inmediatos, que son, salvo excepciones, repartidos por 
igual entre las tribus. Esta lista se halla con algunas 
variantes en 1 Crónicas*. Este reparto sería la ejecución 
de una orden dada por Dios a Moisés, tal como describe 
Números*. Finalmente, la Ley de Santidad del Levítico? 
contiene como complemento una cláusula especial rela- 
tiva a estas ciudades. El texto esencial es el de Josué 
cap. 21, del que dependen todos los demás. 


1Dt 12,12,18.19; 14,27.29; 16,11,14; 26,11.13. *Ez 45,4-5; 48, 
11-14. *Jos 21,1-42. *1 Cr 6,39-66. "Nm 35,1-8. “Lv 25,32-34, 


LISTA DE LAS CIUDADES LEVÍTICAS. 
Il. Hnos DE QÉHAT. 


1. Hijos de Aarón o sacerdotes. 


a) En los territorios de Judá y de Simeón: 1 Hebrón 
(ciudad-refugio), 2 Libnaáh, 3 Yattir, 4 *Estémo"*a, 5 Holón, 
6 Débir, 7 “Adán, 8 Yiittán, 9 Bét Sémes. 

b) En Benjamín: 10 Gabaón, 11 Gabaa, 12 “Ánatot, 
13 “Almon. 


2. Levitas. 

a) En Efraím: 14 Siquem (ciudad-refugio), 15 Gézer, 
16 Qibsáyim, 17 Bet Horon. 

b) En Dan: 18 *Eltégeh, 19 Gibbéton, 20 ”Ayyálón, 
21 Gat Rimmon. 

c) En la media tribu occidental de Manasés: 22 Ta“á- 
nak, 23 Yiblétam. 

11. Hijos DE GERÉSON. 

a) En la media tribu oriental de Manasés: 24 Gólán 
en Basán (ciudad-refugio), 25 “AStarot. 

b) En Isacar: 26 Qisón, 27 Dabérat, 28 Yarmut, 
29 “En Gannim. 

c) En Aser: 30 Misal, 31 “Abdón, 32 Helgát, 33 
Rehoób. 

d) En Neftalí: 34 Cades (ciudad-refugio), 35 Hammot 
Dor, 36 Qartán. 


El-Samu“, vista desde este a oeste, corresponde a la ciudad levitica de ?E3témo“a, situada en los territorios de 
las tribus de Judá y Simeón. (Foto P. Termes) 
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III. Huios DE MEÉRARI. 


a) En Zabulón: 37 Yóqneé“ám, 38 Qartáh, 39 Rimmoón 
(Dimnaáh), 40 Nahálal. 


b) En Rubén: 41 Béser (ciudad-refugio), 42 Yahsah, 
43 Qédemot, 44 Mefá“at. 


c) En Gad: 45 Rámót de Galaad (ciudad-refugio), 
46 Mahánáyim, 47 Hesbon, 48 Ya“zér. 


Esta lista plantea algunas dificultades: 


1. A primera vista, la institución de estas ciudades 
levíticas parece una utopía elaborada tardíamente, ya 
que no es posible imaginar que cuarenta y ocho ciudades, 
teóricamente cuatro por tribu, muchas de ellas importan- 
tes, hubiesen sido dadas en exclusividad a los levitas, con 
un territorio que, según Nm 35,5, tenía unas dimensiones 
invariables. 


2. En la lista se incluyen las 6 ciudades-refugio?, 
que representa una institución fundamentalmente an- 
tigua. Pero en los textos independientes acerca de estas 
últimas ciudades, no se las considera nunca como le- 
víticas. 


3. La lista supone una distinción clara entre sacer- 
dotes y levitas, la organización de los levitas en tres 
clases, la designación de los sacerdotes como «hijos de 
Aarón», cosas éstas que no aparecen en ningún texto 
preexílico. 


No obstante, así como el texto de Josué cap. 20 relativo 
a las ciudades-refugio tiene sin duda alguna un núcleo 
antiguo, la lista de las ciudades levíticas puede apoyarse 
también en una tradición anterior al exilio. Aparte de 
su sistematización utópica, Josué cap. 21 debe con toda se- 
guridad referirse a una situación real. Muchas de estas 
ciudades, por otra parte, son citadas ya en otros lugares 
como residencias de familias sacerdotales. Esta relación 
no corresponde a una lista de santuarios, en los que los 
levitas hubiesen servido, sino que por el contrario, estas 
ciudades serían probablemente aquellas donde residirian 
las familias levíticas fuera de los grandes santuarios en 
actividad o sea, aquellos levitas que no tenían un sueldo 
asegurado y que estarían, por lo tanto, en la situación 
que de ellos describe el Deuteronomio. 

La lista de ciudades representaría primitivamente la 
dispersión de las familias levíticas luego de la fundación 
del Templo, la cual trajo consigo la despoblación de 
levitas de los alrededores de Jerusalén. Así puede expli- 
carse la laguna geográfica que existe en el territorio de 
Judá, si se marcan en un mapa las ciudades levíticas. 
Del mismo modo, otra extensión territorial vacía de 
ciudades levíticas, que aparece en Israel, puede atribuirse 
a la organización del culto oficial en Betel. 


1¿Nm.35,6; Jos 21,13.21.27 


Bibl.: A. LEGENDRE, en DB, IV, cols. 216-221. W.F. ALBRIGHT, 
The List of Levitic Cities, en Louis Ginzberg Jubilee Volume, 1, Nueva 
York 1945, págs. 49-73. A. ALT, Bemerkungen zu einigen judáische 
Ortslisten des Alten Testament, en BBLAK, 68 (1951), págs. 193, 210; 
íd., Festungen und Levitenorte im Lande Juda, en Kleine Schriften, 
II, Munich 1953, págs. 306-315. M. HaraAn, The Levitical Cities: 
Utopia and Historical Reality, en Tarb, 27 (1957-1958), págs. 421- 
439. R. DE VAUX, Les institutions de l'Ancien Testament, VI, París 
1960, págs. 224-226, 448. 

P. M.* BUSQUETS 
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LEVÍTICO. 1. Nombre. Es el título que los LXX 
dan al libro tercero del Pentateuco, indicando así que 
versa sobre las cosas que conciernen a los ministros 
del culto, aunque el nombre de «levitas» o «hijos de 
Leví» aparezca sólo en 25,32-33; pero en un sentido más 
amplio incluye también a los sacerdotes, hijos de Aarón, 
de quienes habla constantemente. En la Biblia hebrea, 
el libro se llama wa-yigrá?, «y llamó», por su palabra 
inicial. 


Il. ARGUMENTO Y DIVISIÓN. En su estado actual, el 
Levítico prolonga la legislación consiguiente al pacto del 
Sinaí y a su vez encuentra la continuación en Números 
(> Códigos bíblicos). Es el único libro del Pentateuco que 
no contiene narraciones, con solas dos excepciones (caps. 
8-10; 24,10-14). Más que de una colección de leyes 
se trata de una síntesis de varias prescripciones y usos 
cultuales de tiempo y ambiente diversos, formando una 
especie de ritual para uso de los sacerdotes. 

Comprende cuatro secciones bastante bien marcadas: 


1. RITUAL DE LOS SACRIFICIOS (caps. 1-7) que contiene 
a más de lo esencial del sacrificio (1-5) una serie de ins- 
trucciones complementarias relativas a los sacerdotes 
(6-7). Los sacrificios mencionados son: 


a) El holocausto (“óolah) en que la víctima es consu- 
mida enteramente por el fuego; se trata de un sacrificio 
expiatorio, público y perpetuo, ya que se renovaba 
mañana y tarde. Mientras Ezequiel menciona sólo el 
de la mañana, el libro de los Reyes habla del vespertino? 
(> Sacrificio). 


b) La oblación (minháah), que puede designar cual- 
quier ofrenda. Aunque en sentido propio es de productos 
vegetales, podía ir sola o acompañada de otras ofrendas. 
Una parte era quemada Cazkáráh, «memorial») y otra 
reservada a los sacerdotes. 


Cc) El sacrificio de comunión, llamado también «pací- 
fico» o «saludable» (Sucia eiprivixi Oo owtnpiou de 
los LXX que vierten así el heb. zébah Séláamim) y pre- 
tende simbolizar con el banquete sagrado la unión 
del oferente con Dios, pues que lo mejor era quemado, 
una parte era para los sacerdotes y el resto lo comía 
con sus familiares el que lo había ofrecido. 


d) Sacrificios de expiación y reparación, difíciles de 
distinguir por lo complicado de los textos. Generalmen- 
te se admite que Lv cap. 4; 5,7-13; 6,17-23 se refiere al de 
expiación y Lv 5,14-26; 7,1-7 al de reparación y miraban 
a las transgresiones cometidas por inadvertencia; se 
llamaban también sacrificio por el pecado (hattárt) o 
por el delito (ágam) sin que apenas se distinga el rito 
de uno y otro, lo que parece sugerir que el último re- 
dactor ha unido las viejas tradiciones sobre los sacri- 
ficios que habían perdido sus diferencias específicas. 


2. RITUAL DE LA CONSAGRACIÓN DE LOS SACERDOTES 
(caps. 8-10). Esta sección es como una puesta en ejecu- 
ción de lo ya prescrito en el Éxodo?, con el que presenta 
algunas variantes, fruto de la admisión de nuevas tra- 
diciones; el texto parece sugerir que al principio la 
unción era exclusiva del sumo sacerdote, aunque no se 
impone con certeza tal interpretación. Los caps. 9-10 
relatan las irregularidades de Nádab y Ábihú, y una 
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anécdota sobre *Eltáazár e Itámar; hay varias prescrip- 
ciones relativas a la pureza sacerdotal. 


3. RITUAL DE LA PUREZA PARA EL CULTO (caps. 11-16) 
en la que tocaba juzgar a los sacerdotes; se trata de nor- 
mas antiquísimas frecuentemente comunes a otros pueblos 
sobre la sexualidad, la generación, la enfermedad y la 
muerte, fuerzas misteriosas, enfocadas aquí como opues- 
tas a la santidad de Dios; pureza e impureza que no son 
en primer término de tipo físico ni siquiera moral, sino 
cultuales, aunque el sentido ético no quedaba eliminado?. 


a) Animales puros e impuros con distinción basada, 
no en la naturaleza misma, sino probablemente por haber 
sido objeto de idolatría, aunque tal vez haya también 
influido la repugnancia natural que inspiran algunos de 
ellos; los impuros ni sirven para el culto ni pueden ser 
comidos. 


b) Purificación de la puérpera, asunto en que no son 
de excluir las razones fisiológicas y de higiene, aunque 
tal vez se deba su tratamiento al hecho de considerar 
el parto como «una pérdida de vitalidad para el indi- 
viduo» (Cazelles). 


c) Purificación de la lepra (caps. 13-14), comprendiendo 
todas las enfermedades de la piel consideradas como 
contagiosas; en estos capítulos se suponen ideas primi- 
tivas y antiguos ritos que aquí son, al menos, ennoble- 
cidos al ponerlos en relación con la santidad de Dios. 


d) Purificación del varón y de la mujer (cap. 15) en re- 
lación con cuanto se refiere a la vida sexual y dentro de 
un esquema mental común a los otros pueblos. A más 
de las razones fisiológicas interviene la idea de que la fe- 
cundidad tiene un carácter misterioso y hay que refe- 
rirla al Autor de la vida. Lv 15,31 hace la transición a 
la sección siguiente. 


e) Purificación del pueblo en el día de la expiación 
(cap. 16), rito que en el texto actual está muy complicado 
(> Yóm Kippúr). 


4. LA LEY DE SANTIDAD (caps. 17-26), así llamada por el 
estribillo predominante: «Yo soy Yahweh, vuestro Dios. 
Guardad mis leyes... sed santos porque Yo, Yahweh, 
vuestro Dios, soy santo» (—> Santidad y Códigos bíblicos); 
pero más que verdadero código es una colección de leyes 
caracterizada por un espíritu profético, que tampoco 
aparece en las otras partes del libro. Versa sobre estos 
puntos: 


a) Santidad del lugar (cap. 17), que es la Tienda de la 
Reunión, agregando una prohibición de comer la sangre. 


b) Santidad de vida en tres capítulos (18-20), que ori- 
ginalmente parecen haber sido independientes y que 
tratan de las relaciones sexuales prohibidas entre pa- 
rientes y que responde poco más o menos a nuestros 
impedimentos matrimoniales: «Nadie se acerque a la 
carne de su carne para descubrir la desnudez»?*; el cap. 19 
contiene varias prescripciones morales y cultuales difí- 
ciles de resumir, y el cap. 20 vuelve sobre las relaciones 
sexuales, sancionándolas con penas; el último versículo 
parece posterior. 


c) Santidad del sacerdocio (caps. 21-22): tiende a man- 
tener a los sacerdotes lejos de lo profano; aun los 
animales de los sacrificios deben ser sin defecto. 
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d) Santidad del año litúrgico (caps. 23-25) con el 
elenco de las diversas fiestas: sábado, Pascua, fiesta de las 
Primicias, de las Semanas, neomenia, Expiación y Ta- 
bernáculos y la legislación sobre el año sabático y el 
jubilar (de discutible etimología), en orden a frenar el aca- 
paramiento de tierras por el motivo religioso de que 
el propietario de la tierra es Dios y Él es el verdadero 
Señor de los esclavos. Al no mencionarse esta prác- 
tica en los textos históricos, algunos exegetas modernos 
piensan que no se realizó de hecho. 


e) Sanciones de la «Ley de Santidad» (cap. 26), que se 
encuentran también en los códigos profanos de Hammu- 
rabi y otros principalmente hititas. En las maldiciones, las 
alusiones a un próximo exilio son evidentes; por ello 
es posible que las conclusiones tradicionales de la Ley 
hubieran sido repensadas durante el Cautiverio y con 
vistas a la vida del pueblo después del mismo. 

Apéndice (cap. 27) sobre votos y valoraciones, que es 
bastante tardío, ya que supone un gran avance el poder 
trocar por dinero las personas u objetos consagrados, 
evitando así el sacrificio directo. 


TII. COMPOSICIÓN Y CRÍTICA LITERARIA. En el Levítico 
todas las leyes son atribuidas a Yahweh y siempre con 
las mismas palabras, que parecen introducción estereoti- 
pada del redactor que ha pretendido conectarlas así con 
la legislación del Sinaí. Y en realidad a ella pertenecen 
en última instancia al formar parte de aquel «creci- 
miento progresivo de las leyes mosaicas debido a las 
condiciones sociales y religiosas de los tiempos poste- 
riores»4, Que se trata de leyes bastante tardías lo prueba 
el hecho de que, aun con indicios de costumbres y con- 
ceptos antiquísimos, miran a una vida ya plenamente 
sedentaria, con una civilización y cultura urbanas, con 
fiestas agrícolas y con un culto minuciosamente regulado. 
La misma insistencia sobre el carácter expiatorio de los 
sacrificios se explica mal con las graves causas que, 
respecto de los mismos, lanzaron los profetas desde 
Amós hasta Jeremías*, y requiere, por lo tanto, un 
tiempo posterior al destierro; lo confirmaría el que 
nunca se mencione al rey y sí al príncipef. 

La crítica literaria del Levítico va unida a la de todo el 
—> Pentateuco. El libro pertenece por entero a la llamada 
tradición del «código sacerdotal», designado por la 
sigla P (Priesterkodex), resultado final —- como las otras 
tradiciones — de una larga trasmisión oral, y en 
parte escrita, de la historia anterior a la ocupación de 
Canaán y de leyes y costumbres del tiempo de Moisés, 
renovada y completada en conformidad con las condi- 
ciones de los tiempos sucesivos. El problema crítico- 
literario consiste en distinguir las partes antiguas y las 
recientes, y en estudiar los varios estratos para poder 
mostrar el desarrollo gradual de la tradición; problema 
que todavía no está resuelto, aunque se ha llegado a es- 
tablecer la forma en los siglos vI-IV A.C., poniendo los 
orígenes de la reducción específica de P en un tiempo 
preexílico. 

Limitándonos a nuestro libro, hay que decir que el 
criterio principal para discernir el tiempo de redacción 
de sus distintas secciones se basa en la comparación 
con Ezequiel. Así, la «Ley de Santidad» se considera 
comúnmente como anterior, por ir ligada a la respon- 


sabilidad colectiva en tanto que el profeta insiste sobre 
la individualidad y parece completar aquélla”. Se trataría 
de una codificación de la práctica legislativa compuesta 
por los sacerdotes de Jerusalén hacia finales de la mo- 
narquía y redactada en su tenor actual antes del destierro 
(Cazelles), o al principio del mismo (De Vaux). Las otras 
partes del Levítico serían posteriores a Ezequiel, pues ya 
no son los levitas quienes deben sacrificar las víctimas, 
sino los sacerdotes?, y, aunque el profeta hable frecuente- 
mente de una pureza cultual, no presenta una verdadera 
legislación de la misma como se halla en el «Ritual de 
pureza»; tampoco el «día de la Expiación» se mencio- 
na en ningún otro libro. El «ritual de la consagración 
de los sacerdotes» sería anterior a la inserción del «ri- 
tual de sacrificios» y estaría separado de su contexto 
inmediato. Pero respecto a cada una de las leyes no se 
ha podido precisar el tiempo de. su composición oO 
redacción. 

Recientemente, siguiendo las huellas de R. Rendtorff 
y K. Koch, el católico holandés J. Vink, ha intentado 
la solución del problema crítico literario, viendo en el 
libro una síntesis de las tradiciones cultuales de dos gran- 
des familias sacerdotales, las de Abiatar y Sádog, en forma 
de compromiso entre ambas, después del destierro. 

He aquí un resumen de la argumentación de Vink. 
Estos dos sacerdotes oficiaron en el Templo de Jerusalén 
hasta que, al tomar Abiatar posición en favor de Adonías 
contra Salomón al que sostenía Sádoq, fue desterrado 
a “Ánátót?, quedando Sádóog y sus descendientes como 
sacerdocio oficial hasta la destrucción del Templo en 
587. Después del destierro vuelven las dos familias con 
la caravana de Esdras*”, presentando cada una sus 
títulos al servicio sacerdotal por ser descendientes de 
Aarón siendo las dos admitidas, constituyendo la de 
Sadoq, más poderosa, dieciséis de las veinticuatro plazas 
sacerdotales, quedando ocho para la de AbiatarB. 

Ahora bien, al hablar el Levítico de los sacerdotes, 
siempre como hijos de Aarón, Vink se pregunta si no 
contendrá el libro una fusión de las tradiciones cultuales 
de las dos familias: las más antiguas de Abiatar — estilo 
cortado, sentencias formadas de tres a cuatro partes 
breves, uso del «wáw de perfecto», mención de principio 
de un determinado objeto cultual y conclusión con la 
manifestación de su intento —, en tanto que las otras 
partes de estilo más prolijo con enumeraciones y clasi- 
ficaciones, uso del imperfecto — que es el típico estilo 
de P— serian tradiciones cultuales de la familia de 
Sadoq. Remitimos para más detalles al mencionado 
comentarista, que parece haber realizado una aportación 
muy valiosa para la solución del problema literario 
del Levítico. 


IV. DOCTRINA. Si la redacción final hay que atri- 
buirla a después del destierro, el Levítico podrá parecer a 
primera vista un paso atrás, dado que los profetas habían 
reaccionado fuertemente contra el culto sacrificial pu- 
ramente externo, insistiendo sobre los elementos morales 
de la religión e inculcando la pureza de intención y la 
sinceridad del corazón. En cambio, el Levítico con su 
regulación minuciosa de los sacrificios parece presentar 
un verdadero nomismo. Pero ya a priori hay que excluir 
tal interpretación de un libro cuyos compositores son 
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hombres depurados por la Cautividad y herederos espl- 
rituales de Ezequiel). 

Hay que notar lo primero que la tradición sacerdotal 
ha custodiado y transmitido celosamente ideas y costum- 
bres antiquísimas, enraizadas en el pueblo y muchas 
veces comunes a otras gentes, en las cuales se manifiesta 
la conciencia natural y la convicción profunda de la 
distinción fundamental entre lo divino y lo humano, 
lo sagrado y lo profano, que han de permanecer separa- 
dos. Por otra parte, si el hombre debe dar culto a Dios**, 
es claro que las prescripciones sobre la pureza, necesa- 
rias para que el hombre pueda acercarse a Dios, tienden 
precisamente a subrayar tal distinción y separación, lo 
mismo que el hecho, destacado en la tradición sacerdotal 
y especialmente en el Levítico, de que con una consagra- 
ción especial el sacerdote es elevado sobre el pueblo 
como mediador oficial entre Dios y los hombres. 

Este interés por hacer sentir siempre más y mejor la 
distancia que separa al hombre de Dios, aunque ex- 
presado según una mentalidad muy alejada de la nues- 
tra, es altamente laudable y ha logrado seguramente dar 
a entender que Dios exige además la pureza de con- 
ciencia; es notable en este sentido cómo, a propósito 
de las prescripciones sobre los amimales puros e im- 
puros, hay una llamada a ser santos, como es santo el 
Señor, llamada que aparece insistentemente repetida en 
la «Ley de Santidad», en que está muy presente el aspecto 
ético de las acciones humanas, puesto que preserva de 
toda irregularidad las relaciones sexuales para salva- 
guardia de la santidad del matrimonio, condena las 
injusticias sociales y proclama por vez primera el pre- 
cepto del amor al prójimo como a sí mismo, agregando 
severas sanciones para asegurar su observancia. Todo lo 
cual muestra la excelencia de la religión yahwista frente 
a la de los pueblos paganos. 

Es también relevante el carácter expiatorio que ha reci- 
bido casi todo el culto sacrificial en el Levítico de modo 
especial en lo que concierne a la sangre. Las fiestas cí- 
clicas del año litúrgico tendían precisamente a reunir 
al pueblo en el Templo y fomentar su unión con Dios. 

Cuanto el Levítico nos revela de la majestad sobrecoge- 
dora de Dios, de su santidad opuesta a toda impureza, de 
la rectitud de vida que exige, de la expiación y reparación 
que ponen al hombre en grado de liberarse de sus 
deficiencias y acercarse a Dios en el culto, todo esto 
contiene una doctrina de alto valor, no obstante las 
múltiples imperfecciones inherentes a la mentalidad de 
aquellos tiempos. 

El Levítico como parte del AT preparó el NT y cual 
parte de la Ley fue «nuestro pedagogo hacia Cristo»??; 
y no lo podremos comprender plenamente sino en 
Aquél que llena solo toda la Ley, el AT. El ejemplo 
de una tal comprensión del Levítico lo encontramos en 
la epístola a los Hebreos que es y será siempre su mejor 
comentario. 


ADENZ, 4.? ed., n.2 580. BSobre esta teoría, cf. R. DE VAUX, 
Les institutions de ' Ancien Testament, París 1960, II, págs. 223-239, 


1Ez 46,13-15; 2 Re 16,15. *Éx caps. 28-29; 39,1-32; 40,12-15. 
3Cf. Lv 11,44. tLv 13,4. Cf. Am 5,21-24; Os 4,6; 8,11-12; Is 1, 
11-17; Mig 6,6 y sigs.; Sof 3,4; Jer 7,21 y sigs. “Lv 4,22. *Ez cap. 
18; cf. 44,22; Lv 21,7. *Cf. Lv caps. 1-1;E2:44,11. "Il Recap. 1; 
2,26-27; cf. 1 Sm 2,27-36. 1%Esd 8,2; cf. Lv 10,6; 1 Cr 24,3; 2 Sm 
22,20; 1 Cr 5,30-41; 6,35-38; 7,1-15. 21Cf. Gn 4,3. 1?Gál 3,24. 
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LEXICOGRAFÍA HEBREA. La lexicografía hebrea 
no es producto de Palestina. Aunque las obras del 
judaísmo, por ejemplo, los Midrásim, encerrasen mucho 
material en bruto, no se supo explotarlo hasta que la 
cultura hebrea entró en contacto con las extranjeras: 
la helenista, la árabe y las modernas occidentales. 


I. EL CONTACTO CON EL HELENISMO. La influencia de 
los Onomastika, especie de enciclopedias que agrupan 
las voces por acepciones, determinó la aparición de los 
bíblicos, el más famoso de los cuales es el Ornomásticon 
de Eusebio de Cesarea (f 339 D.c.), sobre topónimos 
de la Biblia, cuya IV parte es un amplio tratado de 
nombres propios. 


II. EL CONTACTO CON EL ISLAMISMO. En el ámbito 
cultural islámico eran frecuentes las obras lexicográficas 
desde el siglo vu, en que apareció el Kitab al-“ayn de 
al-Galil ibn Ahmad. En el siglo x, Sa“adyáh, natural 
de Egipto y más tarde gan en Sora?” (Babilonia), 
compuso el Kitáb al-sab“in lafzah, en el que interpretó 
en árabe, sin atenerse al orden alfabético, 95 (!) voca- 
blos bíblicos raros sobre la base del hebreo, con el pro- 
pósito de probar a los caraitas la importancia de la 
enseñanza oral; más tarde compuso el Sefer ha-egrón, 
cuyas voces aparecían ordenadas, no sólo conforme a 
sus letras iniciales, sino también según las finales, con 
el objeto de ayudar a los poetas en la búsqueda de rimas. 
Yéhúdah ibn Quray3, del África del Norte, contempo- 
ráneo de Sa“adyah, estableció de modo científico en su 
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Risálah las bases de la lingiistica comparada hebreo- 
arameo-árabe. 

La lexicografía de los caraitas no fue en un principio 
distintas de la de los rabbanitas. Así, Dáwid ben *Abraá- 
hám al-Fási, del siglo x, presentó en su Kitáb gámi" 
al-alfáz mo sólo palabras árabes y arameas como expli- 
cación de las hebreas, sino el vocabulario del hebreo 
medieval. En tal diccionario se tienen aún en cuenta las 
raíces monolíteras y bilíteras, en las que se reconocen 
por radicales las letras que se conservan en la conju- 
gación, etc. 

El Mahbéret del rabbanita español Ménahém ben 
Sarúq (siglo x) se basó también en el sistema de raíces 
monolíteras, bilíteras, trilíteras y cuadriliteras. No esta- 
bleció ninguna comparación léxica con el árabe, quizá 
porque el autor sentía aversión a interpretar la SE sobre 
la base del vocabulario árabe. Este diccionario ejerció un 
influjo decisivo sobre los judíos ajenos al ámbito cul- 
tural islámico, entre otros sobre Rasi, por el hecho de 
estar compuesto en hebreo. 

Una vez Yéhúdah Hayyúg hubo descubierto el trilite- 
rismo de las raices, el genial gramático y lexicógrafo 
español Yónáh Abu-l1-Walid Marwán ibn Ganáh lo 
cimentó en su obra compuesta en árabe, Kitáb al-usiúl 
(segunda parte del Kitab al-tangih). Por su singular 
talento para distinguir las distintas acepciones de una 
raíz, y el de enlazar de modo original significados y 
voces, en lo que le fue sumamente útil su conocimiento 
del árabe, Ibn Ganáh es tenido por el mayor lexicógrafo 
medieval. En comparación con él, el italiano Sélómoh 
ibn Parhóon (siglo xn) y Dawid Qimhi de Provenza 
(siglo XI) son simples epígonos. Ciertamente, el segundo 
completó el sistema de Ibn Ganáh en su Séfer ha-$arasim, 
escrito en hebreo; pero su verdadera importancia reside 
en que con dicha obra puso a disposición de los judíos 
que ignoraban el árabe y a los hebraístas cristianos la 
teoría de Ibn Ganah, con lo que ejerció un influjo dura- 
dero (Pagninus Lucensis la compendió en latín, en 1529). 

Entre los lexicógrafos del siglo xIv merece citarse el 
racionalista francés Yóséf ibn Kaspi, quien en su SarSót 
késef postulaba para cada vocablo una acepción funda- 
mental de la que derivaban todas las demás. La impor- 
tancia de Elías Levita (j 1549 en Venecia) estriba en que 
influyó en los hebraístas cristianos a través de sus dis- 
cípulos P. Fagius y S. Múiinster; pero se hallaba en 
cierto modo en el punto intermedio entre el período 
medieval y el moderno de la lexicografía hebrea. 


11l. EL CONTACTO CON LA CULTURA OCCIDENTAL. Los 
cristianos de Occidente no desplegaron una actividad 
lexicográfica digna de tal nombre hasta fines del siglo xrv. 
En el siglo xv hubo un cambio decisivo a consecuencia 
del Renacimiento, el Humanismo y la Reforma. Los 
lexicógrafos cristianos estaban en un principio bajo 
la influencia de los judíos. A este período corresponden, 
por ejemplo, J. Reuchlin (1506), J. Buxtorf I (1607), 
J. Coccejus (1669) y C. Reineccius (1707). El cambio 
en la lexicografía cristiana se produjo en la segunda 
mitad del siglo xvnr, cuando A. Schulten, jefe de la 
escuela holandesa, puso los cimientos de la comparación 
científica del hebreo con el árabe, al paso que la escuela 
de Halle consagraba especialmente su atención a los 
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pasajes paralelos y a la comparación con el arameo, lo 
que se evidencia en los Supplementa ad Lexica Hebraeica 
de J. D. Michaelis (1792). El especialista más importante 
de este período fue J. Simonis, cuyo diccionario Manuale 
Hebraeicum et Chaldaeicum (1.2 ed., 1752) gozó de 
gran popularidad. 

W. Gesenius es tenido con justicia por el padre de 
la lexicografía hebrea moderna. Su importancia es 
comparable a la de Ibn Ganáh en la medieval, aunque 
con la salvedad de que, así como éste cayó en gran 
medida en el olvido al decaer la cultura islámica, la 
lexicografía moderna se da cuenta perfecta de cuanto 
debe a Gesenius. Si éste publicó cinco ediciones de dic- 
cionarios del hebreo bíblico (cuatro alemanas y una 
latina), no pudo ver terminada su obra fundamental, 
el Thesaurus philologicus criticus, empezado en 1829; 
Roediger lo concluyó en 1858. Gesenius tuvo el don de 
emplear de modo adecuado la comparación filológica 
con los distintos idiomas semíticos y en su labor atendió, 
entre otras cosas, a los pasajes paralelos, emendationes, 
traducciones antiguas, lexicografía judía medieval y pe- 
culiaridades estilísticas. 

Muerto Gesenius, F. F. C. Dietrich se encargó de las 
ediciones quinta y séptima del diccionario alemán, 
F. Múblau y W. Volck de la octava y undécima, y F. 
Buhl de la duodécima a la decimosexta; las ediciones de 
1896 a 1915 (las posteriores son reimpresiones anastáti- 
cas), se caracterizan sobre todo por sus derivaciones 
etimológicas de ejemplar exactitud y por su amplia biblio- 
grafía. La edición inglesa, que está a la altura de las de 
Buhl, es el diccionario de F. Brown, S. R. Driver y 
C. A. Briggs (1907), notable por su minuciosa elabora- 
ción, puntualidad de las locuciones idiomáticas y del 
paralelismus membrorum, y sólido examen de la sintaxis 
del hebreo bíblico. Aunque anticuados, los diccionarios 
de Gesenius-Buhl y de Brown-Driver-Briggs son los 
mejores que hasta ahora se poseen. Los de J. First, 
C. Siegfried - B. Stade y F. Kónig, si no derivan direc- 
tamente de Gesenius, experimentan, al menos, su de- 
cisiva influencia. Otro tanto ocurre con el diccionario 
de L. Koehler-W. Baumgartner (1953), importante en 
especial por la magnífica preparación del material léxico 
arameo debida a Baumgartner. Los frutos de la acti- 
vidad católica se resumen en el diccionario hebreo- 
latino de F. Zorell (1949-1954), editado por el Pontificio 
Istituto Biblico. 

Merece citarse entre los modernos diccionarios israe- 
litas el Thesaurus totius hebraeitatis, de Elieser ben 
Yehuda, que abarca también el léxico postbíblico. Las 
nuevas concordancias bíblicas, Thesaurus of the Language 
of the Bible, obra de la que hasta ahora han aparecido 
sólo dos tomos (alef-wáw), van acompañadas de un 
diccionario hebreo-inglés, compuesto por S.E. Loewens- 
tamm-J. Blau, que atiende principalmente al parale- 
lismus membrorum, el hebreo medieval y el ugarítico. La 
Academia de la Lengua Hebrea de Israel proyecta, 
bajo la dirección de N. H. Tur-Sinai, la edición de un 
diccionario histórico del hebreo bíblico, que mostrará 
cómo se entendieron las voces de la Biblia en los diferen- 
tes períodos del pueblo judío. 


Bibl.: 
1725-1753, 


J, €. WoLEIus, Bibliotheca hebraea, Hamburgo-Leipzig 
M. STEINSCHNEIDER, Bibliographisches Handbuch tiber... 
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men, Leipzig 1904, P. Wutrz, Onomastica sacra, Leipzig 1915. 


II. W. Bacher, Die hebráisch-arabische Sprachvergleichung des 
Abulwalid, etc., Estrasburgo 1884; id., Leben und Werke des Abul- 
walid Merwan Ibn Ganah, Estrasburgo 1885; íd., Hebráische Sprach- 
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HIRSCHEELD, Literary History of Hebrew Grammarians and Lexico- 
graphers, Londres 1926 (se debe utilizar con precaución). S.L. 
Skoss, Kitab Jami al-Alfaz... of David ben Abraham al-Fasi..., New 
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Y. BLAU 


LEY. 1. ANTIGUO TESTAMENTO. 1. VOCABULARIO Y 
NOCIÓN. Bajo una terminología diversa se expresa en 
la Biblia un conjunto de obligaciones que pesan sobre 
el hombre como manifestación de la voluntad divina. 
Aunque la serie de textos legislativos del Pentateuco es 
denominada preferentemente con el término tóráh, la 
noción de la ley encuentra también expresión en otros 
ocho vocablos. De todos ellos, tóráh es el que reviste 
un sentido más técnico en general y más religioso en 
particular. No es seguro, al menos en la Biblia, el 
sentido original de tórah. La raíz de este término, yáráh 
(«echar») parece favorecer el sentido de consulta de la 
voluntad divina a través del procedimiento de los "rim 
y los tummim?. Pero los escasos elementos de juicio 
que al respecto se poseen no permiten dejar por termi- 
nada la cuestión. Un sentido más probable es el que 
se desprende de una de las funciones primitivas de Jos 
sacerdotes, consistente en la transmisión de la tórah, es 
decir, del conocimiento de la voluntad divina?. En su 
punto de partida, una t0rah es esencialmente una indi- 
cación que se da, una línea de conducta trazada por 
alguien que tiene autoridad para ello en nombre de 
Yahweh. 

El catálogo de todos estos vocablos se encuentra en el 
Salmo 119, donde el autor, para tejer el elogio de la ley 
ha escogido nueve términos en parte sinónimos, en parte 
de valor específico, que servían para indicar las diversas 
formulaciones jurídicas: dabár es un vocablo más bien 
genérico para definir las comunicaciones divinas?. Sin 
embargo, en el Código de la Alianza, la unidad legis- 
lativa más antigua, el conjunto de cláusulas jurídicas 
es denominado debárim*; *imráh es una declaración 
divina en forma más solemne?; huggim, estatutos oO 
decretos breves; dérek, «morma»?”; mispátim, el matiz 
dominante es el de una sentencia o prescripción judicial $, 
«No hagas injusticia en tus juicios, ni favoreciendo al 
pobre ni complaciendo al poderoso»; miswót, «orden», 
«precepto»; pigqúdim, son los preceptos (de págad, «visi- 
tar», «gobernar»); “edót, son las atestaciones aseverativas 
del Señor?. Junto a estos términos, fórah representa 
todo el cuerpo de la ley, aunque puede aplicarse a cada 
una de las prescripciones de ésta*”, 
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La noción de ley, según se encuentra en el AT, supera 
el concepto que acerca de la misma se había forma- 
do el judaísmo rabínico. El concepto bíblico de la ley no 
puede circunscribirse, como hacía el ¡judaísmo posterior, 
a la parte del canon que contiene la misma, es decir, 
al Pentateuco, sino que abarca la totalidad de la reve- 
lación. De ahí que entre las formas de la vida religiosa 
y aquéllas de la vida moral y jurídica exista una unidad 
sustancial, puesto que son comunes el origen y el ámbito 
en que se desarrollan. Y es también único el fin de los 
preceptos que regulan la vida del hombre. La ausencia 
primero y la limitación después del absolutismo político 
consintieron a Israel un mayor desarrollo del aspecto 
religioso y teocrático de la ley en relación a otros pue- 
blos del Oriente antiguo. 

11 Sm 28,6. ?lIs 8,20. *Dt 4,2; ls 2,1: «Palabra que percibió 
Isaías, hijo de Amós». “Ex 24,3. “Dt 32,2: «Caiga a gotas como 
la lluvia mi doctrina. Destile como el rocío mi discurso». “Dt 4,5. 
"Éx 18,20; Dt 8,6. *Lv 19,15. *Dt 4,45; Sal 25,10. Dt 27,3; 
Sal 119, 34,44. 


2, ORIGEN Y FORMULACIÓN DE LA LEY. La revelación 
del Sinaí representa prácticamente el origen del pueblo 
escogido. Con la Alianza, Dios invita a Israel a que, 
de ahora en adelante, haga la historia con Él y para 
Él. Esta alianza no tardará en inspirar actitudes prác- 
ticas y reglas de vida. Pero es evidente que todo este 
complejo legislativo no es fruto de una imposición abs- 
tracta de Dios. Orgánico en su concepción y en su fin, el 
derecho hebreo no lo es igualmente en la forma como 
aparece extrínsecamente. Tal fenómeno es compren- 
sible si se tienen presentes los diversos factores que con- 
currieron a su formulación. Las condiciones geográfico- 
climáticas influyen en la clasificación de las fiestas, en 
la determinación de las estaciones, etc. En el aspecto 
social, la Biblia supone una población poco homogénea, 
un verdadero amasijo de gentes. Había que formar cua- 
dros, reglamentar las relaciones sociales. Se trata de una 
sociedad viviente; por lo tanto, cambiante. De la con- 
dición de nómada, este pueblo, una vez conquistada la 
Tierra Prometida, pasa a la de sedentario. La necesidad 
de defenderse del enemigo exterior explica la creación de 
la monarquía. Después del exilio caen todos los cuadros 
sociales, quedando en pie solamente los sacerdotes. En 
cuanto al factor histórico-ambiental, hay que tener pre- 
sente el influjo a que fueron sometidos los judíos por 
parte de otros pueblos. Es evidente la relación existente 
entre el Código de Hammurabi y la legislación judía, como 
igualmente entre ésta y los otros códigos prehammurá- 
bicos, tales como las leyes de Enumna, recientemente 
descubiertas (cf. R. de Vaux). Las constantes llamadas 
de atención y preocupaciones de la Biblia constituyen 
el mejor testimonio de que el pueblo judío estuvo sujeto 
a una fuerte presión espiritual por parte de los cananeos. 
Sin embargo, este encuadramiento en la tradición am- 
biental no logra ocultar el carácter especifico del derecho 
bíblico. En especial, emerge por la particular coloración 
moral, reflejo de la intensa compenetración con los ele- 
mentos religiosos. Éstos constituyen el factor principal 
que ha intervenido en la redacción y promulgación de 
las leyes. En medio de múltiples contingencias, que 
el hagiógrafo contempla como enlazadas entre sí por un 
misterioso signo de la Providencia reveladora, se va 
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marcando toda la legislación. La necesidad de salvar 
la Alianza a todo trance está en la base de toda la legis- 
lación judía. 

3. DIVERSAS UNIDADES LEGISLATIVAS. HExceptuados al- 
gunos pocos textos, todo el conjunto legislativo de la 
Biblia se encuentra en el Pentateuco. Los rasgos más ca- 
racterísticos de los cinco primeros libros de la SE los 
constituye esta mezcla de narraciones y de leyes inseridas 
en ellas. El Pentateuco intenta demostrar que la Ley de- 
termina la constitución interna del pueblo de Dios, que 
Israel vive de la Tóráh. La cuestión más difícil es dar un 
criterio unitario a esta gran masa, al conjunto abiga- 
rrado y cargadísimo de todas estas leyes, puesto que 
se trata de una verdadera recopilación. El estudio de las 
diversas unidades legislativas es imprescindible a este 
respecto. 


a) Decálogo. Las palabras del Decálogo nos han 
sido transmitidas en dos pasajes diferentes*. Prescindien- 
do de pequeñas variantes, ambas composiciones concuer- 
dan entre sí. De manera que pueden considerarse como 
dos redacciones de un mismo texto básico. La parte se- 
gunda de los preceptos se conserva en una forma estilís- 
ticamente más pura. Confrontando el Decálogo con 
enumeraciones semejantes del Oriente antiguo se percibe 
inmediatamente la superioridad del primero por el ca- 
rácter de obligatoriedad interna que imprime a sus pre- 
ceptos. La legislación mesopotámica y egipcia desconoce 
la «ingerencia» de Dios en la vida privada y pública por 
medio de la conciencia moral. El Decálogo es el docu- 
mento en que se basa la estipulación de la Alianza entre 
Yahweh y su pueblo? (> Decálogo). 


1Éx 20,2-17; Dt 5,6-12. ?Éx 24,1-8. 


b) Código de la Alianza. Está formado por un con- 
junto de leyes de carácter más bien jurídico. Su interés 
por las bestias de labor, por los trabajos de los campos 
y de las viñas, por las casas, etc., supone que el seden- 
tarismo es ya un hecho cumplido. Se hace recurso de 
sus leyes, unas veces casuística, otras imperativas. Se 
nota la presencia de leyes que se remontan a los oríge- 
nes del pueblo y algunas más antiguas todavía, según 
se deduce de su cotejo con otros códigos orientales. Pre- 
supone una sociedad con una autoridad políticamente 
débil, pero donde son fuertes las tradiciones religiosas. 
Este código se lee en Éx 20,22-23,19 (> Alianza, Có- 
digo de la). 


c) Decálogo ritual. El apelativo le viene de las «diez 
palabras» de que se habla en Éx 34,11-26. Este decálogo 
cultual o ritual es presentado por el recopilador, a con- 
tinuación de la rotura de las tablas, como si fuera un 
nuevo Código de la Alianza. Pero, en realidad, parece 
una recensión del mismo, según se lee en los caps. 20-24. 
Las dos versiones de las «palabras de la Alianza» pre- 
sentan en sí muchos detalles comunes, de manera que 
puede decirse que los vers. 11-26 constituyen como 
una segunda recensión de una parte de la ley cultual del 
Código de la Alianza*. Se da la típica mezcla de lo sa- 
grado con lo profano, nota peculiar de toda la legisla- 
ción de Israel. El carécter de sus fiestas es claramente 
agrícola. 


1Éx 22,90-30; 23,12.15-19. 
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d) Código deuteronómico. Los capítulos 12-26 cons- 
tituyen el núcleo sustancial del Deuteronomio en cuanto 
contienen la exposición de la ley mosaica. Su estilo 
oratorio difiere mucho del legislativo del Código de la 
Alianza. Pueden distinguirse las siguientes grandes sec- 
ciones: 1) legislación de la vida religiosa*; 2) legisla- 
ción relativa a las instituciones sociales: jueces, reyes, 
sacerdotes y profetas?; 3) derecho criminal, familiar y 
social*; 4) conclusión parenética*. Sin separar total- 
mento estos elementos de su contexto antecedente y 
consecuente, es evidente, sin embargo, que en Dt 12-26 
tenemos la parte propiamente legislativa de la obra. 
Ciertas disposiciones del Código de la Alianza son reto- 
cadas con un espíritu nuevo. Parte de la base de una 
sociedad organizada y centralizada. El redactor no siem- 
pre logra fundir armónicamente los diversos elementos 
legislativos. Probablemente hay que pensar en la exis- 
tencia de documentos preexistentes que el autor no sola- 
mente compiló, sino que, al menos algunos, también 
redactó. La noción teológica de una ley revelada y puesta 
por escrito debe la firmeza de sus contornos al Deute- 
ronomio. El concepto dominante de ley está marcado 
por el dinamismo del amor (—> Deuteronómico, Código). 


1Dt 12,1-16,17. ?16,18-18,,22, *19,1=23,19, *Cap. 26. 


e) Ley de Santidad o «Código sacerdotal». 5e trata 
de dos compilaciones independientes de su contexto his- 
tórico. El contenido de la colección es muy variado y la 
conexión no es muy clara. Sus textos revisten un carácter 
particularmente ritual, sacerdotal y moral. Ponen en 
relieve la naturaleza teocrática de la legislación de Israel. 
A este conjunto suele denominársele también «Código 
sacerdotal». La ley del trabajo y de la fecundidad se 
ponen en relación con el descanso sabático*. Abraham, 
el primero que goza de la alianza con Dios, tiene que 
sujetarse al precepto de la circuncisión”. Inmediatamente 
después de la teofanía del Sinaí se dan las normas para 
la construcción del Tabernáculo con el Arca que con- 
tiene?. El legislador trata seguidamente del sacerdocio 
que asegura el servicio litúrgico del santuario*. Antes 
de entrar en la Tierra Prometida se dictan las leyes re- 
lativas a la división? y a la parte que corresponde a los 
levitast (>. Código sacerdotal). 


1Gn 1,28; 2,3. *Gn 17,9-14. *Éx caps. 25-27, 
29; Lv 8-10. “Nm cap. 32. *Nm cap. 35. 


“Éx caps. 28- 


f) Otras unidades menores. En este conjunto histó- 
rico-legislativo se han intercalado otras unidades legis- 
lativas. Ley de los sacrificios?*, ley de la pureza? y orde- 
nación sobre las fiestas?. Queda todavía una serie de 
pequeñas disposiciones que quizás puedan atribuirse a 
una obra de conjunto, paralela a la del Código sacer- 
dotal*. 

Todos estos elementos muestran cuán dificil es la 
debida clasificación de todo el conjunto legislativo del 
Pentateuco. 

1Lv caps. 1-7. ?*Lv caps. 11-16. *Nm caps. 28-29. *Cf. Éx 10, 
1-10 (altar de los perfumes); 22-25 (aceite de unción); Lv 27,28-29 
(anatema); Nm 9,9-12 (Pascua); 10,1-10 (instrumentos de música), etc. 

TI. Nuevo TESTAMENTO. En los tiempos de Jesús do- 
minaba la conciencia entre los judíos de que su unidad 
étnica y religiosa se debía a la Ley. Las dispersiones y 
las dominaciones extranjeras habían aumentado este 
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fervor. «Ahora ya no nos queda nada más — se lee 
en el libro apócrifo de Bárúk (83,3) — sino El fuerte 
y su Ley». La literatura judía concede gran relieve a la 
libertad humana y a su poder de satisfacer las exigencias 
de la norma moral, mientras da escaso relieve a la nece- 
sidad del auxilio divino. Esta concepción constituye el 
fundamento del culto que el mundo judío de los tiempos 
del NT tributaba a la Ley. 

Frente a esta mentalidad, el evangelio se presenta 
como el perfeccionamiento de la Ley con relación a 
su valor religioso, pero también como la gran ruptura 
con relación al carácter nacionalista y excesivamente 
jurídico que el judaísmo rabínico le había imprimido. 
En los cinco grandes discursos mateanos que constitu- 
yen las líneas esenciales del cristianismo, se establecen 
frecuentes comparaciones entre la nueva y la vieja eco- 
nomía. Cristo afirma solemnemente que Él no quiere 
abrogar la ley antigua, sino completarla?*. Abundan en 
Mateo las expresiones: «según está escrito», «para que 
se cumpliera», etc. Sin embargo, el NT no sólo confirma 
la antigua economía en su valor religioso, sino que tam- 
bién la supera en cuanto Dios se incluye en la historia de 
este mundo, manifestando su voluntad, no a través 
de fórmulas jurídicas, sino en la persona de su enviado, 
Jesucristo. Alejándose de los métodos didácticos de los 
escribas contemporáneos, que fundaban sus enseñanzas 
en tradiciones no garantizadas por Dios, Jesús enseña 
«como quien tiene autoridad»*. Los rabinos eran simples 
expositores de la Ley y dependían de ella. Jesús tiene 
autoridad propia e incluso toma posición inequívoca 
contra las palabras de la Ley con aquel famoso «habéis 
oído que se dijo.a los antiguos... pero Yo os digo»?. 
Habla como supremo legislador, atribuyéndose la misma 
autoridad con que Dios impuso su Ley a los israelitas. 

El sistema farisaico de la justificación, evolución uni- 
lateral de la doctrina del AT, exagerando apasionada- 
mente algunos elementos (el valor de la Ley mosaica 
y su observancia) y colocando en segundo plano otros 
(la iniciativa divina en orden a la salud, así como tam- 
bién la transformación espiritual interna prometida por 
los profetas en la era mesiánica), dieron ocasión a la 
enérgica y decisiva denuncia de Pablo contra la cadu- 
cidad de la Ley frente a la nueva economía*. Para él, 
la Ley contiene muchas prescripciones positivas de una 
sociedad determinada y en este sentido, la considera 
totalmente caducada. A la tendencia del judaísmo pos- 
terior a la casuística, al formalismo, a la exterioridad 
y al alejamiento de la auténtica religiosidad, con una 
concepción estrechamente jurídica de las relaciones entre 
Dios y el hombre, Pablo opone, en una formulación 
vigorosamente polémica el concepto de la justicia cris- 
tiana. Ésta se adquiere, no a través de las obras de la 
Ley, sino a través de la fe en Cristo. La Ley, con sus pres- 
cripciones y las sanciones que las acompañan, se ha 
mostrado impotente para comunicar la verdadera vida 
al hombre. Enseña lo que tiene que hacerse sin dar 
fuerzas para cumplirlo*. Cristo, por el contrario, ha 
dado a los hombres la posibilidad de actuar y partici- 
par de la vida divina y esto por la fe*. Pablo ha enseña- 
do el carácter provisional de la Ley: su fin era Cristo”. 


1Mt 5,17.21. *Mc 1,22. *Mt 5,22,28,34,39.44. “Rom 10,4. 
¿Rom 7,7 y sigs. "Rom 5,1-5, *Rom 10,4. 
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en VT, 11 (1961), págs. 246-269. C.F. WhHitLEY, Covenant and 
Commandments in Israel, en JNES, 22 (1962), págs. 37-48. 


F. RAURELL 


LEY HEBREA, Letra y espíritu en la. La antítesis 
entre letra y espíritu (ypápya kad trveúpo) expresada 
por Pablo!*, equivalía a la antítesis griega fprrov kad 
Siávoia, que era un tópico de la antigua retórica 
helena. Orígenes ya observó este hecho*. El propio 
término y concepto de la letra de la Ley, que corresponde 
al hebreo “ot min ha-toráhB, fue tomado por Pablo de 
la exégesis rabínica contemporánea, que le era harto 
familiar. La expresión paulina «espíritu de la Ley» es 
idéntica a la de Is 4,4 y 28,6, en donde se emplea la 
frase rúah mispat. Es posible que Pablo, durante la ela- 
boración de su concepto de rúah mispar, sufriera la 
influencia de Is 42,1: «He aquí mi Siervo en quien 
me apoyo, en el que se deleita mi alma. Yo puse mi 
espiritu (ráhi) sobre él. Promulgará la ley (mispat) a 
las naciones». Puede aceptarse que la antigua tradición 
judía, incorporada en la traducción aramea de este 
versículo (y presupuesta en el Talmúd palestinense C), 
era conocida de Pablo. Según ella, este verso alude al 
Mesías, el cual, investido del Espíritu Santo, expondrá 
leyes a las naciones (dinim le-“amémim yegáteh). El 
verbo arameo galáh significa «revelar»; en hebreo rabí- 
nico denota principalmente «manifestar». 

Así, pues, la antítesis entre letra y espíritu, como la 
utiliza Pablo, presupone que la Ley es susceptible de 
una doble interpretación: una literal y otra de significado 
alegórico. Sin embargo, como la Ley antigua, según 
Pablo, quedaba abolida con la llegada de la nueva, 
Pablo declaró que «la letra mata y el Espíritu vivifica»?. 
La última proposición recuerda de modo sutil a Ez 37,5: 
«He aquí, Yo haré que penetre el Espíritu en vosotros 
y reviviréis». Pablo justificaba la abolición de la circun- 
cisión mediante el argumento, tomado de la propia 
Escritura, que usa la expresión de «y él circuncidará el 
prejuicio de vuestro corazón». 


AContra Celsum, 6, 18. PBYébámót, 719 a. “Démey, 7, 1, 26 a. 


12Cot 3,6. *2€or 3,7. *Dt 10,16; Jar 4,4. 


En cuanto al legalismo en la Escritura, en el sentido de 
una adhesión estricta (en ocasiones excesiva) y literal a 
la Ley, nótese que en el AT, como en todos los sistemas 
legales antiguos, existió la tendencia a que, en el princi- 
pio, prevaleciese una interpretación apegada a la letra, 
hasta que, debido al paso del tiempo, apareció una más 
liberal. Esto fue particularmente cierto en el terreno del 
derecho civil, en que la justicia y la misericordia atem- 
peraron los viejos estatutos. En cambio, y de un modo 
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general, la interpretación estricta persistió en el terreno 
de la ley ritual y religiosa. Por ello es improbable que 
el Deuteronomio y Jeremías interpretaran solamente de 
manera alegórica la ley de la circuncisión. Emplearon 
una expresión metafórica, familiar al pueblo, a fin de 
grabar en su mente la lección de una obediencia ética 
a todos los mandamientos de Dios. 

En la edad bíblica, las leyes correspondientes a los 
derechos y deberes del hombre, en la sociedad civil, so- 
lían recibir el nombre de mispaf. El legislador exigía 
que los jueces fuesen imparciales e incorruptibles!, y 
sentenciasen con honestidad?. Es posible suponer que, 
en el psriodo más temprano, los jueces siguieran sin 
apartarse un —> ápice de la letra de la ley. 

Pero transcurrió el tiempo y se advirtió que la adhe- 
rencia a la ley estricta (mispat) quizá no cumpliese el 
propósito de la misma, que era la justicia (sedagáh) y 
la prosperidad de la sociedad?. A fin de combinar el 
derecho con la justicia, nació el principio de equidad, 
que se basa en la comprensión de la intención de la ley. 
En el AT existen tres términos, referentes a la equidad, 
cada uno de los cuales destaca un aspecto particular 
de la misma. El primero es misor o mésárim, que denota 
la rectificación de la aspereza de la ley, debida a su 
aplicación estricta; el segundo, mispat *£met, «juicio de 
verdad», que alude a las leyes verdaderamente justas y 
moralmente equitativas, en contraposición al mispát 
puro y simple, que es escrupulosamente correcto y legal; 
y tercero, mispat Sálóm, «juicio de paz», que apunta a 
la finalidad de la ley de preservar la paz, con cuyo ob- 
jeto es a veces necesaria una relajación de su aplicación 
literal. El libro de Isaías describe la futura actividad 
judicial de! Mesías como aquella en que la equidad tiene 
un papel preponderante: «Y Él no juzgará según la 
mirada de sus ojos; ni decidirá conforme al oír de sus 
oídos; sino que con justicia juzgará al pobre y decidirá 
con equidad por los humildes de la tierra»?. 

Lv 19,15; Dt 1,17. ?*Dt 16,19. *Lv 18,5; Dt 5,26. *Is 11,3-4. 


Bibl.: B. CoHEN, Letter and Spirit in Jewish and Roman Law, 
reimpresión del Mordechai M. Kaplan Jubilee Volume, Nueva York 
1953, págs. 109-135; íd., comentario sobre Letter and Spirit in the 
New Testament, reimpresión de HTAR, 47 (1954), págs. 197-203. 


B. COHEN 


LEYES ASIRIAS ANTIGUAS. -> Códigos orienta- 
les y la Biblia. 


LEYES HITITAS. > Códigos orientales y la Biblia. 


LEYES MESOASIRIAS. > Códigos orientales y la 
Biblia. 


LEYES NATURALES. Son las leyes que rigen los 
fenómenos de la naturaleza, bien sea fisico-químicos, 
geológicos o biólogicos. Algunas de estas leyes tienen 
expresión matemática; tal es el caso de las leyes físico- 
químicas, astronómicas, geofísicas, etc. Las leyes bio- 
lógicas, salvo contadas excepciones, se caracterizan por 
su empirismo, y en general no pueden expresarse mate- 
máticamente, a pesar de lo cual, no son menos reales. 
Por ejemplo, la ley de la continuidad de los procesos 
vitales, las leyes del desarrollo embrionario, las leyes 
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por las que se rige la evolución de los seres vivos en el 
tiempo, etc. 

Estas leyes naturales, constituyen la forma que Dios 
ha dispuesto para gobernar la creación, y para que en 
el transcurso del tiempo se haya ido actualizando. En 
los textos evangélicos?, hay varios pasajes en los que 
Jesucristo dice taxativamente que ésta es la forma como 
Dios hace las cosas en la naturaleza, mediante esas leyes 
naturales. 

La suspensión de estas leyes naturales constituye pre- 
cisamente los milagros, que sólo pueden ser realizados 
por el mismo Autor de las leyes, por el Sumo Hacedor; 
pero tal cosa sólo ocurre cuando existe un motivo Ssu- 
ficiente o cuando place a los designios de la Divina 
Providencia. Corrientemente, Dios guarda y mantiene 
las leyes naturales en toda su fijeza; este es el modo 
que Él tiene de gobernar al universo, no mediante 
una serie de milagros sucesivos o de intervenciones 
inmediatas, anulando constantemente las mismas leyes 
por Él instituidas. 

Se da por supuesto que para admitir la existencia de 
un milagro, ha de darse razón suficiente al modo hu- 
mano. 

1Mt 5,45; 6,27-31; Lc 12,24.27-28. 

B. MELÉNDEZ 


LEYES NEOBABILÓNICAS. > Códigos orientales 
y la Biblia. 


LÍA 


LEZNA (heb. marséea"; órmíitiov; Vg. subula). Instru- 
mento metálico empleado para hacer orificios; de la raíz 
rs" «taladrar». También puede traducirse por «punzón». 
El vocablo griego es diminutivo de órreas, lezna de 
zapatero. En la SE aparece dos veces al mencionar el 
rito del taladro de la oreja del siervo que, sintiéndose 
a gusto en casa de su señor, no quería recobrar la liber- 
tad al llegar el año sabático. 

Ex 21,67 Dr 15, t7. 

J. A, PALACIOS 


LÍA (heb. lérah, «vaca salvaje»?, «antílope»?; ár. 
lata“”, «antílope»; Asia; Vg. Lía). Hija mayor de 
Labáan y primera esposa de Jacob, quien pretendía a 
su hermana Raquel. Lía tenía los ojos débiles; Raquel, 
en cambio, erá apuesta y de bello semblante*. Jacob 
amaba a la hija menor, que era Raquel; mas Laábán 
con engaño, y por seguir la costumbre del país, le dio 
primero la mayor?. Cuando se cumplieron los siete años, 
por los cuales había servido Jacob a Lábán, éste le en- 
tregó Lía, por la noche, después de un convite, y entró 
en ella. Llegada la mañana, Jacob se dio cuenta del 
fraude y se quejó ante Lábán?. Éste le prometió la hija 
menor, con tal que le sirviera otros siete años. Cuando se 
cumplió la semana nupcial con Lía, Lábán entregó a 
Raquel, para cuya posesión cumplió Jacob lo estipulado?. 
Al principio, Raquel era estéril, mientras que Lía dio 
a Jacob su primogénito Rubén y luego Simeón, Leví 


Relieve del palacio de Asurbanipal en Nínive. En él podemos ver al monarca asirio ofreciendo una libación 
ritual ante los leones obtenidos en una cacería. (Foto British Museum) 
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Mapa de la cadena montañosa del Líbano, región de Siria 


y Judá?. En la constante rivalidad entre ambas esposas, 
Lía, que más adelante ya no daba hijos a su marido, 
ofreció su esclava Zilpáh, para tener hijos por ella; 





estos fueron Gad y Aserf, Más adelante, por unas 
mandrágoras que le trajo del campo su hijo Rubén, 
y que ella entregó a Raquel, «compró», en compensa- 
ción, el dormir con Jacob. Dio entonces a luz a su 
quinto hijo, Isacar”. Y todavía, con el tiempo, un sexto 
hijo, Zabulón y una hija, Dina*. El texto del Génesis 
no narra su muerte. Sólo sabemos que murió antes de 
la ida de Jacob a Egipto, y que fue enterrada en la cueva 
de Makpeláh, donde habían sido sepultados Abraham, 
Sara, Isaac y Rebeca?. Lía ha sido considerada frecuen- 
temente en la literatura patrística como figura de la 
sinagoga, y en la medieval, de la vida activa. 

1Gn 29,16-17. 2Gn 29,26. *Gn 29,23.25. “Gn 29,28.30. *Gn 
29,32-35. "Gn 30,9-13. ?Gn 30,14-18. “Gn 30,20-21. "Gn 49,31. 


Bibl.: NotH, 805, pág. 10. G. Srano, Lia, en ECatt, VII, cols. 
1242-1243. A. CLAMER, La Genése, en La Sainte Bible, 1, París 1953, 
pág. 370 y sigs. R.DE VAUX, Les institutions de l' Ancien Testament, 
I, París 1958, págs. 46-49. 

T. DE J. MARTÍNEZ 


LIBACIÓN (heb. nések, de násak; aram.- niskd?; 
orrovSh, ormrév5w; Ve. libatio, libamen). Se entiende por 
libación el sacrificio litúrgico consistente en el derrama- 
miento de un líquido: vino, aceite, sangre o agua. En las 
liturgias cananeas antiguas tuvo peculiar importancia; 
no así en Israel, donde ningún sacrificio constaba de la 
sola libación, que sólo como complemento acompaña- 
ba a los sacrificios sangrantes y de viandas sólidas. 

En el holocausto, el sacerdote derramaba la sangre de 
la víctima alrededor del altar? como reconocimiento 
de que la vida contenida en la sangre pertenecía a Dios. 
Después se acompañó el holocausto de ofrenda de tortas 
de harina y libación del vino al pie del altar?. De Simón, 
hijo del sumo sacerdote Onías, se recuerda que «tendía 


Biblos fue la ciudad del Libano más importante en la antigúiedad. En la ilustración vemos la zona situada 
al norte del puerto antiguo. (Foto P. Termes) 
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Líbano. El pueblecillo de Ehdén en plena cordillera libanesa, en el valle de Kadisa, cerca del lugar donde 
crecen los célebres cedros. (Foto P. Termes) 


su mano a la libación (émi orrovSsiou) y ofrecia la 
sangre de la vid, y derramaba al pie del altar la sangre, 
de olor agradable al Altísimo Soberano»?. Lo mismo 
ocurría con los sacrificios pacíficos o de comunión!. 
En los expiatorios se asperjaba siete veces el velo del 
santo de los santos con la sangre de las víctimas si era 
por los pecados del pueblo, de otro modo se derramaba 
al pie del altar?. La libación del vino acompañaba al 
sacrificio pascual y al perpetuo o cotidianof. 

Como libación no litúrgica, pero sí religiosa, interpreta 
el autor sagrado el acto de David, derramando el agua 
apetecida”. Y sentido de libación metafórica tiene la ex- 
presión «derramar el alma» por el dolor o la tristeza?, 
Tal vez late la idea concreta de libación cúltica en el 
sacrificio que de su vida hace el Siervo de Yahweh, 
aunque el término he“érah sólo en ese pasaje tendría 
tal significado?. 

Tal sentido aparece ciertamente en dos pasajes pauli- 
nos: «Me alegro y congratulo con todos vosotros, aun- 
que sea derramado como libación sobre el sacrificio y 
liturgia de vuestra fe»*%, y poco antes de morir «ya estoy 
para ser derramado en libación»** —-en ambos casos 
orrévdouoa, en latín spondeo, que entre los clásicos 
señalaba principalmente la libación de vino —. El após- 
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tol ve su muerte como coronación litúrgica de una vida de 
trabajos en favor de los fieles, cuya vida cristiana ya había 
enfocado otras veces como ofronda y sacrificio a Dios??. 

1Lv 1,5. *Éx 2938-44; Lv 23,18; Nm 5,15. *Eclo 50,15-17. 
“Lv 3,2,8.13. *Lv cap. 4. “Cf. Éx 29,40; Lv 23,13; Nm 15,1-12. 


"2 Sm 23,16; 1 Cr 11,18. *Job 30,10 B8m2, 12, *1s 53,12. *Elp 
2,17, "2 Tim 4,6. **Cf. Rom LIMaTO, 


Bibl.: K. HANELL, Trankopher, Spenden, Libationen, en PAULY- 
WissowaA, VI, cols. 1232-1235. A. M. Denis, Versé en libation 
(Phil 2,17) = versé son sang ?, en RSR, 45 (1957), págs. 567-570; 
íd., La libation de Phil 2,17, en RSPhTh, 42 (1958), págs. 640-656. 
O. MICHEL, orrévdoAca, en TAW, VIT, págs. 529-537. 


C. GANCHO 


LÍBANO (heb. /ha-]lébáanón, «blanco»; ac. labnánu; 
ár. gebel el-libnáan; Mpavos; Vg. Libanus). Cadena 
montañosa situada en Siria, que, siguiendo una direc- 
ción sur-suroeste a nor-nordeste alcanza una longitud de 
unos 170 km. Está dividida en dos ramales paralelos, el 
Libano propiamente dicho, más próxima al mar, del 
que es paralela, y el Antilíbano (heb. sénir; ár. gebel 
el-Sarqi) en el interior. El extremo sur está limitado 
por el Nahr el-Qásimiyah o Nahr el-Litáni (el Leontes 
de la antigiedad) y al norte por el Nahr el-Kebir (Eleu- 
theros), desde Beirut a Trípoli principalmente. Ambas 
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LÍBANO 


cadenas están separadas entre sí por el-Beqaá* (Celesiria), 
valle formado por el-Litáni y el-Asi (Orontes). Las 
mayores alturas se alcanzan en la cadena propiamente 
llamada del Líbamo, cuyos puntos culminantes son 
Gebel Makmal (3126 m), Dahr el-Dubáab (3066 m) y 
Dahr el-Kutib (3063 m), en la parte septentrional; la 
mayor altura de la parte meridional es Gebel el-Barúk 
(200 m). La más importante de la cadena interior, An- 
tilíbano, es el monte Hermón (2760 m) separado del 
cuerpo de la cordillera por una profunda fosa. 

El nombre proviene de la raíz lbn, «ser blanco». Tal 
denominación le viene, según unos autores, de la exis- 
tencia de nieve durante algunos meses del año en sus 
cumbres más altas. Para otros — suponiendo que si se 
hubiese debido a tal observación el Hermón hubiese 
debido recibir el mismo apelativo, ya que también él 
tiene nieve — se debería al hecho de existir un tipo de 
minerales blancos en alguna parte de la cordillera; los 
más abundantes son arenisca, caliza y basalto. 

Se encuentran numerosas referencias en la Biblia. El 
Líbano constituía la frontera noroeste*, circundada de 
estribaciones de menor altura?. Si bien en nuestros días 
su importancia agrícola no es considerable, en la época 
bíblica debió practicarse en considerable grado y en las 
zonas bajas se cultivaba la vid?, El producto que carac- 


Libano. Grupo de cedros en Becharré, lugar en que 
gran cantidad. 


terizaba la riqueza del Libano en la antigiiedad fue 
el cedro, aunque también crecían cipreses y abetos; 
Salomón hizo traer una gran cantidad de cedros del 
Líbano para la construcción del Templo* y a ellos 
se vuelve a hacer referencia en el oráculo de Yahweh 
a Ezequías*. Su madera se utilizaba para múltiples 
usos, entre otros para la construcción de iástiles de 
las embarcaciones*'. En la Biblia se menciona muchas 
veces, Casi siempre en tono de alabanza”; varias veces 
aparece en los Salmos, utilizándose bien el Líbano 
bien sus. cedros, como puntos de comparación ?. Con el 
mismo fin se menciona muchas veces en los Profetas: 
el Mesías tendrá la gloria, la ufanía poderosa del Lí- 
bano?; el palacio del rey de Judá fue como la cumbre del 
Líbano?”; la casa de Israel se puede comparar con la rama 
más frondosa de un cedro del Libano?!?; Israel se conver- 
tirá en una plantación con raíces como los cedros del 
Líbano”, tendrá su misma fragancia*? y será tan renom- 
brada como sus vinos**, El Líbano siempre está cubierto 
de nieve?5, 

Constituyó la frontera norte, permaneciendo poco 
tiempo en poder de Josué**. Los reyes de Israel estu- 
vieron en contacto bastante estrecho con Fenicia, bajo 
cuyo dominio se hallaba el Líbano*”; también Zoroba- 
bel1$ tuvo relaciones con ella. 


se conservan los ejemplares más antiguos y además en 
(Foto P. Termes) 





1003 


1004 


Templo de Júpiter en Ba“albek, en 
un valle situado entre las cordilleras | 
del Líbano y Antilíbano 


1Dt 1,7. ?03 14,6. *%Os 14,8. *1Re 
5,6-10. *2 Re 19,23. *Esd 3,7. *Cant 4,8. 
8Sal 29,5-6; 72,16; 80,11; 92,13; 104,13.16. 
%Is 35,2. Jer 22,6. *'Ez 17,4. **Os 
14,6. 1%0Os 12,7. *Os 12,8. *WJer 18,14. 
16Jos 13,1-6. *'2Sm 5,11; 1 Cr 22,4-10, 
etc. **Esd 3,7. 

Bibl.: ESTRABÓN, Geog., 16,2,16. PLI- 
Nio, Nat. Hist., 5, 20. O. FRaAas, Drei 
Monate im Lebanon, Stuttgart 1876. Y. J, 
BLiss, The Religions of Modern Syria and 
Palestine, Nueva York 1912. A. LEGEN- 
DRE, Liban, en DB, IV, cols. 227-234. 
PAULY-WissowA, XIII, cols. 1-11. R.Dus- 
SAUD, Topographie historique de la Syrie 
antique et médiévale, Paris 1927. ABeL, Il, 
cols, 340-347. A. CLAMER, Deutéronome, * 
en La Sainte Bible, 1, París 1946, pág. 515. 
G. Levi DELLA VIDA, Libano, en Elt, XX1, 
págs. 30-32. A. KuUuscHKe, Beltráge zur 
Siedlungsgeschichte der Bikás, en ZDPV, 
70 (1954), págs. 104-129, E. DE VAUMAS, 
Le Liban. La végétation, Paris 1954. St- 
MONS, $5 112, 143, 2283, 275, 276, 283, 295, 
303, 509, 1481. M. NorH, The History of 
Israel, 2.2 ed., Londres 1960, págs. 14, 24, 
27, 41, 197, 211 (trad. ing.). 


R. SÁNCHEZ 
LIBB, Hirbet. — Yáhas. 


LIBELO DE REPUDIO. > Di- 
vorcio. 


LIBER. En la Vg., nombre del 
dios pagano Baco. Aparece en dos 
pasajes del libro de los Macabeos?, 
pero su forma más correcta es — 
Dionisos. 

12 Mac 6,7 bis; 14,33. 


«LIBER DE INFANTIA SAL- 
VATORIS», Extractos del. Esta 
compilación está contenida en dos 
recensiones muy diferentes (Cód. 
Arundel, 404 del British Museum 
[siglo xrtv], 1-19, caps. 1-102; Cód. Hereford, 0.3.9 
[siglo xn], 114-133, caps. 1-110). La primera, que atri- 
buye la narración a san Mateo, es más antigua y menos 
difusa que la segunda, que da por supuesto autor a 
Santiago (> Pseudomateo, Evangelio del). 


Bibl.: M.R. JaMes, Latin Infancy Gospels, Cambridge 1927, 
págs. 2-95, C, GECCHELLI, Mater Christi IT, Roma 1954, págs. 
387-393, estudio. A. DE SANTOS, Los Evangelios Apócrifos, Madrid 
1956, págs. 275-292, estudio, bibliografía y trad. 


A. DE SANTOS OTERO 


LIBERALIZANTES, Fariseos. En el judaísmo farl- 
saico no ha existido nunca un partido liberal en el sentido 
estricto de la palabra. No puede hablarse más que de una 
orientación más tolerante en la interpretación de la 
Ley y a veces en las prácticas que se exigían de los 
—> prosélitos en tiempos de Herodes. Á este respecto 


1005 





LIBERALIZANTES 


hay que citar por su lenidad al famoso Hillel y su escuela, 
en contraposición al rabino Sammay, que representaba 
la orientación rigurosa y estrecha. Las imágenes y pa- 
rábolas de Hilléel recuerdan con frecuencia temas de los 
evangelios; en la cuestión de la disolución del matri- 
monio, Jesús*, seguía la práctica imoderada* de Hillel. 
Cristo también quizás haya sabido de expresiones de 
Hilel como ésta: «Ama a tu prójimo como a ti mis- 
mo; eso es toda la Tórah». O de la que dijo a un gentil 
que quería aprender de sus labios la Tórah durante el 
tiempo en que pudiera sostenerse sobre un solo pie: 
«No hagas a tu prójimo lo que a ti te es desagrable. 
Esto es toda la Torah, lo demás son explicaciones. Vete 
y aprende» B, 

Semejante tolerancia y transigencia para con los no 
judíos se desprende también de los Hechos de los Após- 
toles? en la intervención del rabino fariseo Gamaliel 
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el Viejo, calmando a los acusadores de los apóstoles 
en el sanedrín con estas palabras: «Desistid de molestar 
a esos hombres, porque si proviene de hombres esa 
obra, se disolverá; pero si proviene de Dios, no podréis 
disolverla». La escena difícilmente puede ser histórica 
en su tenor escueto. En la novela pseudoclemintina y en 
leyendas tardías sobre Gamaliel, se dice que se convir- 
tió al cristianismo. 

Finalmente, de los alegoristas radicales de Alejandría, 
que tenían las leyes escritas como símbolos de doctrinas 
espirituales, refiere Filón que eran prácticamente no sólo 
liberales, sino francamente antinomistas. Filón se aparta 
de ellos, ya que no otorgaban importancia alguna a la 
unión con la comunidad judía. 


BSab., 314. 
2Act 5,34 y sigs. 


ABar. Gitti, 90 a. 
1Mt 19,1-9, 


Bibl.: FiLón, De migratione Abrahae, 1,450. F. DELITSCHZ> 
Jesus und Hillel, 3.2 ed., Leipzig 1879. J. KLAUSNER, Jesus von 
Nazareth, Berlín 1930, pág. 300 y sigs. A. KAMINKA, en JOR, 
(1939-1940). 

H. J. SCHOPS 


LIBERTAD. La libertad externa, es decir, la posi- 
bilidad de desplegar la vida conforme el propio arbitrio, 
no sólo era entre los griegos «un bien hermoso y magní- 
fico, tanto para el individuo como para el estado», sino 
que también se apreciaba sumamente en el AT. 


1. ANTIGUO TESTAMENTO. Moisés sacó a su pueblo 
de Egipto, «la casa de la servidumbre», a la libertad, que 
por lo pronto estaba unida, por cierto, al hambre y 
los peligros del desierto, de tal modo que los hebreos 
echaban de menos las ollas de Egipto?, pero la libertad 
constituía una condición indispensable para la futura 
misión de Israel. Verdad es que estaba permitida en el 
AT? la posesión de esclavos; no obstante, la situación 
social y jurídica de éstos a tenor de Éx 21,2-11 («Decá- 
logo de los derechos de los esclavos») era sustancial- 
mente mejor que en todos los demás pueblos de la an- 
tigiedad. La destrucción de Jerusalén (587 A.c.) y la 
conducción de muchos judíos a la Cautividad babilóni- 
ca* encontraron en los cánticos de lamentación de Jere- 
mías una conmovedora repercusión. Más tarde, los 
Macabeos lucharon constantemente por la independen- 
cia política de Palestina, porque con la libertad política 
se perdía muy fácilmente la libertad religiosa. 


1Dt 7,8. 2Éx16,3. *Cf. Lv 25,44. 2 Recap. 25; 2 Cr 36,17-21, 
5Cf. 1 Mac 1,41-49; 2,19 y sigs.; 14,29; 2 Mac 3,1 y sigs.; 6,1 y sigs., etc. 


2. Nuevo TESTAMENTO. En él ya no desempeña papel 
alguno la libertad política de los judíos. Con el mandato 
de dar al César lo que es del César?, puso Jesús clara- 
mente de manifiesto que Él no era un Mesías nacionalis- 
ta, ni iba a ser el liberador del yugo romano, sino que 
venía como Salvador del mundo?. Las importantes liber- 
tades religiosas y demás privilegios que Julio César 
obtuvo del senado romano para los judíos, permitieron 
a éstos efectivamente dar también libremente a Dios 
lo que es de Dios. Tampoco para cada uno de los cris- 
tianos, que no tienen en definitiva su morada permanente 
en la tierra?, es la libertad meramente externa el bien 
supremo a que ha de aspirarse a toda costa, así ha de 
entenderse quizá 1Cor 7,21 a causa del vers. 24: «La 
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libertad de Cristo es más que la libertad civil» (cf. Michl). 
Además, aún era demasido débil la naciente Iglesia 
para lograr en la cuestión de la esclavitud algo decisivo 
dentro del estado romano (— Esclavo). 


1Mt 22,21. ?* Mt 28,19; Lc 24,27; Jn 4,12; 11,52, etc. "Heb 13,14. 


3. LA LIBERTAD DE AUTODETERMINACIÓN. La liber- 
tad interna del hombre es el fundamento de toda res- 
ponsabilidad moral y el supuesto previo de todo premio 
y castigo. Ya Adán y Eva, creados a imagen y semejanza 
de Dios! -—cuya libertad absoluta viene puesta de 
relieve por el conocido símil del alfarero en Jer 18,6, 
Sab 15,7 y Rom 9,21 — poseían esta libertad de deter- 
minación?. En el monte Sinaí se propuso al pueblo 
de Israel la vida y la muerte, la bendición y la maldición, 
y «¡así escogió la vida!»?. Más tarde advirtieron los 
profetas que no se abusara de la libertad de determina- 
ción! y según el Ecl 31,10 está cierto del favor de Dios, 
quien pudiendo hacer el mal no lo hace. Tampoco el 
Eclesiastés niega fundamentalmente la libertad de deter- 
minación, aunque en algunos lugares* así lo parezca. 

En los escritos de Qumrán se resalta, en ocasiones 
con gran vigor, la graciosa elección divina *, pero ello no 
significa en modo alguno una predestinación absoluta. 
Esos «escogidos» tenían que decidirse por sí mismos a 
entrar en la alianza, por eso se les llama también «vo- 
luntarios»B. Las penas relativamente rigurosas por la 
infracción de las reglas de la orden suponen indudable- 
mente la posibilidad de una decisión libre y voluntaria. 
Acerca de cómo pudiera conformarse esto con la pre- 
destinación divina, los textos de Qumrán hasta ahora 
editados no nos dan ninguna noticia. Sus autores no 
eran, en efecto, por lo general, doctos filósofos de la 
religión, sino ejercitantes de un ascetismo práctico. 

La ética pagana tenía por supuesto indudable nuestra 
libertad de determinación, y consideraba posible y ape- 
tecible la victoria sobre los apetitos y las pasiones. 
Según Epicteto C, la vida humana es un banquete en el 
que se puede y debe participar, «pero si tú mismo no 
tomas nada de lo que te ofrece...no sólo serás un co- 
mensal de los dioses, sino también cosoberano». 

A] QH, 15,12-20, B10QS, 5,1.6.8.10.21-22. CEnchiridion 15. 

1Gn 1,26. *Gn 2,17; Eclo 15,14-15. *Dt 30,19, “Is 1,19; Jer 
11,8, etc. *Ecl 2,26; 7,13; 8,10. 

Para el NT, la libertad de determinación es de igual 
modo un hecho evidente: «Cuántas veces quise reunir 
a tus hijos..., pero tú no has querido». Cristo prefirió 
subir a la cruz antes que forzar a Israel a aceptar el men- 
saje de salvación. «Así la libertad se torna en escándalo», 
porque el hombre puede abusar de ella hasta para el 
mal (Judas Iscariote, etc.). Para san Pablo, la aceptación 
del cristianismo es también esencialmente un acto de la 
voluntad humana? y el predicador jamás debe obtenerlo 
por la fuerza?, aunque Dios con su gracia puede obrarlo* 
y lograr que se lleve realmente a cabo la conversión?. 
Pero el libre albedrío humano queda salvaguardado 
en todo caso; el «cómo» es ciertamente un misterio que, 
siguiendo la exhortación de muchos Padres de la Iglesia, 
no vamos a indagar indiscreta y temerariamente. 

En los hombre caídos y, por tanto, «vendidos» al 
pecadof, dejan ciertamente sentir su fuerza los obstácu- 
los del libre albedrío, ante todo el mismo demonio”, 
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Tras la victoria enemiga el pueblo perdía su libertad, siendo deportado en la mayoría de los casos, tal como 
aparece en esta escena procedente del fragmento de un relieve asirio del palacio de Nimrud 


el mundo enemigo de Dios*, la propia debilidad?, el 
apetito de la carne*”, etc., que, naturalmente, pueden 
impedir la realización de los buenos propósitos*. Este 
hecho era bien conocido en el judaísmo como entre 
los paganos: video meliora... deteriora sequor («Veo [y 
deseo] lo que es mejor, mas realizo lo que es peor») 
(Ovidio). Pero el cristiano, que todo lo puede en Aquel 
que le conforta*?, sigue siendo responsable de sus actos 
y será juzgado según sus obras*?, Esta indudable y 
grave responsabilidad intentó eludirla como es sabido 
Lutero, negando el libre albedrío (en las acciones mora- 
les y religiosas); sin embargo, hasta para el moderno 
incrédulo la libertad le parece notoria por el hecho 
de tener que decidir con responsabilidad y por sus 
propias fuerzas: «El hombre está condenado a ser libre» 
(Y). P, Sartre): 


1Mt:23,27. *2Cor 3,20. *Aot 13,46; 18,6; Tit 3,10. *Act 9,15; 


22,14 y sigs.; Gál 1,19; Flp 1,29. *Rom 9,16; Flp 2,13. “Rom 
2,14, "Mt 13,19: Jn 13,27; Act 3,3. *1In 2,15. *Mt 26,41. 
1Rom 8,7; Ef 2,3. "Rom 7,19. **Flp 4,13. **Mt 25,34; Rom 
2,5; 2 Cor 5,10; Gál 6,7; Sant 2,14 y sigs.; Ap 22,12. 


4. LA LIBERTAD CRISTIANA. Ésta es algo perfectamente 
nuevo y desconocido antes de Cristo. Su supuesto es la 
creencia en Él: «Si permanecéis en mi palabra..., cono- 
ceréis la verdad, y la verdad os hará libres... Si pues 
el Hijo os librare, seréis verdaderamente libres»!. «Donde 
está el Espíritu del Señor, allí reinará la libertad»?. 
Ésta se obtiene por el bautismo objetiva y cuasi germi- 
nalmente (Rom 8,23 «rrapxn; 2Cor 1,22 y 5,5 áppafiov) 
y subjetivamente la libertad de los hijos de Dios?, que 
sólo se logra poco a poco, se extiende a los más diversos 
dominios: 


a) La libertad del pecado en el que antes habíamos 
caido y al que estábamos vendidos* igual que esclavos, 
tanto por la culpa original, como por nuestras trans- 
gresiones personales”. Éste ya no reinará nunca más 
sobre nosotros” ni tampoco la tentación excederá a 
nuestras fuerzas?. 


ia 8,31-36. *2Cof 3,17. *Rom 8,21. *Rom 5,12 y slgs.: 
1 Cor 15,21; Ef 2,3. *Rom 6,17-20. *Roim 7,14, *Rom 6,14. 
Gor TO,13. 
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b) Libertad de la eterna o «segunda» muerte*, pues 
ésta es, en efecto, el pago o estipendo del pecado?, 
su consecuencia ineludible? y hasta su propia hija*. La 
muerte corporal sólo al fin de los tiempos «como último 
enemigo»? será con toda seguridad totalmente aniqui- 
lada. 

1Ap 2,11; 20,6.14; 21,8. 
61 Cor 15,26. 

c) Libertad de la soberanía de Satanás que despojado 
ya por Cristo, y aun por Pablo varias veces, de su 
poder sobre los hombres (possessio et obsessio)! quiere 
recobrar su infiuencia cada vez más decadente?. Puede 
vencérsele por la oración y el ayuno? y será antes del 
fin del mundo «aprisionado por mil años» y finalmente 
eternamente condenado?*. 

1Mt 8,28 y sigs.; 12,22; 17,18; Lc 13,16, etc.; Act 16,18. *Ef 
6,12; 1 Pe 5,8. 2*Mt 17,21. *Ap 20,3. 

d) Libertad del imperio de la carne que pelea en nosotros 
contra el espíritu!. Éste tiene que reprimir las opera 
carnis? y, por tanto, el infiujo de los malos apetitos, 
para que el cuerpo, que como tal es bueno y aun templo 
del del Espíritu Santo?, pueda también resucitar un día?, 

1Rom 8,5-9; Gál 5,17 y sigs. *Rom 8,13. *%1 Cor 6,19. *Rom 
8,11. 

e) Libertad de la Ley del Antiguo Testamento, que ya 
no rige ahora!, pues Cristo es el fin de la Ley?. Ésta era 
de suyo igualmente santa, justa y buena?, pues pretendía 
salvaguardar del pecado a los judíos*, pero con el trans- 
curso del tiempo se tornó en un yugo insoportable?, en 
una cárcel en que se hallaban encerrados los judíos, 
en una prisión de la que Cristo mos ha liberado*. En el 
siglo 1 D.C., también los rabinos exhortaban a no hacer 
demasiado altas las vallas de la Tóráh. 

Rom 6,14. *Rom 10,4. *Rom 7,1125*1 Tim 1,8. 
5Act 15,10. “Gál 3,23; Rom 7,6. 

Aunque el cristiano está «llamado a la libertad»”, nos 
previene Pablo en la misma frase a no entenderla como 
desenfreno licencioso. La libertad frente a las leyes 
ritualistas y de los alimentos condicionados por los 
diversos tiempos no debe utilizarse abusivamente como 


¿Rom 6,23, “Rom 7,11. *Sant 1,15, 


£Gál 3,24, 
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«cobertura de la maldad»?. El bautizado es ciertamente 
un «liberto del Señor», pero sigue siendo «esclavo de 
Cristo»? y, por tanto, sujeto a su ley*. La libertad cris- 
tiana comporta, por tanto, un «carácter dialéctico» y 
ha de entenderse como «libertad servidora», que no só- 
lo tiene en cuenta la conciencia del hermano «débil»*, 
sino también ha de cumplir gustosamente las exigencias 
del bonum commune y de la autoridad política. La posi- 
bilidad de que una crítica objetivamente fundada de la 
autoridad (política o eclesiástica) quede abierta*f, sólo 
puede ser de provecho para ambas. 


ra, 13)) "1 P02.16, “Cor Ti2A* “CODO. 
19 y sigs. “Cf. Gál 2,11-14. 


BibJ.: H. SCHLIER, éAsudepia, en TAW, II págs. 484-500- 
E, Kart, en BRL, 1 (1937), págs. 556-557. E. G. GULIN, Die Frei- 
heit in der Verkiindigung des Paulus, en ZSTh, 18 (1941), págs. 458-481, 
O, MICHEL, en Universitas, 1, Stuttgart 1946, págs. 1-17. O. Verr, 
Die Flucht vor der Freiheit, Francfort 1947. E. WoxLF, en EvTh, 9 
(1949-1950), págs. 127-142. J, MicHL, Freiheit und Bindung. Eine 
zeitgemásse Frage im Lichte des NT, Munich 1950. K.H. ScHELKLE, 
Erwáhlung und Freiheit im Rómerbrief nach der Auslegung der Váter, 
en ThRO, 131 (1951), págs. 17-31, 189-207, H. RIDDERBOS, Vrijheid 
en wet volgens Paulusbrief aan de Galaten, en Arcana revelata (Fest- 
schrift F.W. Grosheide), Kampen 1951, págs. 89-103. H. Str. Lyon- 
NET, Liberté chrétienne et loi nouvelle selon S. Paul, Roma 1954, 
E. GRABER, en EvTh, 15 (1955), págs. 333-342. G. HARBSMEIER, en 
EvTh, 15 (1955), págs. 469-486. M. SCHMAUS, Kirche und Freiheit, 
en MThZ, 8 (1957), págs. 81-92. J.B. HirRSCHMANN, Die Freiheit 
in der Kirche, en SZ, 83 (1957), págs. 81-92. B. RAMAZZOTTI, en 
RivB, 6 (1958), págs. 50-82. R. BULTMANN, Theologie des N.T., 
Tubinga 1958, $8 38-40, págs. 331-353. J. KosnNETTER, Freiheít, en 
Bibeltheologisches Wórterbuch, Graz-Viena 1959, págs. 224-231. H. 
CAMPENHAUSEN - G. BORNKAMM, Bindung und Freiheit in der Ordnung 
der Kirche, Tubinga 1959. F. NOTSCHER, Schicksal und Freiheit, en 
Bibl, 40 (1959), págs. 446-462; íd., Schicksalselaube in Qumran und 
Umwelt, en BZ, 3 (1959), págs. 205-234, 


B1 Cor 8,9. 


J, KOSNETTER 


LIBERTO (¿deúdepos; Vg. liber). Es el esclavo que 
recupera la libertad. Los textos legales aluden explíci- 
tamente a los emancipados israelitas que no podían 
quedar en esclavitud perpetua sino por propia decisión, 
decisión que sin duda venía motivada por el miedo a 
la vida de miseria que les había llevado a venderse co- 
mo esclavos. 

Quedaban libres cada siete años al celebrarse el año 

sabático y también en caso de lesiones más o menos 
graves — pérdida de un ojo, de un diente, señalan los 
textos a modo de ejemplo —, recibidas de parte de su 
amo. También salía del estado de esclavitud la cautiva 
de guerra que era desposada por un conquistador hebreo. 
Otra salida podían realizarla los parientes que pagaban 
por él un rescate de treinta siclos de plata, lo que venía 
a significar el trabajo de tres años de un jornalero. 
- No hay indicios en los textos bíblicos que hablan de 
los hofsim, de que éstos constituyesen una clase social 
aparte, aun cuando los hup3u de los textos asirios y uga- 
ríticos señalan una clase de trabajadores agrícolas pa- 
recidos a los esclavos de la gleba de tiempos medievales, 
o bien eran obreros textiles que se distinguían de los 
esclavos de palacio y de los propietarios libres. 


Éx 21,2-6.26-27; Lv 25,46; Dt 15,12-17; 21,10-14; Jer 34,8-22. 


Los textos del NT que hablan de los ¿AeúSepor, 
casi exclusivos de Pablo, se refieren sobre todo a la 
emancipación espiritual del pecado, de la muerte, etc., 
que nos ha merecido Cristo. Pero hay un pasaje que 


1011 


enjuicia cristianamente el problema de la emancipación 
jurídica. Pablo establece el principio general de que la 
conversión al cristianismo no implica cambios sociales 
— contrariamente a las ideas rabínicas relativas a la 
conversión al judaísmo —-: el circunciso no intente no 
serlo, el casado viva su matrimonio y «cada uno perma- 
nezca en la vocación (o estado) que tenía al ser llamado. 
¿Eras esclavo? no te preocupes, pero en caso de poder 
hacerte libre aprovéchalo (yádMov xpñoal), pues quien 
fue llamado a la vida cristiana siendo siervo, es liberto 
de Cristo; y al revés, habéis sido rescatados con precio 
(de rescate), no os hagáis esclavos de hombres». 
Algunos exegetas entienden que, aun en el caso de 
(SAN el kai) poderse obtener la libertad, se prefiera 
seguir siendo esclavo ¡por humildad! Pero el pensamiento 
de Pablo — ¿para qué hablar de sus sentimientos huma- 
nísimos? — parece ser muy otro: «pero si puedes, 
aprovéchate», confirmado por la forma de aoristo in- 
gresivo (xpñoaa) que connota un comienzo de nueva 
vida. Y respecto de la humildad, hay que decir que 
Pablo nunca alaba la esclavitud, ni tampoco la alabó 
Jesús, y que mejor es ser humilde siendo libre sin otra 
sujeción que la religiosa, sin otro dueño que Dios: «¡No 
os hagáis esclavos de hombres!»! (—> Liberto de Cristo). 


11 Cor 7,18-24, 


Bibl.: A. G. BaArroIs, Manuel d'archéologie biblique, YI, París 
1953, págs. 214-215. R. DE VAUX, Les institutions de 'Ancien Tes- 
tament, Y, Paris 1958, págs. 136-138. 

C. GANCHO 


LIBERTO DE CRISTO. San Pablo proclama mu- 
chas veces que la unión del cristiano con Cristo anula 
las diferencias de raza, sexo y condición social; no hay 
ya esclavo ni libre, todos son uno en Cristo?!, A sus 
ojos poco importa que se sea esclavo y hombre libre; 
y lo más prudente es permanecer en el estado en que se 
estaba al oír la llamada de Dios?. En efecto, el esclavo 
convertido al cristianismo entra en una libertad superior, 
siendo no esclavo, sino hijo?, un liberto del Señor, de la 
misma manera que el hombre libre convertido se trans- 
forma en esclavo de Cristo*. La única esclavitud temible 
es la del pecado, que produce frutos que hacen avergon- 
zarse y que conduce al fin a la muerte; en cambio, la 
adhesión a Cristo hace del creyente un liberto del pecado 
y un esclavo bienaventurado de la justicia, cuyo fruto 
es la santidad y cuyo fin la vida eterna?. Se es forzosa- 
mente esclavo, bien del pecado, bien de la obediencia 
a Dios?, 

Pablo insiste más en la noción de esclavitud que en la 
de manumisión; pero ambas se enlazan sin cesar. Toma 
en varias epístolas el título de servidor o esclavo de Dios 
o de Cristo”. Los predicadores del evangelio son escla- 
vos de los fieles por amor de Cristo*?. Cristo mismo se 
redujo voluntariamente a la condición de esclavo, to- 
mando naturaleza humana, pasible y mortal. Por con- 
siguiente, los esclavos deben obedecer a sus dueños y 
ver en ellos a Cristo*”. Los amos, por su parte, han de 
ser justos con sus esclavos y tener presente que ellos 
tienen también un Dueño en el cielo**. Las relaciones 
entre amos y esclavos se transformarán: Pablo pide a 
Filemón que reciba a su esclavo fugitivo, Onésimo, no 
como a tal, sino como a hermano amado, como al 
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propio Pablo*?. La condición de esclavo resultará cada 
vez más incompatible con la de liberto de Cristo. La 
libertad cristiana prepara de este modo la abolición de 
la esclavitud pagana. 

1Gál 3,28; Col 3,11; Ef 6,8. 
7,22, "Rom 6,17-23. “Rom 6,16. 
22 Cor 4,5; 1 Cor 9,19. *Flp 2,7. 
4,1. *Flm 16-17. 


Bibl.: -> Libertad. 


21] Cor 7,17-20. *Gál 4,7. 1 Cor 
"Ram 1,18 lp 1,1; DELI. 
Ef 6,6-8; Col 3,22-24, 34Col 


F, AMIOT 


LIBERTOS, Sinagoga de los (ouvaywyRh Aipeprti- 
vwv; Vg. synagoga Libertinorum). Sinagoga de Jeru- 
salén, mencionada por el autor de los Hechos de los 
Apóstoles al hablar de los perseguidores del diácono 
Esteban, pertenecientes a «la sinagoga llamada de los 
Libertos, de los cirenenses, y de los alejandrinos y de 
los de Cilicia y Asia»*. La construcción de esta frase 
resulta ambigua, de modo que no se sabe de cuántas 
sinagogas habla el autor. Los exegetas se preguntan si 
a cada uno de los nombres corresponde una sinagoga, 
y en este caso serían cinco, o si solamente se trata de 
dos, como parece sugerir la construcción de Tives TÓv 
...KoÍ TOv, que daría el texto traducido así: «Lla- 
mada de los Libertos, cirenenses y alejandrinos, y de 
los de Cilicia y Asia». 

Los libertos, miembros que se reunían en la sinagoga, 
eran probablemente descendientes de judíos, prisione- 
ros de guerra, deportados a Roma por Pompeyo, el 
año 63 A.C., después de la toma de Jerusalén, vendidos 


LIBERTOS 


como esclavos y luego dejados libres, hasta llegar al- 
gunos de ellos a obtener el título de ciudadanos roma- 
nos%. Lo mismo que todas las otras comunidades de 
la Diáspora, la de Roma, una vez emancipada, tendría 
interés en hallarse representada en la ciudad santa. 

De esta sinagoga parece haberse señalado el emplaza- 
miento en Jerusalén, en la extremidad meridional del 
“Ofel. En efecto, en el invierno de 1913-1914 fue hallada 
por R. Weill una inscripción judía, redactada en griego, 
en la que se habla de «una sinagoga construida por 
Teodoto a fin de leer en ella la Ley... y una hospedería 
para servir de albergue a los que, venidos del extranjero, 
tengan necesidad de ella». Esta inscripción sería ante- 
rior a la toma de Jerusalén por Tito y Vespasiano 
(año 70 D.c). Nos da a conocer el origen, la fecha 
aproximada, el lugar y la fisonomía general de una 
sinagoga, que acaso podría ser la misma mencionada 
por san Lucas. 

A4TAcrirTo, Ánales, 2, 85, habla de 10 000 judíos, libertini generis; y 
FILÓN, Leg. ad Caium, 23, de judíos romanos, que eran «libertos». 
Cf. E. SCHÚRER, Geschichte des júdischen Volkes, WI, 4.* ed., Leipzig 
1949, pág. 128. 

1Act 6,9. 


Bibl.: CH. CLERMONT - GANNEAU, Découverte ú4 Jérusalem d'une 
synagogue de l'époque hérodienne, en Syr, 1 (1920), págs. 190-197 
y lám. XVIMN, con una fotografía de la inscripción. T. REINACH, 
L'inscription de Théodotos, en RÉJ, 71 (1920), págs. 30-34, 46-56, 
K. LaKe, The Beginnings of Christianity, IV, Filadelfia 1920-1930, 
págs. 67-68. L.H. VINCENT, Découverte de la «Sinagogue des 
Affranchis» a Jérusalem, en RB (1921), págs. 247-277, 


R. DÍAZ CARBONELL 


Relieve egipcio procedente del templo de Sahure, en el que aparecen un grupo de esclavos libios y de otros 
pueblos fronterizos con Egipto 


Y y ; 4 Y 
; ed 





LIBIA 


LIBIA, LIBIOS (heb. put y lúbim; Máúa, Aipues; Ve. 
Libya, Libyes). Put es el nombre de la costa africana del 
mar Rojo! y lúbim el de una tribu igualmente africana?. 
Ambos acostumbran a traducirse por Libia y libios, o 
sea como si fueran un país y sus habitantes de la parte 
occidental del Bajo Egipto. Es opinión muy aceptada la 
identificación de los libios con los léháabim (variante de 
lúbim) de la Tabla de las Naciones?, si bien algunos auto- 
res alegan tal posibilidad suponiendo que en realidad 
los libios son los habitantes de Pur de la misma Tabla, 
y mencionados un versículo antes*. Hubo períodos de 
la historia de Egipto en que los libios tuvieron una gran 
influencia, siendo designados? con el nombre pwn y rbw. 
Formaron unos ejércitos, a base de tropas mercenarias, 
muy apreciados. Los libios, tal como los representan 
los monumentos egipcios, tenían la tez clara, cabello 
y barba rubios, y ojos azules. Libia era para Egipto el 
desierto de occidente, que va desde el Mediterráneo 
hasta Etiopía. Los griegos llamaron Libia a toda África 
que corresponde a la tierra antes descrita. Más tarde, 
y con mayor exactitud, el nombre se aplicó a la región 
que se extendía entre Egipto y la provincia romana de 
África. La frontera del oeste de la misma estaba en 
Philaenorum Arae, en la parte media de la Sirte Mayor. 
Roma repartió el país en dos porciones: la septentrional 
se denominó Libya Superior, equivalente a Cirenaica, 
y la meridional tomó el nombre de Libya Inferior, que 
es Marmárica. El límite meridional, que se confundía 
con el desierto, fue siempre, lógicamente, impreciso. 
Cirenaica estaba constituida por la Pentápolis: Cirene, 
Barca, con el puerto de Ptolemaida, Teuquira o Arsinoe, 


Mapa en el que se indican los dos lugares propuestos para 
la localización de la ciudad cananea de Libnah 
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Apolonia y Euespérides. En el año 67 A.c., unida a 
Creta, se transformó en provincia romana, cuya capital 
fue Cirene. El resto de Libia se distribuyó entre las pro- 
vincias de Egipto y de África. Desde el territorio libio 
fueron a Jerusalén, durante la fiesta de Pentecostés, dis- 
tintas personas que oyeron en su propia lengua el 
discurso de san Pedro*f. 

En el libro de Judit” se dice que los príncipes libios 
enviaron mensajeros a Holofernes. Este fragmento ha 
quedado sólo en latín. Por el cuadro geográfico algunos 
comentaristas han querido ver lébanón (Líbano y Anti- 
líbano) en vez de la forma aramea libénan. 


1Jer 46,9; Ez 30,5; 38,5; Nah 3,9. *Dan 11,43; 2 Cr 12,3. *Gn 


10,13. “Gn 10,6. $2 Cr 12.3; 16,8; Nah 3,9; Dan 11,43, "Act 2,10. 
“Jdt Sil 
Bibl.: F. JoserO, Ant. lud., 1,6. C. BEURLIER, Libyens, en DB, 


IV, cols. 238-242. D. Barbr, Libia, en ECatt, VII, cols. 1295-1296. 
A. Rowe, A History of Ancient Cyrenaica, El Cairo 1948. A. CLA- 
MER, La Genése, en La Sainte Bible, 1, París 1953, págs. 209, 214, 
G. HóLscHer, Libyer und Ágypter, 4 (1955). É. DHorme, en BP, 
L, págs. 31 (n. 6), 32 (n. 13); íd., II, pág. 394 (n. 9). Simons, $$ 69, 
149, 150-151, 198, 1601, 1602. 

R. SÁNCHEZ 


LIBNAH («blanca»; Aefuwva; Vg. Lebna). Nombre 
de dos topónimos: 


1. Estación de los israelitas en el desierto*, situada 
en las proximidades del actual Wadi el-Beidá, al suroeste 
de Kuntilah, en la península sinaítica (> Éxodo, Itine- 
nario del). 

2. (AeBvá, Aopvá, NAepvá, NAoyvá; Vg. Lebna). 
Ciudad cananea situada en la Seéfélah de Judá?, entre 
Maggédah y Lakis*?. Josué la conquistó, condenándola 
al anatema* y entregándola, después, a los levitas de 
Aarón?. Bajo Joram de Israel, aliado de Josafat, Libnah 
se declaró independiente de Judá, al mismo tiempo que 
Edom*. Durante su campaña contra Jerusalén, Sena- 
querib, después del asedio de Lakis, atacó Libnáh para 
hacer frente a la avanzada de Taharqa de Egipto”. En 
el bajorrelieve y en la relación de Senaquerib se omite 
el resultado del asedio de Libnáh, mientras que la Biblia 
menciona claramente su fracaso?. Fue patria de Hámuú- 
tal, madre de Joacaz*? y de Sedecias?*”. 

Siguiendo los datos bíblicos*! y los documentos asi- 
rios en los que se lee el nombre de rbnt, interpretados 
por la tradición, podría ser que la ciudad se localizase 
en Tell el-Sáfi, la Blanca Guarda de los cruzados, hipó- 
tesis confirmada por el sentido etimológico y por la 
arqueología que ha demostrado que estuvo habitada 
aquel lugar desde el 1700 a.c. hasta el período seleu- 
cida. Es muy probable, sin embargo, que el lugar bíblico 
se encuentre en Tell Bornát, a unos 9 km al sur del ante- 
rior, en el cual se han hallado restos del Bronce III y 
Hierro 1 que reforzarían esta hipótesis. 


1Nm 33/2021. *Jos 15/42. *Jos. 10,29-31. “Jos 10,30,397 12, 
15. *Jos 21,13; 1:Cr 6,57 (42)... *ZRe 3,22; 2 Cr 21,10, *2 Re 19, 


6-9; Is 37,8. *2 Re 19,35-37. *2Re 23,31. "2 Re 24,18; Jer 52,1. 
11 Jos 10,29-31; 15,42. 
Bibl.: W.F. ALBRIGHT, Historical Geography of Palestine, en 


AASOR, 2-3 (1921-1922), págs. 12-17; íd., Researches of the School 
in Western Judaea, en BASOR, 15 (1924), pág. 9. F. M. Cross - 
G. E. WriGHtT, The Boundary and Province Lists of Judah, en JBL, 
75 (1956), págs. 217-218. Simons, $ 431 (n. 223). 


G. LOMBARDI 
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LIBNÁN, Gebel el-. -> Líbano. 


LIBNÁT. Lugar de la frontera meridional de la 
tribu de Aser. > Sihór Libnát. 


LIBNI («blanco»; AoBevi; Vg. Lobni). Nombre de 
dos personajes veterotestamentarios: 


1. Hijo primogénito de Gérésón y nieto de Leví?. 
Fue el fundador de la familia de los libnitas?. En el 
libro de los Números?, el nombre ostenta en la Vg. la 
grafía de Lebni. 


2. Individuo de la tribu de Leví, descendiente de 
Mérari. Fue hijo de Mahli?. 

Éx 6,17. Nm 3,18. 1 Cr 6,2,5. *Nm 3,21; 26,58. ¿Nm 3,18.21. 
11 Cr 6,14. 


Bib).: NorH, 808, págs. 38,225, 
J, VIDAL 


LIBNITA (heb. ha-libni; S5ñuos Toú AMofevi; Ve. 
Lebnitae). Individuo de la familia de — Libni o des- 
cendiente suyo. 


LIBRA (Atpa; Vg. libra). El nombre es griego 
transcripción del latino y designa la libra romana, de 
un peso aproximado de 326 gramos. 

Aparece dos veces en el evangelio de san Juan con 
ocasión de la unción de María de Betania que empleó 
«una libra de perfume de nardo legítimo», y de la se- 
pultura de Jesús para la que llevó Nicodemo «unas cien 
libras de mirra y áloe», es decir, unos 32 kg de perfume. 


Jn 12,3; 19,39. 


Bibl.: A. G. BARROIS, Manuel d'archéologie biblique, 11, París 
1953, pág. 258. 
C. WAU 


LIBRO DE LA VIDA. En varios pasajes bíblicos 
se habla de un misterioso «libro de la vida», cuya acep- 
ción no es igual en ambos Testamentos. 


1. ANTIGUO TESTAMENTO. En Éx 32,32.33 se dice 
que Moisés pidió a Dios que le borrara del «libro» 
en que le tenía inscrito si mo perdonaba a su pueblo. 
El contexto exige se interprete el deseo de Moisés de 
morir. Vemos, pues, aquí que se concibe a Dios como 
llevando un «registro» en el que están inscritos los que 
han de disfrutar de la vida. El salmista desea que sus 
enemigos sean borrados del «libro de la vida» y no sean 
«inscritos con los justos» en el mismo*, y confiesa que 
sus Obras «están inscritas todas en su libro»?, No es 
necesario acudir a la creencia babilónica de que en los 
cielos se echan las suertes de los mortales. Se trata de una 
de tantas concepciones antropomórficas que encontra- 
mos en el AT: Dios es representado como un notario 
que lleva cuidadosamente el registro de los vivientes 
conforme a sus buenas o malas obras. La perspectiva 
es intraterrena, sin que en estos textos se insinúe la 
existencia de una misteriosa «vida» con Dios en ultra- 
tumba. En Dan 12,1 y sigs., la perspectiva cambia y se 
espiritualiza: al fin de los tiempos «se salvarán los que 
de tu pueblo están escritos en el libro». Es la inauguración 
de la era mesiánica que viene después de una gran tri- 
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bulación. Y la perspectiva se oscurece con tintes esca- 
tológicos: «Las muchedumbres de los que duermen en 
el polvo se despertarán, unos para eterna vida, otros 
para eterna vergiienza y confusión». Es la discrimina- 
ción final de la literatura apocalíptica. 


Sal 69,29. *Sal 139,16. 


2. NUEVO TESTAMENTO. En Ap 3,5 se habla de nuevo 
del «libro de la vida», en el que están inscritos los que 
vencieron al mal. En el último juicio, el que no esté 
inscrito en el «libro de la vida» será reprobado*. Sólo 
tendrán acceso a la Jerusalén celestial los que estén 
inscritos en el «libro de la vida del Cordero»?. La 
acepción, pues, aquí es ultraterrena, y se alude a la 
predestinación a la gloria. Jesucristo había dicho a los 
discípulos que debían gloriarse sobre todo de que «sus 
nombres estuvieran escritos en el cielo»?. San Pablo 
alaba a sus colaboradores, «cuyos nombres están ins- 
critos en el libro de la vida»*. El autor de la epístola 
a los Hebreos llama a los bienaventurados «los primo- 
génitos, que están escritos en los cielos»*. 


1Ap 17,8; 20,12.15. *Ap 21,27. “Lc 10,20. *Flp 4,3. *Heb 
1223: 

Bibl.: F. CEeuPPENS, Theologia Biblica, 1, Roma 1938, págs. 
256-257. G. SCHENK, PiPBlAos, PifPAlov, en TAW, 1, págs. 617-620. 


HAaAG, Buch des Leben, cols. 265-266. 
M. GARCÍA CORDERO 


LIBROS BÍBLICOS HEBREOS, Forma original de 
los. Es algo aceptado por todos el hecho de que los 
libros bíblicos se escribieron originalmente en hojas de 
cuero o de papiro, que luego se arrollaban; de aquí el 
nombre de megilláh, «rollo», esto es, «libro» (cf. lat. vo- 
lumen). Así, en Jer 36,2, méegillat séfer significa «rollo 
de un libro», que equivale a decir libro en forma de rollo. 
El profeta Zacarías (5,2) habla de que vio un mégillah 
que volaba, o sea un rollo volante. Actualmente posee- 
mos pruebas concluyentes sobre los rollos gracias a los 
que se han descubierto en las cuevas de Qumrán. Sin 
embargo, se carece de pruebas directas sobre el tamaño 
de las hojas que componian cada uno de ellos. Al pare- 
cer, se pegaban o cosían cuantas eran necesarias para 
contener toda la obra. Así se hacía, desde luego, en los 
siglos inmediatamente anteriores a Jesucristo. El famoso 
Rollo de Isaías comprende diecisiete pedazos de cuero 
cosidos, constituyendo un volumen de 7,15 m de lon- 
gitud, pero no se tienen datos de épocas anteriores. Por 
su mejor conveniencia, los griegos repartían sus obras 
en varios rollos de proporciones moderadas, y es razo- 
nable creer que los escritores hebreos más antiguos 
adoptaron el mismo procedimiento. Abundan, en efecto, 
los indicios indirectos de que los libros se copiaban en 
rollos más pequeños e independientes, de forma que lo 
que hoy denominamos el libro de Isaías fue en un prin- 
cipio una colección de volúmenes, de tamaño más o 
menos uniforme, guardados en una jarra o caja. Durante 
muchos años, los rollos permanecieron en estado de 
colección suelta, hasta que, en los últimos siglos ante- 
riores a la era cristiana, fueron copiados en uno solo 
por un amanuense o editor, que es el responsable, tanto 
de la actual disposición del libro, como de las pequeñas 
variantes textuales. 
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Examinemos las pruebas que tenemos. No se ha 
resuelto aún el problema de la sucesión cronológica de 
Esdras y Nehemías. Por lo menos es posible, y aun 
probable, que Nehemías llegara a Jerusalén antes que 
Esdras. Pero, en tal caso, ¿cómo explicar el presente 
orden del texto masorético, que narra la misión de 
Esdras antes que la de Nehemías? Responde a esta 
pregunta lo que podría llamarse «la teoría del rollo». 
Supone ésta que los libros de Esdras y Nehemías, que 
primitivamente eran uno solo, fueron escritos en cinco vo- 
lúmenes separados. El primer rollo, conteniendo Esd caps. 
1-6, relata la vuelta de los cautivos y la reconstrucción 
del Templo; Esd caps. 7-10 formaba otro, que versa sobre 
la llegada de Esdras a Jerusalén y la disolución de los 
matrimonios con mujeres extranjeras; un tercero abarca 
Neh caps. 1-7, y trata de la reedificación de los muros 
jerosolimitanos. Neh caps. 8-10 es una continuación de la 
misión de Esdras. Y el último rollo, Neh caps. 11-13, 
contiene las postreras ordenanzas de Nehemías. Ahora 
bien; el primer rollo, Esd caps. 1-6, ocupa el lugar lógico 
y cronológico como continuación de Crónicas; Esd caps. 
7-10 le sigue, porque el séptimo año de Artajerjes precede 
naturalmente al vigésimo del soberano del mismo nom- 
bre; va después Neh caps. 1-7, en la suposición de que 
el Artajerjes de Nehemías y el Artajerjes de Esdras sean 
la misma persona. Neh caps. 8-10 no estaría bien coloca- 
do; el motivo de ello quizá sea la asociación de los dos 
jefes en hecho tan trascendental como la promulgación 
de la Ley, la confesión del pueblo y la firma del pac- 
to de compromiso de obedecer la Ley. 

Otro caso lo ofrece el libro de Proverbios. Sus dis- 
tintas colecciones aparecen dispuestas en un orden dife- 
rente en el texto hebreo y en la LXX. La discrepancia se 
explica con facilidad, suponiendo que las colecciones 
se escribieron en rollos independientes y que los compi- 
ladores hebreos y griegos los ordenaron después, aten- 
diendo a distintos criterios literarios. No hay motivo 
para separar las dos colecciones de proverbios atribui- 
dos a los sabios?, salvo que hubieran sido escritos en 
rollos separados; ni resulta justificable la separación de 
los proverbios de “Agúr? de la colección anónima si- 
guiente?, si ambas estaban escritas en el mismo volumen. 

El libro de Daniel también es aleccionador en este 
aspecto. Los problemas lingilísticos y literarios, así como 
las adiciones deuteronómicas, quedan perfectamente 
explicados partiendo de la hipótesis de que la historia 
de Daniel circuló en rollos separados y en diferentes 
idiomas, que luego se unieron en uno solo, según la 
forma que era accesible al editor. Las adiciones griegas 
lo fueron para el editor griego, pero no para el hebreo. 

Son muchos los problemas textuales que esta teoría 
aclara sin dificultad, adquiriendo por ello un alto grado 
de probabilidad. Más importante resulta aún su apli- 
cación a la crítica literaria. Mientras los rollos consti- 
tuían colecciones sueltas, cabía siempre la posibilidad 
de que escritores posteriores agregaran otros nuevos. 
Así los caps. 36-39 de Isaías, cuya única conexión con 
el profeta en su intervención en los sucesos narrados, 
formaron ciertamente un rollo independiente tomado de 
2 Re 18, 13-20,19, que a la muerte de Isaías se añadió 
a sus rollos originales. Asimismo, el profeta tenía dis- 
cípulos* que le seguían por doquier, escuchando sus en- 
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señanzas. Fallecido Isaías, sus fieles discípulos pudieron 
escribir de memoria algunos de sus discursos y sumarlos 
a los volúmenes del maestro. Puesto que las adiciones 
contenían la doctrina de Isaías, los escritores no se con- 
sideraron como autores de dichos discursos y al dejar 
de consignar sus nombres, renunciaron íntegramente a 
sus derechos a favor del profeta. Lo mismo pudo ocu- 
rrir con la segunda parte del mismo libro, en que se 
desarrolla la doctrina de Isaías sobre la restauración. 
La predijo al mismo tiempo que el castigo; éste se probó 
con el Exilio y también se realizaron sus oráculos sobre 
la restauración. Pero habría sido un profeta exilado 
quien desarrolló a su manera, partiendo de su propio 
punto de vista histórico, una doctrina que, a pesar de 
su elaborado desarrollo, es en esencia la de Isaías. 

Muchos otros problemas literarios puede resolver 
esta teoría de modo más satisfactorio que las sutiles 
conjeturas basadas en peculiaridades lingilísticas. Cree- 
mos, por consiguiente, que al menos los libros más 
largos del AT se escribieron, originalmente, en una serie 
de rollos separados, que no se unieron en un rollo 
único hasta el siglo 1 o II A.C., poco antes de la versión 
de los LXX, 

1Prov 22,17-24,22 y 24,23-34, 
“Is 8,16. 


Bibl.: W. ROBERTSON SMITH, The Old Testament in the Jewish 
Church, Londres 1908, págs. 111-112. P.P. SaYpon, li libro di 
Geremia. Struttura e composizione, en RivB, 5 (1957), págs. 141-162; 
íd., Literary Criticism of the Old Testament. Old problems and New 
Ways of Solution, en Actes du ler, Congrés Catholique International 
des Sciences Bibliques, Lovaina 1959, 


2Prov 30,1-14. *Prov 30,15-33, 


P. P. SAYDON 


LIBROS INSPIRADOS PERDIDOS. La mención 
en la Biblia de libros que hoy no se conservan, atri- 
buidos algunos en el AT a profetas y en el NT a san 
Pablo, hizo que algunos autores se preguntaran si es 
posible o no que libros inspirados se hayan perdido. 
Unos pocos siguieron la opinión de san Agustín, que 
se inclinaba por la sentencia negativa*. La mayoría, en 
cambio, admite con OrígenesB, san Juan Crisóstomo € 
y santo Tomás*P la posibilidad, aunque no todos el 
hecho. 

La posibilidad es, al parecer, perfectamente admisible 
en los supuestos siguientes: a) que los libros perdidos 
no contuvieran revelación de verdades nuevas; b) que 
Dios no los hubiera confiado a la custodia de la Iglesia, 
por lo menos de un modo definitivo Y. En efecto, nada 
se opone a que Dios pueda inspirar un libro para utili- 
dad particular o incluso temporal de toda la Iglesia; 
tampoco en la revelación hay indicación alguma en 
contra. 

La dificultad está sobre todo en admitir el hecho. 
Suelen citarse en favor de la existencia los libros del 
AT mencionados como obra de profetas: Crónica de 
Samuel el vidente*, Crónica del profeta Nátán?, Cró- 
nica de Gad el vidente?, Profecía de >Ahiyyah de Silo*, 
Crónica de “lddó el vidente?, Midra3 del profeta “Iddo*, 
Crónica del profeta Sématyah? y quizá algún otro. 
Del NT se citan diversos escritos del apóstol san Pablo: 
un «evangelio» de Pablo?, una carta a los Corintios 
anterior a nuestra primera?, tal vez otra a los mismos 
entra la 1.2 y 2% actuales*”, varias a los Filipenses*”, 
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quizá otra a los Tesalonicenses*? y, en particular, la 
carta a los Laodicenses??. 

¿Qué pensar de estos escritos? Ciertamente, por el 
simple hecho de que un escrito sea citado en la Biblia**, 
no debe concluirse necesariamente que sea inspirado; 
mas cuando su autor es llamado profeta o vidente, que 
actuó, por tanto, bajo la acción divina, parece con- 
gruente admitir que también escribió bajo el influjo del 
Espíritu Santo. Pero no pasa de una probabilidad... 
discutible. 

El caso de las cartas paulinas es de otra índole. Pablo, 
que estuvo inspirado hasta en un billete de recomen- 
dación como es la carta a Filemón, ¿no lo estaría tam- 
bién en otras cartas extensas? Caso seguro parece el 
de la carta a los Laodicenses, que debía leerse pública- 
mente en Colosas, según disposición del mismo Pablo. 
Pero como se indicó en su lugar (—> Laodicenses, Carta 
paulina a los), algunos autores ni aquí admiten la exis- 
tencia de libros inspirados perdidos, porque, en su opl- 
nión, la carta no ha desaparecido, sino que es la actual 
a los Efesios. 

ADe Civitate Dei, 18,38, en PL, 41, 958. BPrólogo al Cantar, 
en PG, 13,82-84. “Homilía VII, 3 sobre 1 Cor, en PG, 61, 57-58, 


DComentario a 1 Cor 5,9 y Col 4,16. FPero véase J. B. FRANZELIN, 
De Deo Trino, Roma 1874, pág. 42. 


107 29,29. *ECOr29,291 2 Cr 929.. "2072929. 20929. 
270929: 12135. *2ErRT322 "ZO 1S. *2 Tio 25: "1 Cor 
359. "2ZCor 24. "Elp 3, “Of 2 Te 22 y 3,17..*CGol 4,16. 


114 Nm 21,14; Jos 10,13; 2 Sm 1,183; 1 Re 4,22; 11,41; 14,19.29; 2 Cr 
20,34; 26,22; 33,19; 35,25; 1 Mac 16,24; 2 Mac 2,1.24, 
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Mapa de Licaonia en el Asia Menor 


LICAONIA (Auxaovia; Vg. Lycaonia). Región de 
Asia Menor, situada entre Cilicia y la cordillera del 
Tauro por el sur, con Galacia por el norte, y con Capa- 
docia al este y Pisidia y Frigia al oeste. Se trata de una 
meseta de considerable altitud (1000 metros) casi total- 
mente desértica, con clima muy extremado y una pobla- 
ción principalmente nómada y dedicada al pastoreo. Es 


Llanura o estepa de Licaonia, junto a un pozo frecuentado por los rebaños. Los montes del fondo señalan 
la dirección aproximada de Derbe, Listra e Iconio. (Foto P. Termes) 
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muy insalubre, existiendo varios lagos de aguas amar- 
gas. Existía un dialecto, el licaónico, que lo mismo que 
la religión, conserva restos del primitivo asentamiento. 
Nunca tuvo históricamente una autonomía, siendo ane- 
xionada a Galacia en el año 35 A.c. San Pablo visitó 
esta región y predicó en sus ciudades, junto con Bernabé; 
en Iconio tuvieron poco éxito, en Listra los tomaron 
por dioses, a causa de la curación de un cojo; pero 
terminaron siendo apedreados y en Derbe pudieron 
predicar sin contratiempos y permanecieron bastante 
tiempo evangelizando a los infieles. 


Act 13,51-14,23, 


Bibl.: FEsTRABÓN, Geog., 12, 61. J. RENIÉ, Actes des Apótres, 
en La Sainte Bible, XI, París 1940, págs. 199-200. D. BALDI, Licao- 
nía, en ECatt, VI, col. 1323, MH. METZGER, Las rutas de san Pablo 
en el Oriente griego, Barcelona 1962, págs. 20-23 (trad. esp.). 


R. SÁNCHEZ 


LICIA (Auxia; Vg. Lycia). Región marítima, si- 
tuada al sur de Asia Menor, limitada al norte con Frigia, 
al este con Panfilia y al oeste con Caria. Es una península 
con una meseta muy árida y cuyas montañas descien- 
den rápidamente al mar. Se ha conservado su nombre 
en monedas e inscripciones prehelenísticas: egipcio, hi- 
tita y en las cartas de el-“Amárnah. 


Es desconocido el origen de sus habitantes, así como 
su idioma, que aún no se ha interpretado. Sus mora- 
dores estaban poco helenizados, ya que, si bien Homero 
manifiesta que fueron aliados de Troya, estuvieron mu- 
cho tiempo sin adoptar la cultura griega, a la que fue- 
ron muy hostiles. Sólo entraron las costumbres griegas 
en tiempos de Alejandro, pero no consiguieron borrar el 
primitivo sustrato. Tampoco lo lograron la influencia 
de los lagidas alejandrinos ni otros pueblos extranje- 
ros. Fue incorporada a Roma el año 43 de nuestra 
era. Tal vez la única riqueza de Licia fueran sus bos- 
ques, que ya se explotaron en tiempo de los egipcios 
y sirios, que importaban de allí sus maderas. La mis- 
ma costumbre continuó en el medioevo, cuando los 
fatimíes de Egipto se proveían de mástiles para sus 
embarcaciones en las costas de Licia, costumbre que 
en parte ha continuado hasta hoy en algunos pueblos. 

Las noticias contenidas en el AT parecen indicar la 
existencia en Licia de colonias judías de bastante im- 
portancia. Junto con una de sus ciudades, Faselis, se 
menciona durante las revueltas de los Macabeos, siendo 
destinataria de una de las cartas que Roma envió a 
diversas ciudades y regiones, invitándolas a ser amigas 
de los judíos, con quienes habían pactado recientemente!. 
Es citada en el NT en dos ocasiones. San Pablo hace 


Garganta final en las inmediaciones del mar de Nahr el-Kelb, el valle del Lico de la antigúedad, camino 
seguido por todos los grandes ejércitos. (Foto P. Termes) 
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Nahr el-Kelb o valle del Lico. Ins- 

cripción n.? 6 de una estela asiria en 

muy mal estado de conservación, con 

la imagen de un rey cubierto con una 
tiara. (Foto P. Termes) 


escala, durante el regreso de su 
tercer viaje, en la ciudad de Pátara, 
situada en Licia, en donde cambia 
de nave?. Durante el viaje de la 
cautividad, el apóstol hace escala 
en Mira «de Licia», otro de sus 
importantes puertos marítimos?. 


11 Mac 15,23, *Aect 21,1. “Act 27,5. 


Bibl.: R. CAGNAT, Inscript. graecae ad 
res romanas pertinentes, VI, Paris 1906, 
págs. 141 y sigs., 512 y sigs. T. KLUGE, Die 
Lykien. Ihre Geschichte und ihre Inschriften, > 
en AO, 1! (1910), II. E. MEYER, Die Gren- 
zen der hellenistischen Staaten in Kleinasien, 
Zurich-Leipzig 1925. J. BELOCH, Griechische 
Geschichte, 2.% ed., Leipzig-Berlín 1927, 
págs. 311 y sigs., 335 y sigs. A.J. FesTu- 
GUIÉRE - P. FABRÉ, Le monde greco-romain 
au temps de Notre-Seigheur, 1, París 1935. 
G. CORRADI, Licia, en Elt, XXl, págs. 90- 
92 (con amplia bibliografía). M. GRAND- 
CLAUDON, Les Livres des Macchabées, en 
La Sainte Bible, VMI, 2.* parte, París 1951, 
pág. 120. Simons, $ 1197. HH. METZGER, 
Las rutas de san Pablo en el Oriente griego, 
Barcelona 1962, págs. 59-63 (trad. esp.). 


R. SÁNCHEZ 


LICO, Valle del. Nombre cas- 
tellanizado del griego Aúxos «lobo» 
(lat. Licus), que corresponde al ac- 
tual Nahr el-Kelb («río del perro»), 
el cual desemboca en el Medite- 
rráneo a unos 12 km al norte 
de Beirut. Las aguas han abierto su 
cauce en la masa miocénica que 
se extiende hasta Beirut; llegan 
con ímpetu al mar y crean con 
las paredes rocosas un promontorio difficil de salvar 
en dirección norte-sur, al paso que, en dirección oeste- 
este, se alcanza fácilmente su origen que es el Gebel 
Sannin (2750 m), en la cordillera del Líbano. 

Estas razones geofísicas hicieron que el valle se usara 
desde la más remota antigiedad como camino estratégico 
para llegar al centro de Siria, y a través de ésta, a la 
región mesopotámica. El hombre apareció en él durante 
el paleolítico, vivió en sus cavernas y se alimentó de la 
caza que le proporcionaba la fauna. En edad histórica, 
los grandes conquistadores del norte, del sur y, más 
tarde, del oeste, pasaron por él con sus ejércitos, prac- 
ticando dos vías en las paredes rocosas del torrente. 
Una de ellas, dispuesta ya en el 11 milenio A.C., fue la 
clásica y venció el abrupto promontorio hasta la época 
romana, en que un nuevo camino la sustituyó. 

Como testimonio de su tránsito, los conquistadores 
dejaron monumentos de sus gestas en los acantilados 
del río. El «Servicio de Antigitedades Libanesas» enu- 
mera las distintas estelas conforme al orden en que las 
presentamos: 
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Estela de Nabucodo- 


ORILLA DERECHA (NORTE). 1. 
nosor, que es la única existente en aquella parte del río. 


ORILLA IZQUIERDA (SUR). 2. Inscripción del sultán 
Sayf el-Din Barquq. 


3. Inscripción de Caracalla, en recuerdo de las acti- 
vidades que allí llevó a cabo la III Legión Gálica. 


4. Inscripción del general Goybet Gouraud, en me- 
moria de la ocupación de Damasco en el 25 de julio 
de 1920, 

5. Estela egipcia de texto jeroglífico, que representa a 
Ramsés II mientras sacrifica un prisionero al dios 
Ptah. El texto y el bajorrelieve fueron destruidos por 
Napoleón III en 1861 para conmemorar su expedición 
contra Siria. 

6 y 7. Inscripciones asirias en pésimo estado de con- 
servación; se atribuyen respectivamente, de modo 
conjetural, a Asurbanipal Il y a Salmanasar 11I. 


8. Estela destruida. 
9. Conmemoración de la toma de Damasco. 
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10. Conmemoración de la ocupación anglofrancesa. 


11. Incripción griega en la vía romana en memoria 
de los trabajos efectuados por Proclo, gobernador de 
Fenicia en 382 D.c. 


12. Inscripción griega, totalmente estropeada. 


13 y 15. Tienen características semejantes a la 7, que 
se ha reconocido como perteneciente a Asarhaddón; 
hay grabados en el monumento y en el cuerpo caracteres 
cuneiformes en parte descifrables. En un texto triunfal 
parecido al descubierto en Zengirli, cerca de Alejandreta 
y en Tell el-Ahmar, junto al Éufrates. 


14 y 16. Son de Ramses II (cf. 5), fechadas respec- 
tivamente en el año 4 y 2 (o 10) de su reino. Próximo a 
la desembocadura hay un pedestal que, legendariamente 
se dice, soportó un perro, el cual vigilaba el mar y avisa- 
ba con sus ladridos, que se oían aun en Chipre, 
la aproximación del enemigo. Es bastante improba- 
ble que sostuviera una estatua de indole asiria; en 
cambio, suele identificarse como la base de una ple- 
dra militar. 

G. LOMBARDI 


LIDA, LIDDA. Ciudad situada en la Séfelah, ori- 
ginariamente benjaminita, citada tanto en el AT como 
en el NT. Puede escribirse también, siguiendo material- 
mente formas griegas, —> Lydda. 
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Región de Lidia, en la zona occi- 
dental de Asia Menor 


LIDBIR. Grafía variante del 
lugar natal de — Makir, situado 
en Transjordania. —> Lo Débar. 


LIDIA (Audia; Vg. Lydia). 
Nombre de una mujer prosélita, 
convertida por san Pablo en Fi- 
lipos?. Era natural de Tiatira, 
ciudad del distrito de la Lidia, en 
el Asia proconsular. Su nombre 
se ha puesto en relación con el 
lugar de su origen, pues era lla- 
llamada o le dieron el nombre de 
Lidia, la lidiana. Este nombre se 
halla, con todo, entre los romanos 
y precisamente entre cortesanos?. 

Lidia vivía en Filipos dedicada 
al comercio de la púrpura. El texto 
la llama troppgupótroA1s, vende- 
dora de púrpura. Vendería tejidos 
bordados o teñidos de este color. 
El negocio estaba muy desarrolla- 
do en aquella región, como lo 
muestra la epigrafía. En la misma 
Tiatira se halló una inscripción 
griega en la que son menciona- 
dos los PBapeis, «tintoreros»; y en 
otra, latina, de Filipos, se leen las 
letras RPURARI (purpurarius)B,. 

Parece ser que, si bien era 
pagana por nacimiento, más tarde 
se hizo prosélita judía. San Lucas dice que «adoraba 
a Dios»? San Pablo, en su segundo viaje, durante 
su estancia en Filipos, halla a Lidia entre los concu- 
rrentes al «lugar de oración, un día de sábado, fuera 
de la ciudad, a la orilla de una corriente»?. Allí oyó 
la predicación de Pablo y Dios le abrió el corazón 
para prestar atención a lo que el apóstol proponía para 
salvarse. Fue bautizada, y con ella toda su familia?; 
no se nos detalla de quienes constaba, aunque de ella 
con cierta verosimilitud, se dice que era viuda y re- 
cibió en su casa a Pablo, Timoteo y Lucas, con 
una delicadeza tal, que muy bien se refleja en la 
narración de este último al describir la manera cómo 
instó a los predicadores evangélicos para que aceptasen 
su hospitalidad: «““Si habéis juzgado que tengo de veras fe 
en el Señor, entrad en mi casa y reposad en ella”. Y nos 
forzó a ello».* Después que Pablo y Silas fueron en- 
carcelados y luego puesto en libertad, volvieron a la ca- 
sa de Lidia, y de allí se despidieron para otras misiones. 
Sabemos que, en lo sucesivo, Pablo solamente de la 
comunidad de Filipos quiso aceptar limosnas para su 
sustento personal?. 

No es aventurado, ni está fuera de lugar, el suponer 
que las colectas debían de ir encabezadas, sino ya orga- 
nizadas, por Lidia, que por su oficio puede suponerse 
en muy buena posición, ya que el comercio de telas 
de púrpura no supone un capital pequeño. 


.... 
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4 HORACIO, Odas, 1,8,1; 13,1; 25,8; 3,9,6: MarcIiaL, Epigram., 
11,21, etc. BCIG, 3496-3498 y CIL, HI, n. 664, cit. por E. JACQUIER, 
Les Actes des Apótres, París 1926, pág. 489, 

1Act 16,14-15.40., ?Act 16,14, *%Act 16,13. 
13,8; 1 Cor 1,16. "Act 16,15. “*Flp 4,15.16.18. 


Bibl.: W.H. BuckLerR, Monuments de Thyatire, en RPh, 37 
(1913), págs. 189-331, A, WIKENHAUSER, Die Apostelgeschichte und 
ihr Geschichtswert, en NA, VIII, págs. 410-411. J. RENIÉ, Actes 
des Apótres, en La Sainte Bible, X1, Paris 1949, págs. 230-231. 


R. DÍAZ CARBONELL 


“Act 16,31.34; cf. 


LIDIA (heb. lid; Aoús, Aúdia; Vg. Lud, Lydia). 

1. Región de Asia Menor. Durante mucho tiempo 
se ha creído que los lúdim de la Tabla de las Naciones 
habrían de identificarse con los lidios, mas tal teoría se 
ha dejado de lado, ya que de dicho pasaje se infiere que 
los lúdim habitaban en medio de otros pueblos semíti- 
cos, como ellos mismos, lo cual inclina modernamente 
a identificarlos con los lu-ud-du de las inscripciones cunei- 
formes, pueblo que moraba entre el Éufrates y Tigris 
superior (> Lid). 

Lidia está situada en la costa occidental de Asia 
Menor, junto al mar Egeo. Limitaba al norte con Misia, 
al sur con Caria y al este con Frigia. Es región abrupta, 
abundante en valles y ríos, de los que los más importan- 
tes son el Caistro y el Hermos. La región oriental está 


LIDIA 


ocupada por una meseta de origen volcánico. Su prin- 
cipal riqueza era agrícola, sobre todo, de vino y aza- 
frán, aunque también el oro suministraba importantes 
INgresos. 

Los pueblos que la habitaron en el comienzo de su 
historia eran los lidios, no los semitas como se creyó. 
A pesar de su relativa cercanía con la cuna hitita, no 
se conocen apenas referencias de Lidia entre este pueblo. 
Algunos suponen que la asóuwa de sus textos (poste- 
riormente Asia), habría de localizarse en Lidia; se han 
hallado unos relieves de la misma procedencia en Ka- 
rabel y una estatua sedente de una diosa cerca de Mag- 
nesia. 


2. El período histórico comienza después de la edad 
del Bronce, siendo Herodoto quien informa de las dos 
primeras dinastías, la de los atíadas y la de los heráclidas. 
La poderosa dinastía de los mermnadas, cuyo fundador, 
Giges gobierna ca. 685-652 A.c., hace de Lidia una re- 
glón próspera después de sus ataques a las ciudades 
costeras que permanecían bajo el dominio griego, y man- 
tiene relaciones amistosas con Delfos. Mantuvo también 
relaciones con Asurbanipal, quien le ayudó en sus en- 
cuentros con los cimerios, por el este. Poco después, 
sin embargo, parece ser que cambió su política y apoyó 


Templo de Artemisa. construido por Creso en Sardes, ciudad que entonces era capital de Lidia. Aquí vemos 
solamente los restos de la fachada oriental. (Foto P. Termes) 





LIDIA 


a Psammético I de Egipto, enviándole fuerzas para ayu- 
darle a expulsar del país a los asirios. Murió durante una 
de las incursiones de los cimerios, y los dos sucesores 
que le siguieron, apoyados por Asiria, hubieron de so- 
portar sus ataques. Alyattes, cuarto rey de la dinastía 
(605-560 A.c.) consiguió expulsar definitivamente al 
pueblo cimerio. Ciaxares, el medo, puso en aprieto la 
seguridad del reino, que en cierto momento llegó a estar 
seriamente comprometido, mas al fin logró rechazar sus 
ataques, estableciendo sus fronteras en el río Halys y 
anexionándose Frigia. El sucesor de Alyattes, Creso 
(560-546 a.c.) verá los últimos días gloriosos para la in- 
dependencia de Lidia: el año 546 A.c., Ciaxares toma 
Sardes, la capital, después de una derrota del ejército 
nacional. 

El período siguiente, los años comprendidos entre el 
546 al 334 A.c., marcan el vasallaje de Lidia a Persia, 
convertida en satrapía suya. Económicamente Lidia 
siguió sin cambio alguno, ya que su comercio, cada vez 
más floreciente, fue un gran foco de riquezas. Lo que sí 
perdió bajo la mano persa fue su espíritu de nación, su 
alma de pueblo guerrero y valiente que, influido por la 
prohibición persa de llevar armas y por el deseo de man- 
tenerlos bajo su poder, sin que pudiesen constituir un 
peligro en el mañana, sustituyó los ejercicios castrenses 
por la enseñanza de la danza y el canto, por cuyo mo- 
tivo, andando los años, su afeminamiento sería pro- 
verbial. 

La batalla de Gránico, en el año 334 A.c., marca 
el fin del dominio persa en Lidia, que entonces pasó a 
ser uno más de los países sometidos a Alejandro 
Magno. Desde la muerte de Alejandro hasta el año 
190 A.c., estuvo en poder de los seleucidas, mas en tal 
fecha, y como resultado de la batalla de Magnesia en que 
Antíoco es derrotado, pasa a formar parte del reino 
de Pérgamo. El año 133 A.c., marca el comienzo del 
dominio romano, durante el cual Lidia formará parte, 
junto con Misia, Frigia y Caria, de la provincia de 
Asia, no recobrando su independencia hasta la época 
de Diocleciano, convitiéndose en capital de la dióce- 
sis de Asiria, con Sardes como capital (año 297). 

La lengua de los lidios se conoce muy poco, porque 
a partir del dominio persa dejó de usarse. Los escasos 
restos que de ella nos quedan parecen conducir a la 
hipótesis de que se trataba de un idioma original de 
la región, de la rama indoeuropea, más que un idioma 
traído por otros pueblos que allí se asentaron. 

Lidia aparece varias veces en la Biblia. Aparte de la 
mención que se tiene de Lúd, anteriormente aclarada”, 
vuelve a citarse en el libro de Judit, con motivo de la 
devastadora campaña que Holofernes dirigió contra 
ella?; los libros de los Macabeos recogen la noticia de 
la derrota de Antíoco TI, con la consiguiente pérdida 
de Lidia?. 

En el NT no aparece mencionado el nombre de la 
región, pero debido a las importantes comunidades 
judías que ella se habían asentado, fue evangelizada y 
tres de las siete iglesias del Apocalipsis, estaban dentro 
de su territorio*. La primera carta que san Pedro envía a 
la provincia de Asia incluía también Lidia*. 


2Gn 10,20; 1 Cr 1,17. *Jdt 2,23. *1 Mac 8,8. *Ap 1,4.11; 2, 
1-2.18-29; 3,1-13. “iPe 1,1. 
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Bibl.: R. SCHUBERT, Geschichte der Kónige von Lydia, Breslau 
1884. W. Von OLFERs, Uber die Lydischen Kónigsgráber bei Sardes, 
Berlín 1884. G. RADET, La Lydie et le monde grec aux temps de 
Mermnades, París 1893. P. KRETSCHMER, Einleitung in die Geschichte 
der griechischliche Sprache, Gotinga 1896. J. BurEscH, Aus Lydien. 
Leipzig 1898. J. Kei - A. von PREMERSTEIN, Reise in Lydien, 
Leipzig 1900. D.G. HOGARTH, Jonia and the East, Oxford 1909. 
L. ALEXANDER, The Kings of Lydia, Princeton 1913. E. LITIMANN, 
Lydian Inscription, en Sardis, 6, Leipzig 1924. J. BURCHNER - J. 
Kern - G. DEETERS, Lydia, en PAULY-WIssowA, XIII, cols, 2122- 
2202 (con bibliografía). P. NASTER, L'Asie Mineure et ['Assyrie 
aux VII et VIT siécles avant Jésus-Christ, París 1938, págs. 91-98. 
O. MAGIE, Roman Rule in Asia Minor, Princeton 1950. A. CLAMER, 
La Genése, en La Sainte Bible, 1, Paris 1953, pág. 220. SIMONS, 
$$ 149-150-1, 154 (nm. 31), 1145, 1602. 

R. SÁNCHEZ 


LIDIO. > Lidia. 


LIEBRE (heb. *arnébet; Saoútrous; Vg. lepus). La 
ley sacerdotal sobre pureza e impureza de los animales 
señala a este roedor de la familia de los lepóridos como 
rumiante; a pesar de lo cual lo considera impuro por 
no tener hendida la pezuña y son puros los que reúnen 
las dos características; lo mismo repite el Deuteronomio. 

Es un caso bien conocido de cómo la Biblia no pre- 
tende hacer ciencia y juzga las realidades físicas con cri- 
terios populares. La liebre es un roedor, pero el hecho 
de mover constantemente el hocico hacía pensar en un 
rumiante; tiene la pezuña hendida en cuatro dedos, pero, 
al no aparecer separadas sino las uñas, se le considera 
como de pie compacto (Saoútrous, «de pies velludos») 
(> Fauna). 


Lv 11,2; Dt 14,7, 
C. WAU 


LILIT (heb. lilit; óvoxévtaupos; Vg. lamia). Entre 
los animales salvajes que Isaías? menciona como habi- 
tantes de la tierra de Edom desolada por la venganza 
de Yahweh, figura ¿ilit (en el texto de Qumrán /ylywt); 
que algunos comentaristas proponen leer también en un 
pasaje del libro de Job?. 

Se la ha relacionado con la diosa asiro-babilónica 
lilizú, demonio de la lujuria. En el Talmúd es un demo- 
nio nocturno que opera en las tinieblas contra los hom- 
bres que duermen solos. El folklore del judaísmo tardío 
ha creado en torno a esta figura varias leyendas fantás- 
ticas. 

LXX no entendió el término y tradujo por asno-cen- 
tauro y Vg. por lechuza o vampiro nocturno femenino 
con que se asusta a los niños (—> Fauna). 


1Is 34,14. *Job 18,15. 


Bibl.: S.A. HoroDEzKY, Lilit, en EJud, X, cols, 972-974, G. 
FURLANI, La religione babilonese e assiria, Bolonia 1928. A. COHEN, 
Le Talmud, París 1950. 

C. WAU 


LIMBO. Esta palabra no se encuentra en la Biblia, 
ni en el AT ni en el NT. Ni siquiera en los Santos Pa- 
dres la hallamos. Parece que el primero en emplearla 
fue Guillermo de Augergne (1230), al decir que los ni- 
ños que mueren sin bautismo moran en un lugar in 
limbo inferni, es decir, al borde o al extremo del infierno. 

La palabra «limbo» se emplea actualmente en la teo- 
logía católica para designar 1.?, el lugar en que las almas 
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de los justos aguardaban la redención; y 2, el lugar 
adonde van los niños que mueren sin bautismo. 


1. MORADA DE LAS ALMAS. a) En el AT se habla 
del $601, del infierno y del hades. Séól puede ser el 
mismo infierno, o el lugar oculto (generalmente conce- 
bido como en el centro o en la parte inferior de la tie- 
rra), a donde iban las almas de los difuntos en general!. 
Hades designa ya el lugar de las almas de los justos en 
cuanto se les supone felices por su salvación”. Infierno 
se refiere más bien al lugar adonde van los réprobos, 
aunque puede identificarse con el —> Séo1?. 

1Gn 37,35; 42,38; 44,29.31. ?2Mac 6,23. 3Éx 
16,31-34. 

b) En el NT se menciona el «seno de Abraham», 
el «infierno» y el «paraíso». En la parábola del rico 
epulón y el pobre Lázaro, se nos describe a estos dos 
personajes ocupando dos lugares distintos después de 
la muerte: el rico está en el «infierno»; Lázaro está 
en el «seno de Abraham». Entre ambos existe un abismo 
infranqueable!: «Yo os digo que vendrán muchos de 
Oriente y Occidente y se recostarán a la mesa con 
Abraham, Isaac y Jacob en el reino de los cielos»?. 

San Pablo dice que Cristo «descendió a las partes 
bajas de la tierra»?. Y san Pedro habla seguramente de 
lo mismo cuando escribe: «Cristo una vez murió por 
los pecados...; muerto en la carne, pero vivificado en 
el espíritu; en el cual también a los espíritus que estaban 
en prisión, ido allá, predicó; a los que un tiempo fueron 
rebeldes, cuando en Jos días de Noé la longanimidad 
de Dios estaba aguardando...»*. En ambos textos se 
habla del descenso de Cristo a los limbos o «seno de 
Abraham» inmediatamente después de su muerte, en 
donde anunció a las almas de los justos, allí reunidas, 
la redención que acababa de verificarse y les comunicó 
la visión beatífica (> Descenso de Jesús a los infiernos). 

1Lc 16,22-26. *Mt 8,11; cf. Lc 13,29; 14,15. *Ef 4,9. *1Pe 
3,18-20. 


15,12: INNm 


2. LimBO DE Los NIÑOs. De este lugar particular, 
destinado a los niños que mueren sin bautismo, no 
habla en pasaje alguno la SE. La causa de este silencio 
hay que buscarla en la idea de moralidad que encierra 
toda la revelación. La Escritura quiere exhortar a cuan- 
tos tienen responsabilidad sobre la necesidad de obrar 
el bien, evitar el mal, y someterse a la ley divina. Todo 
esto no corresponde a los niños, que no pueden tener 
responsabilidad de sus actos. De ellos, pues, guarda ab- 
soluto silencio. Únicamente prescribe cuanto está en 
manos de los hombres para hacer llegar a ellos la reden- 
ción por el bautismo. 

Pero la teología ha visto la necesidad de establecer 
entre el infierno y el cielo otros dos lugares: el purga- 
torio y el limbo de los niños. Del purgatorio nos habla 
ya san Pablo (— Purgatorio); de los niños se ocuparon 
los Santos Padres. San Gregorio de Nisa estudia el caso 
de tres categorías de personas que mueren sin bautismo: 
las que lo rechazaron, las que fueron negligentes y las 
que no pudieron recibirlo. Y aunque no es explícito 
sobre la suerte de estas terceras, ciertamente no las 
condena al fuego del infierno. 

San Agustín afrontó de lleno la cuestión y no dudó 
en admitir un lugar entre la pena y la gloria%. Pero 
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LIMBO 


luego, al negar los pelagianos el pecado original y esta- 
blecer una distinción entre el Reino de los cielos y el 
Reino de Dios, indujo al santo a colocar los niños entre 
los condenados, sí bien, después de muchos tanteos 
de solución, reconoció que sufrirían una pena mínima. 
Y esta doctrina de san Agustín continúa intacta hasta 
san Anselmo. 

Este santo doctor, sin tocar directamente la cuestión 
del limbo de los niños, establece un principio que será 
fecundo a este respecto: la esencia del pecado original 
consiste en la privación de la justicia primitiva conce- 
dida por Dios a los primeros padres. Abelardo sacó la 
consecuencia: los niños que mueren sin bautismo, como 
quiera que no tienen más pecado que el original, no 
sufrirán otra pena que la privación de la visión de DiosB, 

En el siglo xt, los grandes teólogos prosiguieron por 
esta línea y fijaron la doctrina del limbo, principal- 
mente santo Tomás, con exclusión de toda suerte de 
pena aflictiva a los sentidos; si bien, hablando en sentido 
estrictamente teológico, estos niños han de ser llamados 
condenados, porque no alcanzaron el fin sobrenatural 
a que Dios elevó la humanidad. 


La doctrina de la existencia del limbo de los niños, 
tal como hoy día se entiende, se recibe comúnmente 
como teológicamente cierta, por lo menos. Hay docu- 
mentos por los que podría aducirse como de fe “. Con 
todo, hay que precisar bien y distinguir entre las siguien- 
tes cuestiones: 

a) Existencia del limbo; b) penas en el limbo; 
c) duración del limbo. En cuanto a la existencia del 
limbo, la doctrina no es meramente «opinión»; en cuanto 
a las penas, hay que admitir ciertamente la privación 
de la visión beatífica, aunque no es obligatorio excluir 
alguna pena sensible (por más que la opinión cada 
vez más común, suele rechazarlas); por lo que hace a 
la duración, las opiniones tienden, en algunos, a sua- 
vizarse, y se distinguirá entre el lugar y el tiempo. Por 
lo que se refiere al lugar, puede admitirse que los niños 
del limbo compartan el sitio de los bienaventurados, 
aunque sin gozar de la visión de Dios después de la 
resurrección; algunos conceden incluso que puedan lo- 
grar la visión beatífica si aquí en la tierra se ruega por 
ellos. Pero de estos pormenores nada se sabe. 

Conviene también temer en cuenta dos suertes de 
niños: los que han nacido y los que han muerto antes 
de nacer. Sobre estos últimos nada dice la Iglesia ex- 
presamente. No consta, pues, que exista una ley uni- 
versal por la cual se puedan salvar. Hay que dejar a 
Dios que según sus justos designios cumpla sus decretos. 
La revelación nada nos ha dicho claramente hasta ahora 
sobre esta materia. 

ADe Libero arbitrio, 1,3, 23, en PL, 32, 1304. BExpos. in Ep. 
ad Rom., 2,5, en PL, 178, 870. “Cf. Concilio de Lyon y Concilio 


Florentino, y proposición 26 del Sínodo de Pistoya condenada por 
Pio: YL 


Bibl.: T.M. MamocHi, De animabus ¡ustorum in sinu Abrahae 
ante Christi mortem, Roma 1766. J. DipiorT, Mort sans baptéme, 
Lille 1896. J. KroLL, Beitráge zum «Descensus ad inferos», Kónigs- 
berg 1922. A. GAUDELL, s.v. en DTHC, 1X, cols. 760-772. A, 
MICHEL, Salut des enfants morts sans bapteme, en AmiCl, 58 (1948), 
págs. 33-43; íd., Encore le sort des enfants morts sans baptéme, ibíd., 
61 (1951), págs. 97-101. 


F. SOLÁ 
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LIMOSNA 


LIMOSNA (del griego ¿denuoouvn, «compasión», lat. 
eleemosyna). Auxilio material prestado a los pobres. 


1]. ANTIGUO TESTAMENTO. En el texto hebreo no 
existe término unívoco para designar la limosna; se 
recurre a circunlocuciones o conceptos afines, como 
gracia, justicia; por ejemplo, Dan 4,24, donde sidgah 
(aram.), «justicia», designa las buenas obras y en par- 
ticular la limosna. En el texto griego, ¿Aenuocuvn, 
además del sentido general de compasión, tomó el de 
beneficencia, beneficio, especialmente para con el pobre' 
y ordinariamente corresponde al hebreo sedágáh. Pero 
a pesar de que en hebreo falte un término uníivoco para 
limosnas, muchas veces se recomienda y alaba la bene- 
ficencia para con los necesitados?, y se inculca ardien- 
temente el auxilio a los pobres?. El texto clásico relativo 
a la limosna en el AT es Tob 4,7-11: el viejo Tobit 
recomienda a su hijo que dé limosnas y le propone 
motivos eficaces para hacerlo, como el favor de Dios, 
perdón de los pecados, preservación de la muerte y segu- 
ridad en la otra vida. 

1Eclo 3,14.30; 12,3; 29,8; Tob 4,7-11.16. ?Is 58,7.10; Ez 18, 7.16; 
Dan 4,24: Prov 3,27 y sigs.: 14,21; 19,17; 22,9; 28,27; 31,20; Eclo 
4,1-5; 7,10; Job 29,12-13; 31,16-23; Sal 41,2; 112,9. *Dt 15,7-11; 
Lv 25,35-38. 

2. NuEvO TESTAMENTO. Jesucristo recibe del AT y 
del judaísmo la práctica de la limosna y ennoblece su 


motivo, declarando que todo lo que se hiciere al más 
humilde de sus hermanos Él lo considera hecho a sí mis- 
mo?*; en consecuencia, exhorta a vender las posesiones 
y distribuirlas como limosna?; pero condena la vana osten- 
tación en este acto?*. La Iglesia primitiva recibió y cultivó 
este precioso legado de su fundador: Tabita es alabada 
por las limosnas que había hecho y, del mismo modo, 
el centurión Cornelio*; en este último vemos la limosna 
unida a la piedad y a la oración. La práctica dela bene- 
ficencia y asistencia, muy extendida ya entre los prime- 
ros cristianos?, también supone la limosna. Mención 
especial merecen las limosnas y colectas que san Pablo 
organizó y él mismo llevó a la comunidad empobrecida 
de Jerusalén*; especialmente en 2 Cor caps. 8-9 trata 
ampliamente de este tema, proponiendo a los corintios 
motivos magníficos para contribuir generosamente. No 
es de admirar, pues, que el gran apóstol designe la 
limosna con los términos sugestivos de koivuvia, 
«participación fraternal»”; eúvdoyia, «bendición», «li- 
beralidad»*; yxdápis, «gracia», «favor»?; Aertoupyia, 
«función sagrada»*; Siaxovia, «ministerio», «servicio 
de recoger y distribuir limosnas»!!. 

1Mt 25,40; cf. 10,42; Mc 9,41. *Lc 12,33; 11,41; cf. 14,3; Me 
10,21 y par.; 14,7; Act 20,35. *Mt 6,2-4, “Act 9,36; 10,2.4.31. 
5Act 4,32,34; 6,1-6; 1 Tim 5,16; 6,17-19; Sant 2,14-17; 1 Jn 3,17. 


SAct 11,29-30; 12,25; 24,17; Gál 2,10; Rom 15,25-28,31, ”Rom 
15,26; 2 Cor 8,4; 9,13. *2 Cor 9,55b.6. *1 Cor 16,3; 2 Cor 8,4.6- 


Panorámica de Jafa, desde el Museo de Tel-Aviv. En Jafa vivió Tabita, virtuosa mujer alabada por sus limosnas 
que fue resucitada por san Pedro. (Foto P. Termes) 
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Fresco egipcio procedente de la tumba de Mena, en el que aparecen representados unos campesinos en el 
momento de la recolección del lino 


7.19. *Flp 2,30; 2 Cor 9,12; cf. Rom 15,27. 
16,15: 2 Cor 8,4; 9,1.135 cf. Rom 13,23. 


Bibl.: B. ALLO, La portée de la collecie pour Jérusalem dans 
les plans de St-Paul, en RB, 45 (1936), págs. 529-537, STRACK- 
BILLERBECK, IV, págs. 536-558. H. BOLKESTEIN, Wohltátigkeit und 
Armenpflege im vorchrist. Altertum, Utrecht 1939, R. SCHACKEN- 
BURG, Die sittliche Boschaft des NT, Munich 1954, págs. 83-86, 
102-107, 


liRom 15,31; 1 Cor 


B. KIPPER 


LINO (Alvos, var. Aivos; Vg. Linus). Personaje que 
nombra Pablo escribiendo a Timoteo, al enviarle sus 
saludos. La tradición lo considera el sucesor de san 
Pedro en la sede de Roma. 


2 Tim 4,21. 


Bibl.: IRENEO, Adv. haereses, 3,3,3. Eusebio, Historia Eccles., 3,4. 


S. BARTINA 


LINO (heb. pisteh; hivov, Púooos; Vg. linum, byssus). 
La producción indígena del lino (Linum usitatissimum, L.) 
no debió ser muy abundante en el suelo palestinense 
durante los siglos bíblicos; al menos las alusiones a la 
mercancía no son frecuentes en la SE, y su uso quedaba 
casi exclusivamente reservado a las gentes acomodadas 
y al servicio litúrgico de los sacerdotes, cuyas vestiduras 
oficiales debían ser de tela de lino!?. 

En cambio, el cultivo de esta limácea fue siempre 
importantísimo en Egipto. Ya en la época del Éxodo 
israelita aparecen los campos del Delta cubiertos de lino 
en flor?. Isaías describe la tragedia social que la invasión 
asiria de Egipto provocará «en los trabajadores del 
lino, en las peinadoras, hiladores y tejedores»?*, y Eze- 
quiel alude al poderoso comercio que la planta propor- 
cionaba a la tierra del Nilo con la opulenta Tiro?. 

El calendario agrícola de Gézer menciona las faenas 
de la recolección del lino. Luego de segado o arran- 
cado se lavaba, dejándolo empapar, después lo extendían 
a secar, pasando a espadarlo con varas, con lo que 
quedaba así dispuesto para el tejido. Raháb la corte- 
sana ocultó a los exploradores de Jericó enviados por 
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Josué, bajo tascos o haces de lino macerado, almace- 
nado en la terraza de la casa*. 

El libro de Crónicas recuerda a la familia de Maresáh 
que parece tenía la exclusiva de los telares del lino al 
servicio del Templo y del palacio de Jerusalén?. 

Todavía en la época del NT, el lino es signo de opu- 
lencia y dignidad”; el griego Púooos, transcripción del 
siríaco bús (ac. búsu), representa un tejido delicado de 
lino (=> Byssus). 

La torcida o pábilo de las linternas y candiles debía 
de ser de lino, porque como lino viene designada ?. 


1Cf. Éx 28,5.42; 39,28; Lv 16,4; 15, 2,18; 22,18; 2 Sm 6,14. 


2Éx 9,31. %Is 19,9-10. “Ez 27,7.16; cf. Prov 7,16; 31,13. "Jos 
2,6. *%1 Cr 4,21. "Lo 16,19; Ap 15,6; cf. Dan 10,5; 12,7. *Is 
42,3; Mt 12,20. 

Bibl.: A. G. BARrROISs, Manuel d'archéologie biblique, 1, París 


1939, págs. 468-469. 
C. GANCHO 


LIPIT-ISTAR, Código de. —> Códigos orientales y la 
Biblia. 


LIOHT (et.?; Aaxesip; Vg. Leci). Tercer hijo de 
Sémidas, de la tribu de Manasés!. Parece ser que el 
nombre es el resultado de una confusión del escriba, 
pues en las listas paralelas Lighi aparece reemplazado 
por Héleq?. 

LG O: 


Bibl.: 


2Cf. Nm 26,30; Jos 17,2. 


NoTH, 818, pág. 249. 
G. SARRÓ 


LIRA. —> Música. 
LIRIO. —> Azucena. 


LISAN, El- Península situada en la margen oriental 
del mar Muerto. En ningún lugar de la Biblia se men- 
ciona de forma concreta. Es de formación diluvial, 
rocosa, de una altura aproximada de 40 m. Está situada 
aproximadamente en el último tercio del mar Muerto, 
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dividiéndolo en dos partes muy desiguales en extensión 
(la septentrional es el doble de la meridional) y en pro- 
fundidad (la septentrional alcanza profundidades de 
hasta 400 m, mientras que la meridional únicamente 
llega a los 6 ó 10 m). Se adentra en el mar unos 8 km 
y su longitud máxima de norte a sur es de unos 13. Su 
extremo más occidental está a unos 3 Ó 4 km de la ribera 
occidental del mar Muerto, cuya profundidad es allí muy 
pequeña, pudiendo cruzarse aún en el siglo pasado 
con el agua hasta las rodillas. 

En la parte norte del istmo desemboca el Wadi el- 
Kerak y el Seil el-Draá* afluente del anterior, que en su 
desembocadura forman una fértil vega de poca exten- 
sión, pero que contrasta fuertemente con el aspecto 
rocoso y árido de la península propiamente dicha. El 
istmo está limitado al sur por el Seil el-“Esál, que 
también en su desembocadura forma una llanura fér- 
til, pero no como la anterior. 

Bibl.: ABEL, I, págs. 93-94, A. FERNÁNDEZ, Geografía Bíblica 
Barcelona 1951, pág. 118. P. LemaArreE - D, BaLDI, Atlante Storico 
della Bibbia, Roma 1955, pág. 28. D. BaLY, The Geography of the 
Bible, Londres 1959, págs. 204-205. 

R. SÁNCHEZ 


LISANIAS (Aucavitas; Vg. Lysanias). Tetrarca de 
Abilene, en el Antilíbano, al occidente de Damasco y 
en el extremo límite septentrional, mencionado con 
ocasión de la predicación de Jesucristo, en el tiempo 
en que san Juan Bautista comenzó su misión en las 
orillas del Jordán. La fecha que ofrece el evangelista 
es el decimoquinto año del imperio de Tiberio, que 
pudiera ser el 27-28 D.c.* Se acusa a san Lucas de in- 
currir en inexactitudes históricas en el pasaje que exponen 
estos hechos, principalmente la de convertir a Lisanias 
en tetrarca de Abilene. Algunos críticos, especialmen- 
te los antiguos, discutieron la existencia de Lisanias, 
sosteniendo que la única persona de este nombre, rela- 
cionada con Abilene, había fallecido medio siglo 
antes. Se apoyaban en que dicho territorio había per- 
tenecido a Ptolomeo, rey de Iturea y a su hijo Lisa- 
nias I, rey de Calcis, que le sucedió el año 40 y murió 
el 36 A.C., condenado por Marco Antonio a instiga- 
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inscripción de Abila, ca. 14-29 D.c., 
que reza: «Por la salud de los señores 
Augustos y de toda su casa Ninfeo 
Abimeo, liberto del tetrarca Lisanias, 
al construir la vía ofreció votos». 
(Foto Monasterio de Montserrat) 


ción de Cleopatra. Por consiguiente, 
se achacaba a san Lucas un ana- 
cronismo que hacía vivir a Lisanias 
bajo Tiberio o sea unos sesenta 
años después de su óbito. Pero la 
epigrafía ha probado lo deficiente 
de esta argumentación y ha dado 
la razón al evangelista. Los hechos 
deben considerarse como Sigue: 
Lisanias, el hijo de Ptolomeo, que 
gobernó en Calcis, nunca recibió 
el título de tetrarca; además, Abila 
no consta entre sus dominios. Zeno- 
doro obtuvo el territorio de Lisa- 
nias, hacia el año 25 A.C., y se le conoció por su nombre; 
estaba entre Traconítide y Galilea: en términos amplios, 
por Paneas y Ulata. Por consiguiente, parece ser que no 
incluía a Calcis, que se hallaba en Celesiria y era terri- 
torio distinto de Batanea, Traconítide y Gaulanítide. 
A la muerte de Zenodoro, Augusto concedió tales dis- 
tritos a Herodes el Grande; el mismo César confirmó 
en su posesión al hijo de aquél, Filipo; esto es, le otorgó 
Batanea, Auranítide, Traconítide y una porción de los 
antiguos dominios de Zenodoro (Paneas). Caligula, en 
el año 37 D.c., nombró a Herodes Agripa rey de la 
tetrarquía de Filipo, agregándole la de Lisanias. Esta 
última tenía por capital a Abila y era absolutamente 
distinta del reino de Calcis. Claudio, posteriormente, 
la asignó a Agripa II. Y bajo el imperio de Tiberio, la 
región de Abila era gobernada por un tetrarca llamado 
Lisanias, según las inscripciones griegas halladas en 
Abila, lo que concierta precisamente con el texto de san 
Lucas. Así, pues, el Lisanias de san Lucas fue un perso- 
naje distinto de su homónimo, rey de Calcis, tal vez de 
la estirpe de Zenodoro. 


Le 1 


Bibl.: EF. Josero, Ant. Jud, 14,13,3; 15,4,1; 17,11,4; 18,6,10; 
19,5,1; 20,7,1; íid., Bell. Iud., 2,6,3. E. SCHURER, Geschichte des 
jiúidisches Volkes im Zeitalter Jesu Christi, 3 vols., 4.2 ed., Leipzig 
1901-1909. R. SAviGNAC, Texte complet de l'inscription d'Abila 
relative áa Lysanias, en RB, 19 (1912), págs. 533-540, M.J. La- 
GRANGE, Evangile selon saint Luc, París 1927. 


J. A. G.-LARRAYA 


LISIAS (Aucias; Vg. Lysias). General sirio al servi- 
cio de los seleucidas. Desempeñó un papel considerable 
en las guerras de éstos contra los Macabeos. Antíoco IV 
Epífanes al partir para la guerra contra los persas dejó 
como tutor de su hijo Antíoco Y Eupátor a Lisias!. La 
Biblia llama a Lisias «pariente del rey» y en ello debe 
verse un título honorífico en uso en aquella corte. 
Antíoco Epífanes le ordenó exterminar a los judíos y 
establecer en Judea colonos extranjeros, pero los gene- 
rales enviados por él fueron derrotados por Judas Ma- 
cabeo, y en otoño de 165 A.c., lo fue también el mismo 
Lisias, a pesar de sus 60 000 hombres, cuando atacaba 
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por el sur de Judea la plaza de Bét Súr. Antíoco Epifanes 
irritado por esta derrota, retiró al morir su confianza a 
Lisias, designando en su lugar a Filipo; pero Lisias se 
sostuvo en el poder, coronó a Antíoco V y en 164 em- 
prendió una segunda campaña contra Judea en la que 
también fue derrotado en el mismo lugar?. Hizo en- 
tonces la paz con los judios, prometiéndoles gestionar 
concesiones cerca del rey, pero la paz duró poco. 
En 163 se reanudó la lucha. Bét Súr se rindió a los hele- 
nistas, pero cuando Lisias sitiaba ya Jerusalén tuvo 
que correr a Siria para impedir que Filipo le suplantase 
en la privanza del trono seleucida. Lisias rechazó a 
Filipo, mas su poder no fue duradero. En 162 regresó 
de Roma Demetrio, hijo de Seleuco IV Filopátor, y se 
apoderó del trono sirio. Lisias, junto con el monarca 
por él coronado, Antíoco V, murió a manos del ejército, 
por orden de Demetrio; muerte que viene referida trá- 
gicamente en el libro sagrado: «Al saber el hecho (De- 
metrio) dijo: “No me mostréis sus rostros”. Las tropas 
los mataron y se sentó Demetrio en el trono real»?. 
Así se vengaba el nuevo rey Demetrio 1 Sóter de su 
prisión en Roma como rehén durante su juventud y 
después que el trono de su padre había sido ocupado 
por su tío Antíoco Epifanes. 


11] Mac 3,31-33; 6,17. *2 Mac 11,1-5, ?%1 Mac 7,1-4. 
Bibl.: F. M. ABEL, Histoire de la Palestine, 1, Paris 1952. 


R. BALLESTER 


LISIAS, Claudio (KAavdios Auvcias; Vg. Claudius 
Lysias). Era un griego que había comprado la ciuda- 
danía romana! y que llegó a tribuno, jefe de la guarni- 
ción de Jerusalén y encargado de la cohorte que guar- 
daba la torre Antonia. Cuando los judíos se amotinaron 
contra san Pablo para matarle, mandó unos soldados 
para que lo rescataran del furor del populacho. 

Mas, reproduciéndose el motín, mientras Pablo con 
autorización suya hablaba a la muchedumbre, Claudio 
Lisias dio orden de introducirlo en la fortaleza y de 
azotarlo; pero, al conocer su condición de ciudadano 
romano, suspendió el castigo. 

Al día siguiente, para aclarar el asunto, presentó a 
Pablo ante el sanedrín; mas como los judíos se alboro- 
taran de nuevo al oír la defensa del apóstol, mandó 
llamar a sus soldados para que lo liberasen de manos 
de sus adversarios y lo condujeran de nuevo a la for- 
taleza. 

Al otro día, se formó una conspiración entre los 
judíos para matar a Pablo. Enterado por el hijo de una 
hermana del apóstol, Claudio Lisias llamó a dos centu- 
riones para que preparasen la conducción de Pablo, 
durante la noche, hacia Cesarea. Allí fue entregado al 
procurador romano Félix?. 


Act 22,28, *Act 22,23; 23,39. 


Bibl.: Véanse los comentarios a los Hechos de los Apóstoles. 
D. VIDAL 
LISÍMACO (Avcipayxos; Vg. Lisimachus). Nombre 
de dos judíos citados en el AT: 
1. Hijo de Ptolomeo, de Jerusalén, autor de la versión 


griega del libro de Ester y de sus apéndices, probable- 
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LISTA 


mente el conservado en la traducción de los LXX- 
Esta noticia se nos ha transmitido por el final del texto 
actual de la versión de dicho libro*. En ella se afirma 
su autenticidad y se dice que la traducción fue llevada 
a cabo por Lisímaco, según unos, bajo Ptolomeo VIII 
(116-101 A.c.), según otros, más probablemente, bajo 
Ptolomeo XIV (51-47 A.c.). Por lo tanto, la «carta sobre 
los Púrim (o las Suertes)» mencionada en este texto, se 
refiere al mismo libro de Ester que, a manera de una 
carta, fue enviado a los judíos. 


2. Hermano del sumo sacerdote Menelao. Sustituyó 
a éste en el sumo sacerdocio, durante el tiempo que 
tuyo que abandonar Jerusalén para entrevistarse con 
Antíoco IV Epífanes?. Su actuación fue desdichada. 
Muchos fueron los robos sacrílegos cometidos en el 
Templo y en la ciudad por Lisíimaco con el consenti- 
miento de su hermano. Ello provocó una reacción en 
el pueblo, entre los fieles seguidores de la Ley, los cua- 
les se amotinaron para oponerse a un tan grave crimen. 
Pero ya muchos objetos de oro estaban dispersos. Ex- 
citada la multitud, Lisímaco emprendió la represión 
armando a unos tres mil hombres. Cuando se dieron 
cuenta del ataque, se pusieron en plan de defensa y 
lo primero que les venía a la mano lo arrojaban contra 
sus partidarios. Muchos de éstos fueron heridos o pues- 
tos en fuga y el mismo Lisímaco fue asesinado junto al 
gazofilacio. Su muerte, precisamente en tal lugar, tra- 
tándose de un dilapidador de los tesoros y bienes del 
Templo, fue juzgada como el justo castigo de Dios?. 


22 Mac 4,19; según la Vg. Menelao fue depuesto del 
32 Mac 4,39-42, 


Est LIL. 
sacerdocio y le sucedió Lisímaco. 


Bibl.: 
Macabeos. 


Véanse comentarios a los lugares citados en —> Ester y 
B. GIRBAU 


LISTA DE LOS REGRESADOS DE BABILONIA. 
Se encuentra en Esd, cap. 2 y en Nek 7,6-72. Del hecho 
de que Esd cap. 2 resume en el ver. 68 y sigs. cuanto Neh 
presenta separado en 7,69-71, se deduce que Esd cap. 2 
depende de Neh cap. 7 (y no al contrario), o que ambos 
proceden de la misma fuente. Nehemías afirma haberlo 
tomado del libro de los primeros repatriados (ver. 5). 

Prescindiendo de pequeñas divergencias de texto, 
debidas a errores de transcripción, o a la intervención del 
Cronista, la lista tiene el carácter de un documento 
oficial: a) Título: «Éstos son los ciudadanos de la 
provincia que volvieron de entre los desterrados». 
b) La lista de jefes enumera doce nombres. c) La lista 
de los regresados, divididos por clanes, las ciudades de 
origen, el clero: todos con el número respectivo 
de miembros. Se añaden los que no pudieron compro- 
bar su naturaleza judía o sus derechos al sacerdocio. 
Al final de la suma total de los repatriados hay dos 
apéndices: el número de esclavos y acémilas; la con- 
tribución de los repatriados para la reconstrucción del 
Templo y para el culto. 

Para determinar exactamente el sentido de la lista, 
hay que tener en cuenta dos factores: el comienzo y 
el fin de la misma. El comienzo dice «ciudadanos de la 
provincia». El texto del final está corrompido y debe 
corregirse según el apócrifo 3 Esd 5,45 (gr. Esd A): 
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Templo de Seti I en Abidos. Detalle de una de las dos «listas reales», en las que aparecen setenta y seis 
cartuchos con los nombres de otros tantos faraones. (Foto Lehnert € Landrock, El Cairo) 





«Los sacerdotes, levitas y parte de los laicos se ave- 
cindaron en Jerusalén y alrededores; los cantores, por- 
teros y el resto de Israel en las ciudades propias». Por 
lo tanto, los repatriados se encuentran ya en Palestina. 
También hay que tener en cuenta el número de los repa- 
triados: 42 360, excluidos los siervos 7337. Sumando 
los registrados en la lista se obtienen unos 30000: la 
diferencia de 12000 se puede explicar conjeturando 
que las mujeres no estaban incluidas en la lista deta- 
llada. 

Hay que notar que no todos los exilados regresaron: 
aun después de la gran repatriación bajo Ciro, quedó 
en Babilonia un fuerte núcleo de judíos. Por lo tanto, 
el número total de repatriados resulta excesivo y no res- 
ponde al número de los deportados en 598-597, 587 y 
5821. Por tanto, aceptando que Neh cap. 7 (Esd cap. 2) 
sea la lista auténtica de los regresados, hay que tomarla 
en sentido amplio, es decir, se trataría del censo de la 
comunidad judía al final de las caravanas de 537-520, 
incluyendo los judíos que quedaron en Palestina durante 
el Destierro, y que se fundieron con los regresados, for- 
mando una única comunidad de «sobrevivientes de la 
Cautividad»?. De aquí se seguiría que los doce jefes 
fueron comisarios activos en la repatriación, y también 
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jefes de la comunidad en Palestina?; que las familias 
ya han rescatado los patrimonios retenidos durante el 
Destierro por los no exilados; que Jerusalén y otras 
ciudades más o menos destruidas ya estaban al menos 
parcialmente habitadas*; que la vida religiosa se había 
reorganizado según nuevas ideas maduradas durante el 
Destierro. 


12 Re 24,14-16; Jr 52,28-30. *Neh 1,2-3. *Esd 5,10. *Ag 1,4. 


Bibl.: Además de los comentarios a los libros de Esdras y Nehe- 
mías, véase: R. KITTEL, Geschichte des Volkes Israel, TI, Stuttgart 
1923-1929, pág. 330-340. K. GALLING, The «Golalist» According to 
Ezra 2|[Nehemia 7, en JBL, 70 (1951), págs. 149-158; íd., Die Liste 
der aus dem Exil Heimgekehrten, en Studien zur Geschichte Israels 
im persischen Zeitalter, Tubinga 1964, págs. 89-108. 


G. PAVLOVSKY 


LISTAS REALES. Documentos cronológicos, que 
contienen una relación de los soberanos con la duración 
de su reinado. 

La redacción de estos documentos se impone cuando 
la datación se hace por años de reinado. Cuando se 
utiliza otro sistema de datación, éste da lugar a las 
listas correspondientes: fórmula de los años, en Babi- 
lonia desde el siglo XxxvH al xv aA.c. y en Asiria la de 


Colina en donde estuvo edificada Listra. Los edificios de la población se extendían hasta unos 250 m en 
torno al montículo. (Foto P. Termes) 
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los dignatarios epónimos desde 1969 a 610 aA.c. La 
redacción de las listas reales se resiente de estos siste- 
mas de datación. 

Fue en el siglo xx A.C., cuando se hizo sentir en Babi- 
lonia la necesidad de hacer, de acuerdo con los docu- 
mentos existentes en aquella época, una lista de los reyes 
de Sumer y de Acad (lista sumeria) que en lo sucesivo 
se conservó al día. La unificación del país alrededor de 
Babilonia, creó la necesidad de establecer nuevas listas 
limitadas a ciertas dinastías (lista A, 1 y II dinastía; 
lista seleucida) o biem abarcando toda la historia de 
Babilonia (lista B). En Asiria, las listas reales derivan 
del canon de los epónimos, completadas en sus orígenes 
con la ayuda de algunos otros documentos; fueron 
continuadas hasta finales del imperio. Elam tuvo tam- 
bién sus listas reales. 

Egipto redactó algunas listas reales muy valiosas 
(papiros de Turín). En ciertos casos, algunos resúmenes, 
que no indican la duración del reinado, han sido gra- 
bados en las paredes de los templos y de las tumbas 
(listas de Abidos, de Saggaárah, etc.). 

En Mesopotamia se hicieron listas sincronizadas, don- 
de figuraban en columnas paralelas los reyes de Babilonia 
y de Asiria con la duración de su reinado; debido a que 
fueron redactadas a base de recopiar a la inversa los 
documentos separados, sin discrinación de las dinas- 
tías o reinos que cada uno de ellos comprendía, estas 
listas no deben utilizarse sino después de una compro- 
bación muy rigurosa, pues contienen abundantes y gra- 
ves errores de sincronización. 

En Judá e Israel existieron listas similares, que cons- 
tituyeron el esquema cronológico de los libros de los 
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Reyes. En este caso, también pueden haberse cometi- 
do errores. 

El valor de las listas reales que han transmitido los 
autores griegos es muy variable: las de los reyes de 
Babilonia (Beroso), de Egipto (Maneton) y de Tiro 
(Menandro) pueden aceptarse con la máxima consi- 
deración, pero en cambio la de los reyes de Asiria 
(Ctesias) no tienen el menor valor. 

El canon de Ptolomeo, astrónomo egipcio del si- 
glo 1 D.C., constituye una lista real de tipo especial, 
destinada a una datación precisa de los fenómenos ce- 
lestes a partir del año 747 A.c., facilitando además 
los nombres sucesivos de los reyes de Babilonia, los 
reyes de Persia (aqueménidas), los reyes de Egipto 
(ptolomeos) y los emperadores romanos. La lista pres- 
cinde de los soberanos que reinaron menos de un año, 
e indica siempre como fecha del acontecimiento el co- 
mienzo del año egipcio; teniendo en cuenta estas dos 
particularidades, el historiador puede estar seguro que 
cualquier hipótesis que esté en contradicción con el 
Canon de Ptolomeo es evidentemente falsa. 

La Crónica de Eusebio es en realidad un documento 
cronológico que abarca el conjunto del mundo antiguo, 
precedido de una serie de documentos aclaratorios. En 
aquellos casos en que no se disponga de una mejor fuen- 
te, es aconsejable atenerse a las fechas que facilita. 

Bibl.: J. Karst, Die Chronik des Eusebius, Leipzig 1911. E. 
WEIDNER, Die grosse Kónigsliste von Assur, en AfO, 3 (1926), págs. 
66-77 (lista sincrónica). A. UNGNAD, Datenlisten, en RLA, 2 (1935), 
págs. 131-196, 256-257; id., Eponymen, en RLA, 5 (1938), págs. 
412-457. G. FaARINa, Ji papiro dei Re restaurato, Roma 1938. T. 
JACOBSEN, The Sumerian King List, Chicago 1939, W.G, WADDELL, 
Manetho, Londres 1940. E. CAVAIGNAC, Chronologie de U histoire 
mondiale, París 1946, págs. 38-39 (en donde hay la traducción del 
Canon de Ptolomeo). A.J. SacHs- D.J. Wiseman, 4 Babylonian 
King List of the Hellenistic Period, en Iraq, 16 (1954), págs. 202-211. 
1.J. GeLB, Two Assyrian King Lists, en JNES, 13 (1954), págs. 209- 
230. M. FALKNER, Die Eponymen der spátassyrischen Zeit, en AfO, 


17 (1955), págs. 100-120, A. H. GARDINER, The Royal Canon of 
Turin, Oxford 1959. 


G. GOOSSENS 


LISTRA (Avotpa Vg. Lystra). Ciudad de Licao- 
nia, situada a unos 28 km al suroeste de Iconio. Pto- 
lomeo la situó en Isauria, región que formaba parte 
de Licaonia. Empezó a adquirir importancia cuando 
Augusto, en el año 6 A.C., asentó un destacamento militar 
que, a pesar de todo, era muy reducido en comparación 
con el núcleo indígena. San Pablo, en su primer viaje, 
curó en ella a un cojo de nacimiento, por lo que los 
naturales, confundiéndole con un dios, le llamaron Mer- 
curio y le hubieran adorado de no oponerse rotunda- 
mente el mismo apóstol. Unos judios de Antioquia y 
de Iconio persuadieron a la multitud para que le ape- 
dreasen, dejándole por muerto. Al día siguiente, marchó 
con Bernabé, su acompañante en los sucesos antes 
citados, a Derbe*. De Listra era Timoteo, a quien 
Pablo tomó como compañero en el segundo viaje apos- 
tólico, después de circuncidarlo?. 

Listra estaba en un valle de la llanura licaonia, edifi- 
cada sobre una colina, que está a un kilómetro o kiló- 
metro y medio antes de llegar al villorio de Hatunsaray, 
viniendo de Iconio (hoy Konya). No se han realizado 
hasta la fecha excavaciones; sólo unas prospecciones 
muy rudimentarias en la colina — cubierta por lo de- 
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más de fragmentos de cerámica — y en el llano, a unos 
250 m de aquella en dirección a Iconio: aquí se ve un 
friso, algunas piedras y algo que pudo ser un sepulcro. 
Han sido halladas varias inscripciones de Listra. 

1Act 14,6-21; 2 Tim 3,11. ?Act 16,1-3. 


Bibl.: ProLomeOo, Geogr., 5, 4. ESTRABÓN, Geogr., 12,6,2-3. 
J. M.?* RIERA, Actes dels Apostols, en La Biblia de Montserrat, XIX, 
Montserrat 1933, pág. 362. J. RENIÉ, Actes des Apótres, en La 
Sainte Bible, X1, París 1949, pág. 200 (con bibliografía). D. BALDI, 
Listra, en ECat, VII, cols. 1415-1416. 


R. SÁNCHEZ 


LITERAL, Sentido. Uno de los sentidos de la SE, 
el más representativo y fundamental. Se opone espe- 
cialmente al típico. En el sentido literal hablan las pala- 
bras; en el típico, hablan las cosas expresadas por las 
palabras de la Biblia, cuando Dios ha conectado a las 
cosas un mensaje. La nomenclatura no siempre es 
constante entre diversos autores y en diversas épocas. 
En las palabras bíblicas, suele contraponerse la letra 
al espíritu, como se contrapone el cuerpo al alma; pero 
esta distinción expresa de preferencia la existencia en 
la SE, de calidades espirituales que se han de descubrir 
y que no poseen otros escritos. El sentido literal, estric- 
tamente entendido, es también espíritu muchas veces. 

Sentido literal es el manifestado por «las palabras 
del escrito» (littera), que el autor ha pretendido expre- 
sar conscientemente. Como, en virtud del carisma de 
la inspiración sagrada, el autor de la Biblia es doble, 
Dios y el hagiógrafo, ambos unidos íntimamente como 
causa principal e instrumental, no puede llamarse sen- 
tido pretendido el que no ha sido conocido, por lo menos 
de modo confuso, por el autor humano. Si el autor 
secundario es a la vez profeta, cuando describe una 
profecía puede ser que ignore su sentido, pero enten- 
derá siempre lo que ha escrito y su tendencia al des- 
cribir o narrar los elementos de la profecía. 

No es lo mismo «sentido literal» que «sentido his- 
tórico». El segundo sólo cabe en los hechos históricos 
en cuanto narrados; el primero está en «todo escrito». 
De donde, para dar con el verdadero sentido literal 
de un pasaje, se ha de ver siempre qué pretende expre- 
sar el escritor, pues podrá suceder que, donde parezca 
que narre historia, quiso exponer una historieta edifi- 
cante, o viceversa. El sentido literal se apoya, pues, en 
el significado de las voces empleadas por el autor y 
en el sentido que quiso darles. De ahí que el sentido lite- 
ral pueda ser propio o figurado. En el último caso, 
no es sentido literal lo que las puras palabras o la imagen 
parecen expresar, sino lo que a través de la imagen 
literaria se expresa. De donde entran de lleno dentro 
del concepto de sentido literal las figuras estilísticas 
empleadas en la composición, como la parábola, la 
metáfora, el símbolo, la alegoría y otras parecidas. 

El sentido literal de un pasaje escriturístico concreto 
se ha de deducir por medios internos (filología, contexto, 
estilo) y externos (historia, geografía, arqueología, cien- 
cias auxiliares). En esto, el trabajo hermenéutico coin- 
cide con el que se aplica críticamente a cualquier otro 
escrito. Mas, para una completa interpretación cien- 
tífica, se han de tener en cuenta todos los factores que 
puedan haber influido en la composición y han de ge- 
nerar la recta inteligencia del pensamiento genuino del 
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autor. En el caso de la interpretación del sentido literal 
bíblico, mo pueden estar ausentes en su búsqueda el 
testimonio de la tradición y del magisterio, y la «ana- 
logía de la fe»4. 

Puesto que los hombres, cuando hablan o escriben, 
quieren significar algo inmediatamente por medio de las 
palabras, no habrá lugar o pasaje, en la Escritura, que 
carezca de «sentido literal» o, expresado de otro modo, 
hay sentido literal siempre y en todas partes en la Biblia, 
lo cual no puede afirmarse de otros sentidos, como, 
por ejemplo, del típico. 


1. ¿HAY PLURALIDAD DE SENTIDOS LITERALES?  Cues- 
tión distinta es precisar si en una sola y misma sen- 
tencia puede haber sentidos literales múltiples. Se ex- 
cluye de este problema, como es obvio, el caso normal 
en toda literatura de frases que tengan doble o múltiple 
sentido pretendido por el autor o que son fruto de 
vivencias y relaciones que el genio artístico, consciente 
o subconscientemente, puede poner en sus palabras, 
porque ante todo los hagiógrafos son hombres y obran, 
cuando escriben, connaturalmente a su estructura huma- 
na. La Biblia tiene, en cuanto escrito, elementos y 
proyecciones divinas que no poseen los otros escritos. 
¿Hay intrusión de sentidos divinos que se escapen al 
autor humano ? Tampoco se trata de si una frase objetiva 
bíblica que sea oscura es susceptible de dos o más in- 
terpretaciones extrínsecas subjetivas de igual o distin- 
ta probabilidad. Es claro que de un pasaje no entendi- 
do pueden darse varias explicaciones, de las cuales 
una o ninguna podrá ser la exacta. Porque esta multi- 
plicidad de «sentidos» sería según nosotros, pero no 
según el genuino valor objetivo que pretendió poner 
el escritor en su escrito. Se trata de si, en realidad, una 
misma frase tiene dos o más sentidos literales dispares 
entre sí. He ahí algunos casos: 

Las palabras de Caifás «Os interesa que muera un 
solo hombre por todo el pueblo, y no toda la nación», 
parecen tener doble sentido: uno el que le daba Caifás, 
aplicado y reducido al pueblo judío de entonces, que 
estaba en peligro ante el poder romano, y otro soterio- 
lógico por cuanto Jesús con su muerte salvó a toda 
la humanidad y con ella a su pueblo, según el alcance 
profético de la frase, al cual alude el evangelista. Pero 
a lo sumo, con este ejemplo se prueba que Caifás dijo 
más de lo que sabía, fue materialmente profeta. En tal 
caso, la frase de Caifás no es inspirada en el sentido que 
él pretendía, sino en el soteriológico pretendido por 
Dios. 

Isaías tiene: «Su generación (la de Cristo o Mesías), 
¿quién la podrá explicar (adecuadamente) ?»?, según la 
Vg., generationem eius quis enarrabit. Los Santos Padres 
y escritores eclesiásticos antiguos la interpretaban de 
la generación eterna de Cristo (Divinidad) o de la tem- 
poral (encarnación) como cosa maravillosa e inenarra- 
ble. Pero esto no son diversos sentidos de un mismo 
pasaje bíblico, sino diversas explicaciones dadas por 
los intérpretes, al querer aclarar el sentido de un pasaje 
bíblico. El sentido literal sería en este caso que la 
«generación» o los contemporáneos del Mesías no 
habrían de creer en Él y habrían de repudiarle con 
malos tratos y pena de muerte. 
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Plano del Litóstrotos y de los restos arqueológicos situados a su alrededor. (Según L. H. Vincent) 


El Salmo 2 tiene: «Tú eres mi hijo; Yo mismo te he 
engendrado hoy»?*. Este pasaje se interpreta en la carta 
a los Hebreos de la divinidad de Cristo*; en los Hechos, 
de su resurrección?, y de nuevo en la carta a los He- 
breos de su sacerdociof?. Pero, aun en este caso, posee 
el pasaje un solo sentido literal; las demás interpreta- 
ciones, incluso hechas por los autores inspirados, se 
apoyan en el sentido consecuente o acomodado. 

En la historia de la interpretación ha habido exegetas 
que han admitido la pluralidad de sentidos literales en 
un mismo pasaje o en una misma sentencia bíblica 
(Suárez, Vázquez, Bonfrere, Zanecchia, Zapletal, As- 
souad), y otros que no la admitieron (san Buenaventura, 
Ribera, De Medina, Patrizi, Cornely, Hopfl, Pesch). Se 
ha de decir que tal vez no se entendió siempre de la 
misma manera el concepto de sentido literal. Los plu- 
ralistas parecen hablar de sentidos no pretendidos por 
el autor sagrado (— Sentidos bíblicos). 


2. SENTIDO SUPRALITERAL. El sentido llamado supra- 
literal B, sí se entiende negativamente (lo que no está en 
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la letra), no se podría explicar; si se entiende positiva- 
mente, en cuanto que se halla en la letra y se encuentra 
a través de ella, pero más allá de lo expresado exte- 
riormente por ella o por encima de lo que suena coin- 
cidiria con el sentido literal bíblico y podría ser el 
llamado pleno. Porque sentido literal no es el mero 
gramatical o el que pueda parecer obvio, sino que a 
veces tiene reconditeces condicionadas por la calidad 
del escrito divinamente inspirado. 

APjo XII, Divino aflante Spiritu (30 de septiembre de 1943), en 
AAS, 35 (1943), págs. 310-311. Instrucción de la Pontificia Comi- 
sión Bíblica (13 de mayo de 1950), en A4S, 42 (1950), pág. 501. 


BM. J. LAGRANGE, L' interpretation de la Sainte Écriture par U' Eglise, 
en RB, 9 (1900), págs. 141-142. 


1Jn: 11,50. *1s53,8. *Sal2,7. *Heb1,5, *Act 13,33. “Heb5,3, 


Bibl.: C. A. BLANCHE, Le sens littéral des Écritures d'aprés S. 
Thomas, en RThom, 14 (1906), págs. 192-212. H. LesÉrTRE, Litiéral, 
sens, en DB, IV, cols. 294-300. P. SYBAVE, La doctrine de S. Thomas 
d'Aquin sur le sens littéral des Ecritures, en RB, 35 (1926), págs. 40-65. 
A. FERNÁNDEZ, De mente sancti Augustini relate ad unitatem sensus 
litreralis, en VD, 7 (1927), págs. 278-284. A. COLUNGA, ¿Existe 
pluralidad de sentidos literales en la Sagrada Escritura ?, en EstB, 2 
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(1943), págs. 423-447. E. NACAR, Sobre la unicidad o duplicidaa 
de sentido literal en la Sagrada Escritura, en CTom, 68 (1945), págs. 
362-372. F. LórPez, La multiplicidad de sentidos literales en la Es- 
critura según los autores españoles: 1550-1650, en ATG, 10 (1947), 
págs. 395-419. A. FERNÁNDEZ, Institutiones Biblicae scholis acco- 
modatae, 6.* ed., Roma 1951, págs. 368-377. S. MuÑñoz IGLESIAS, 
en DocB, pág. 130, n.? 534, 608, 609, 635, 652, 684. F. SPADAFORA, 
Dizionario Biblico, Roma 1955, págs. 539-541. 


S. BARTINA 


LITÓSTROTOS (aram. gabbéta?; M9óoTpwTOoV, 
der. de Ai9os, «piedra», y otpuwTós, adjetivo verbal 
pasivo del verbo orpwvvupr, «alfombrar», «extender 
en el suelo», significa, por consiguiente «enlosado», 
«empedrado»; Vg. Lithostrotos). Como nombre común 
se halla en la versión de los LXX para designar un pavi- 
mento de mosaico en el palacio de Artajerjes*, o el 
empedrado del patio donde se reunía el pueblo en el 
templo de Salomón?. Flavio Josefo lo emplea también 
para designar el pavimento que cubría la parte norte 
del recinto del Templo?4. 

Como nombre propio, según san Juan?, es el que se 
daba en griego al lugar donde Pilato se sentó en el 
estrado o tribunal, y sacó a Jesús para presentarlo 
al pueblo como reyB, El nombre de origen arameo de 
Gábbata con el que era designado el mismo lugar, no 
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tiene la misma significación que el nombre griego, 
sino acaso la de «dorso» o «joroba» (heb. y aram. gab)“, 
«bandeja» o «escudilla»P, no Jugar «alto» o «saliente»!, 

De la narración evangélica se infiere que el lugar 
llamado Litóstrotos o Gábbata estaba situado frente a 
la entrada del Pretorio, donde los judios no quisieron 
entrar en vísperas de la Pascua para no mancharse por 
el contacto*. Se trataba, por consiguiente, de un patio, 
una plaza o una calle, contiguos al palacio o a la sala 
donde Pilato entabló el juicio. Cabe también dentro 
de lo posible que el Litóstrotos o Gábbata no designara 
un espacio limitado frente al pretorio, sino el barrio 
de la ciudad donde se hallaba el pretorio en aquel mo- 
mento, y donde Pilato presentó Jesús al pueblo. 

La localización del Litóstrotos es todavía objeto de 
enconadas discusiones, inseparables de las relativas 
a la localización del — Pretorio, en donde se llevó a 
cabo el proceso civil de Jesús. Si el Pretorio estuvo 
situado en la torre Antonio, el Litóstrotos podría de- 
signar el patio empedrado o la calle de acceso que se 
hallan junto al arco de Adriano llamado del Ecce Homo*. 
En todo caso, este empedrado y otros similares, con- 
temporáneos, como los de Haram el-Halil o Rámet 
el-Halil, en Hebrón, o algo posteriores, como la pavimen- 


Sección del Litóstrotos de la torre Antonia. Se puede observar, entre las losas, uno de los canales que 
conducían el agua de lluvia hasta unas cisternas. (Foto P. Termes) 
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tación de algunas calles de Jerusalén, obra de Herodes 
Agripa II o de Adriano, pueden dar una idea de lo que 
sería el Litóstrotos evangélico. 

AF. JoseFO, Bel. fud., 6, 1, 8 [85]; 3, 2 [189]; cf. M. ALINE DE 
Sion, La forteresse Antonia, Jerusalén 1956, pág. 225. P. BeEnorT, 
Prétoire, Lithostroton et Gabbatha, en Exégése et Théologie, 1, Paris 
1961, págs. 337. BI. DE LA POTTERIE, Jésus roi et juge d'apres Jn 
19,13, en Bibl, 41 (1960), págs. 217-247; íd., L'emploi de gis dans 
Jean et ses incidences théologiques, en Bíbl, 43 (1962), págs. 371-372, 
CM. REVUELTA SAÑUDO, La localización del pretorio, en EstB, 20 
(1961), págs. 272-274. UC.C. TorREY, Studies in the Aramaic of 
the First Century A.D., en ZAW, 65 (1953), págs. 332-333. EP. 
BenNorT, op. cit., l, pág. 337. YC. Korp, en Die heilige Státe der 
Evangelien, Regensburgo 1959, pág. 418, sostiene que este enlosado 
no es del tiempo de Herodes, sino del de Adriano. De ser verdad lo 
que afirma Aline de Sion (op. cif., págs. 110-111), no cabe duda que 
el enlosado es anterior al arco. B. BAGATTI, en Resti romani nelle 
area della Flagellazione, en LA (1957-1958), pone en duda que los 
pilares del arco estuviesen asentados sobre las losas estriadas del 
antiguo empedrado, porque en aquel punto aflora la roca hasta el 
nivel del pavimento, pero no cabe duda que la doble hilera de estrías 
no concuerda con el eje del triple arco de Adriano, sino con el 
doble eje del arco de la Antonia. 

1Est 1,6. *2Cr 7,3. "Jn 19,13. *+Jn 13,28-29,33.39; 19,4.5.9.13, 

Bibl.: M. GODELEINE DE SION, Le Lithostrotos d'aprés les fouilles 
récentes, Paris 1933. L. H. VINCENT, L'Antonia et le Prétoire, en 
RB, 42 (1933), págs. 83-113; id., Le Lithostrotos évangelique, en RB, 
59 (1952), págs. 513-530; íd., L'Antonia, palais primitive d'Hérode, 
ne RB, 61 (1954), págs. 87-107; id., Jérusalem de [' AT, 1, París 1954, 
págs. 193-221. J. STARCKY, art. Lithostroton, en DBS, Y, cols. 
398-405. M. ALINE DE SIO0N, La forteresse Antonia aú Jérusalem, 
et la question de Prétoire, Jerusalén 1956. J. BLINZLER, El proceso 
de Jesús, Barcelona 1959, págs. 223-226 (trad. cast.), con abundante 
bibliografía. 

G. CAMPS 


LITURGIA (heb. “ábódah, Seret, mesaret; herroup- 
yla, Aerroupyelv, Asrroupyos, Asitoupyixos; Vg. offi- 
cium, ministerium, ministrare, minister). 1. ORIGEN DE 
LA PALABRA Y USO ENTRE LOS CLÁSICOS. SIGNIFICADO 
POLÍTICO Y TÉCNICO. El término «liturgia» (Aertoupyia 
o Antoupyia) según el sentido etimológico deriva de 
la combinación del sustantivo Añitov O Asitov («pú- 
blico») y de la raíz ¿py que como sustantivo (¿pyov) 
significa «obra», «función». Tó Asitov derivado de 
Adós («pueblo») entraña en el uso corriente de los clá- 
sicos griegos el concepto de «cosa pública». El verbo 
Aerroupyelv correspondiente a Asitoupyla, tiene el 
sentido de llevar a cabo un acto público, un servicio, 
en beneficio de todos los ciudadanos. Cualquier servicio 
prescrito por las leyes se designaba con el término 
Aerrovoyia. Los ciudadanos griegos (siglos v-vII A.C.) 
que poseían un censo superior a tres talentos estaban 
encargados por turno, en tiempo de paz y de guerra, 
de un conjunto de prestaciones diversas en favor del 
bien público (Aertoupyia1), y a tal efecto eran inves- 
tidos por el Estado. Estos oficios tenían, pues, un ca- 
rácter honorífico y un alcance comunitario. 


2. SIGNIFICADO CÚLTICO-TÉCNICO. Hacia el siglo 1 
A.C. el término Aerroupyia, del concepto de un servi- 
cio llevado a cabo en favor del pueblo, pasó a significar 
el conjunto de servicios que constituían el «culto a los 
dioses» (Aerroupyeiv Ttois JGeois) debido a la íntima 
conexión que guardaban el culto y el estado, la religión 
y el interés público. Aristóteles habla ya del culto debido 
a los dioses Asttoupyia Trpos TOUS JeoúsA. Pero 
no obstante, el uso religioso del término aparece tardía- 
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mente y se usa contadas veces. Aeitoupyós raramente 
se halla en sentido religioso y todavía menos Asttoup- 
yixós. En Egipto, el término se introdujo por influen- 
cia helénica, en sentido de oficio público obligatorio 
o de oficio cultual, indistintamente. 


A ARISTÓTELES, Polfit., 3,10,11; 7,13. 


2. EN LA TRADUCCIÓN DE Los LXX Y EN LA VG. En 
Egipto, donde se realizó la versión bíblica de los LXX, 
los términos Aeitoupyelv y Aertouvpyia entraron en la 
SE en sentido religioso, para indicar el servicio cultual 
que los sacerdotes y levitas debían desempeñar en el 
Templo de Jerusalén, particularmente la ofrenda de sa- 
crificios, en nombre y en favor del pueblo. Esto porque 
los términos en cuestión se encuentran en los libros 
que más directamente tratan del culto judío (Éx, Nm, 
Cr zh 

Los LXX al tomar del vocabulario griego estos vo- 
cablos, les dan un nuevo significado. Efectivamente, 
Aartpevsiv era un término demasiado genérico. En 
cambio, Aertoupyelv y Asiroupyia (Vg. officium, mi- 
nisterium), sin estar ligado a la religión pagana, pues 
la lengua griega sólo muy tardíamente admitió Aeiroup- 
yia para designar los ministros del culto, entrañan el 
sentido de «servicio de carácter público». Óptimamente, 
pues, los LXX aplicaron el significado político-técnico 
de liturgia al culto divino, siendo así que el pueblo 
hebreo era un pueblo teocrático, cuyos oficios públicos 
y políticos tienen siempre resonancias de carácter reli- 
gloso y comunitario. De esta manera, siempre que Jerét 
significa una acción cultual, los LXX traducen por 
Aerroupyelv; en caso contrario usan otro término. 
Y lo mismo cabe afirmar de “ábóodah que sólo se traduce 
por Aerroupyia cuando indica el culto sacerdotal. 

De las cien veces que los LXX usan Asitoupyelv, 
traducido Seéret, más de setenta se encuentran en con- 
textos a propósito de las funciones propias de los sacer- 
dotes y levitas en el santuario o en el altar. En los 
demás casos suele expresar el servicio prestado a un 
hombre*. Por otra parte, el verbo “ábad asume este sig- 
nificado a causa de su indeterminación («hacer», «servir», 
«obrar»). Los LXX lo traducirán por AaTtpevelv, 
Soudeverw, y la Vg. por servire, colere?, inmolare”, 
sacrificare*, hasta que pasa a significar el servicio de 
Dios en el tabernáculo de la reunión* o, simplemente. la 
prestación de un servicio cultual*. *4Abódáh, de aplica- 
ción más amplia, significará, por último, el culto en 
sentido general o rito concreto. 


1Gn 39,414. *Éx 20,4. %Éx 3,12. *Éx 19,1. 
“Nm 4,48. 


$Nm 4,23. 


3. SU EMPLEO Y EVOLUCIÓN EN EL ÁNTIGUO TESTA- 
MENTO. En el libro de los Números es donde más 
abunda el término Serét (Aerroupyeiv; Vg. ministrare), 
que alterna con “ábad (Aatpeverw; Vg. servire). Se dice en 
especial del servicio cúltico que los levitas prestan a los 
sacerdotes? y éstos a Dios. Al comparar Nm 8,5-26 
con Éx 29,1-37 y Lv 8,1-36, donde se describe la elección 
y consagración de sacerdotes y levitas respectivamente, 
se ve que tanto las funciones levíticas como sacerdotales 
tienen el mismo carácter representativo: servicio divino 
en favor del pueblo, que por esta razón exige de ellos 
santidad y separación?. Los sacerdotes son los que se 
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acercan a Yahweh?, y de este modo análogo los levitas*. 
Este oficio sagrado de los sacerdotes y levitas viene 
indicado por el sustantivo “abódah*? para los sacerdotes 
y levitas a la vez*, o bien por el verbo Serét” para los 
sacerdotes y levitas?. Ambos términos que los LXX 
traducen por Aeitoupyla y Asitoupyelv, evocan el ca- 
rácter de prerrogativa anejo al ministerio cultual?. 

Nerroupyeiv tiene un sentido de «servicio sagrado 
público» mucho más preciso que Aatpevelv, y su 
significado se extiende a la obra entera del culto, 
al servicio del Tabernáculo, propio de los sacerdo- 
tes?”. 

En el Deuteronomio se menciona cinco veces el oficio 
sacerdotal y levítico con el verbo Séref que los LXX 
traducen por Asitoupyeiv*. En Dt 21,5 sorprende 
la ausencia de Aerroupyeiv que, en cambio, aparece 
en 18,5-7 en el sentido de «administrar en nombre de 
Yahweh» y en 17,12 «servir a Yahweh». 

Los libros históricos posteriores al Pentateuco, usan 
el verbo serét (LXX Aerroupyeiv) para designar el 
ministerio cultual de los sacerdotes y levitas. En los 
libros de Samuel y Reyes AsitToupyelv, Ccorrespon- 
diendo a Séréf, aparece en pocos, pero característicos 
casos1?. En 2 Sm 13,17; 1 Re 1,4-15; 10,5 y 19,21 se usa 
de nuevo seret en sentido profano. En Nehemías y Cró- 
nicas se repite el término Aerroupyeiv referido a la 
Toráh (6 vóyos)*. La misma expresión designando 
el servicio sagrado de los levitas ordenado por David se 
repite en 1Cr 16,4; 2 Cr 8,14. Todavía Aertoupyelv 
correspondiendo a Sérét en 1 Cr 15,2; 16,37; 23,13; 26,12; 
2313 7 EA 2 OE ISLOS 23467 20 dl 7 300% 

En los libros proféticos y sapienciales casi nunca se 
halla el término Aerroupyeiv, pues, las alusiones al 
ministerio sacerdotal y levítico son muy raras. Is 60,7 
alude al culto sagrado público con el verbo Seretf, y 
los LXX lo traducen de una manera aproximada sin 
usar Aerroupyeiv. Joel** habla del llanto de los sacer- 
dotes que sirven (mésaret) a Yahweh y los LXX tra- 
ducen en este caso por Aeitoupyeiv. En Ez caps. 40-48 
aparece de muevo Serer traducido por Aeitoupyelv 
la mayor parte de las veces. En estos capítulos es fre- 
cuente la expresión «servidores de la casa» en 46,22; 
44,11; 45,5, o bien, «servir a Yahweh» en 40,46; 44,15.16, 
o bien «servir al pueblo» en 44,11-12.17, o simplemente 
«servir con las vestiduras santas» en 44,19, o en el 
«lugar santo» en 44,27. En Eclo 45,19 Aerroupyelv y 
leparreverv se usan como sinónimos. De hecho, het- 
Toupyeiv en los ejemplos aducidos designa el servicio 
cultual prestado por los ministros y leparevelv SIg- 
nifica «desempeñar las funciones sacerdotales». A 
este respecto es interesante ver que en ls 61,6 iepeis 
y Aeitoupyioi son puestos en idéntico plano, también 
en Éx 19,6-7 y Eclo 4,14, donde la vida de los hijos de 
Israel «miembros de un reino de sacerdotes» es concebl- 
da como un servicio cultual. 

De todo ello se colige que los LXX adoptan el grupo 
Aerroupyeiv en un sentido esencialmente religioso y 
cultual. Introducido por los LXX en el léxico religioso 
del judaísmo, no había otro término más apto para 
expresar las características del ministerio cultual de 
Israel, pues además de llevar implícitos los significados 
de servicio y función pública, expresaba también el 


1057 


LIrPURGIA 


sentido de posición honorífica y de función reservada 
a los investidos. 

1Nm 3,6-10; 8,13. *Éx 19,22; Nm 16,5; 16,9-10; 18,6. 3Lv10,3; 
21,17-21; Ez 42,13; 44,13. *Nm 18,23. *Nm 18,7.; 1 Cr 9,13; 
24,3. “Nm 4,23.37.48; 8,15.19; 1 Cr 9,13. "Éx 28,43; Dt 17,12. 
Nm 3,64; 18,2, "Nm 16,9. Nm 18,21. Dt 10,8. 121 Sm 2, 
18; 1Re8,11;2Re25,14, *Neh 10,37;2 Cr 31,2. *J11,9.13;2,17. 


4. EN EL NUEVO TESTAMENTO. En el NT Aeitoup- 
yeiv y hAerroupyia (Aerroupyikós en Heb 1,14) se 
encuentran con significado religioso referidos al culto 
sacerdotal del AT. Así en Lc caps. 1-2, donde se trata 
del ministerio cultual del sacerdote Zacarías, y en Heb 
9,21 y 10,11. En estos tres casos está fuera de toda duda 
que se habla del culto judío. Para caracterizar el culto 
sacrificial del AT, el NT emplea el vocablo Aartpeia y 
el verbo correspondiente Aarpeúemw!, aplicado no 
sólo al servicio sacerdotal, sino también a las plegarias 
de los israelitas piadosos que esperan el Mesías?. Los 
mismos términos se transfieren al servicio cristiano, en 
el sentido general de vida dedicada y consagrada? 
y al culto perfecto que los elegidos rinden al Señor en la 
Jerusalén celeste*. En realidad, el NT a diferencia de 
los LXX, no conoce una distinción precisa entre Aet- 
Toupyelv y AaTpevelv?. 

En Jo que concierne al culto de la nueva comunidad, 
en general se constata cierta fluctuación e imprecisión 
en la terminología neotestamentaria. Ninguno de los 
vocablos del AT puede expresar la profunda realidad 
del culto cristiano, que es ante todo «congregarse en 
nombre de Jesús». El verbo cuvayeodoa de Mt 18,20 
dio origen al sustantivo ouúvagis, «asamblea religio- 
sa», muy frecuente en las primeras comunidades. 
Pero el término Aeiroupyla, que comporta el sen- 
tido público y comunitario de la cúvagis, acabará por 
imponerse. Sin embargo, su uso prematuro hubiera 
dado lugar a no pocas confusiones, debido a su alcance 
demasiado técnico. En las comunidades apostólicas era 
seguramente de todos conocido el significado religioso 
de este término que al punto evocaba el culto de la 
antigua alianza. Caducada ya la religión de Israel y 
de su Templo, pasarán todavía algunos decenios antes 
que los términos del vocabulario religioso de los LXX 
(iepeús, Suola y otros) vengan a significar el sacer- 
docio y el sacrificio de la nueva alianza. El autor de 
la epístola a los Hebreos se esfuerza en demostrar la 
superioridad del sacerdocio de Cristo y la eficacia 
de su expiación respecto del sacerdocio ldevítico como 
se ve en 4,14;10,21 y lo mismo en Ap 1,6; 5,10; 20,6. 

El culto del NT vendrá expresado por las voces 51a- 
kovelv, «servir», y Siakovia, «servicio», afines a AsiToup- 
yelv Aerroupyia. En Heb 8,1.2.6 la kAerroupyla se 
aplica al ministerio sacerdotal de Cristo. El vocablo 
Aerroupyós (Vg. minister) del ver. 2 raramente se 
halla en el AT y se dice de un ministro cualquiera 
nunca del sacerdote. En cambio, el autor de Hebreos 
lo aplica a Cristo que, como siervo de Dios, se ha hecho 
nuestro ministro. En el ver. 6, los términos del culto ve- 
terotestamentario son referidos igualmente a Cristo, 
el Mesías glorificado que rinde a Dios un culto perfecto 
llevando a término la liturgia de la antigua alianza. 
Como se ve, en la epístola a los Hebreos el término 
AetToupyelv asume un sentido muy amplio. Heb 1,7 
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llama Aeitoupyos a los ángeles en cuanto que son ins- 
trumentos de la voluntad de Dios y Aeitoupyika en 
1,14 (Vg. administratorii) que ejercen su ministerio di- 
vino ayudando a los hombres. 

La Aerroupyla se concibe también en relación a su 
significado clásico de munus, de oblación, de oficio 
público, aplicado al ministerio de Pablo, que se cali- 
fica a sí mismo de ministro (Asrroupyóos) de Cristo, 
significando con este mismo término sus funciones 
sacerdotales y apostólicas? e indicando que el sacer- 
docio del NT está subordinado al único sacerdocio de 
Cristo. En Flp 2, 17 compara su función de apóstol a 
la del sacerdote que ofrece el sacrificio. Por medio de 
su acción apostólica, Pablo ofrece a Dios la fe de los 
filipenses, y esta oblación es un verdadero sacrificio (Su- 
cia), un servicio cultual (Aeitoupyia). 

Act 13,2 es el único caso del NT en que Aseitoupyeiv 
indica indirectamente el culto cristiano. Los carismáticos 
y maestros de la comunidad de Antioquía, antes de ser 
llamados al apostolado, cumplían el servicio del Señor 
y ayunaban. Aquí el ayuno es puesto con la función 
cultual de imponer las manos. Del inciso del ver. 1, 
«ará Thv oucav ¿xkAnolav se desprende que se trata 
de una función de interés comunitario. Esta misma 
interpretación se halla en la Didajé 15,1, donde Aet- 
Toupyelv indica el culto de la Iglesia. Por otra parte, 
en Efes 5,2 y Heb 10,5 tpoopopa, «oblación», y Sucia, 
«sacrificio», aparecen unidos, lo mismo que en la carta 
de Clemente Romano* del año 96; donde el término 
Aerroupyia viene a ser sinónimo de «sacrificio». 

En Rom 13,6 se llama Aerroupyós a los simples fieles 
o a los magistrados. Es difícil, sin embargo, saber si 
se refiere a los primeros o a los segundos. Aquí el tér- 
mino Aerroupyós se ha empleado en sentido amplio. 

Finalmente, el sentido de Asrtoupyós, Aeitoupyelv, 
designando las obras de caridad relacionadas con el culto 
es muy incierto. En Flp 2,25 se aplican a Epafrodito los 
nombres de «rróotToAos y Aerroupyós. En Flip 2,29- 
30 la colecta a favor de los santos de Jerusalén se pre- 
senta como un servicio, un ministerio santo, en relación 
al culto sagrado. En este caso Aeiroupyia asume el 
sentido neotestamentario de Siakovia”. Véase ade- 
más 1 Cor 16,15; Heb 6,10; Ap 2,19 donde el servicio 
material tiene una índole religiosa a causa de la intención 
que lo inspira. La Aerroupyia es un verdadero mu- 
nus en 2 Cor y la plegaria de 2 Cor 9,11 es un sacri- 
ficio (Sucia) grato a Dios como la beneficencia?. En 
2 Cor 9,12 se ve como el servio (í S1Gkovia TñS Ael- 
Toupyias) resulta un motivo de acción de gracias. 
Por eso la kowovía (ver. 13) es una verdadera súlo- 
yia (ver. 5), una verdadera Aeitoupyia. 

Después de todo lo dicho se puede establecer que el 
vocabulario bíblico del NT se refiere al culto israelítico 
para indicar el servicio cultual (Aerroupyia), la ofrenda 
sacrificial (rpoopopó) y la plegaria solemne (eúxapro- 
Telv TÓ Os) de los cristianos. En la epístola de Cle- 
mente Romano, el oficio cultual y jerárquico de obispos 
y presbíteros se presenta también como AsitoupyÍa. 

Lentamente, a medida que crece la interpretación 
espiritual del culto judaico — la destrucción del Templo 
y la transición del sacerdocio influyeron no poco en 
este sentido —, el uso cristiano va tecnificando el tér- 
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mino Aerroupyia, hasta llegar a significar exclusiva- 
mente la celebración del sacrificio eucarístico. En la 
Traditio apostolica de Hipólito (antes de 215) Ae1- 
Toupyia ya se diferencia de Siakovia. Y a partir del 
siglo 1v-v hallamos que el vocablo Asitoupyia como 
apelativo del culto cristiano es cosa usual, sobre toda 
en Oriente. Pero la evolución del término ya se halla 
ultimada en los escritos del NT (> Culto). 

ACLEMENTE ROMANO, 1 Corintios, 40,2-5, 44,2. 

Rom 9,4; Heb 9,1.6. *Lc 2,37; Act 26,7. 3Lc 1,75; Act 24,24; 


Fip 33; Heb 9,14. *Ap: 7,15; 29,34 *"Heb..8,953 13,10, “Rom 
15,16... *Rom 15,27; 2 Cor 9,12. *Heb'13,15-16. 


Bibl.: C. V. DAREMBERG - E. SAGLIO, Leitourgia, en Dictionnaire 
des antiquités grecques et romaines, V, Paris 1873 y sigs., págs. 1095- 
1098; íd., Munus, ibíd., VI, págs. 2038-2046. J. OEHLER, NAet- 
Toupyla, en PauLY-Wissowa, XII, cols. 1871-1879, A. van VELD- 
HUISEN, Wie zijm Aertoupyor Jeou in Rom 13,6, en ThSt, 32 
(1914), págs. 312-314. J. M. HANSSENS, Institutiones liturgicae de 
ritibus orientalibus, Roma 1930, págs. 21-41. O. CASEL, Aetroup- 
yla-munus, en OrChr, 7 (1932), págs. 289-302. P. OPPENHEIM, 
Name und Inhalt der Liturgie bei den Alten, en ThQO, 113 (1932) 
págs. 35-53. H. FRANK, Zu Aeitoupyla-munus, en ALW, 13, 
(1935), págs. 181-185, P. OPPENHEIM, De nomine et notione litur- 
giae, en Institutiones systematico-historicae in sacram liturgiam, VI, 
Turín 1941, págs. 1-80. E. RAITZ VON FRENTZ, Der Weg des Wortes 
«Liturgie» in der Geschichte, en ELit, 55 (1941), págs. 74-80, H. 
STRATHMANN, Aeitoupyéow, Aeitoupyla, AsitoUpyÓOs, AELTOUPYIKOS, 
en TAW, IV, págs. 221-238. A. ROMEO, Jl termine Mertoupyla, 
nella grecitá biblica, en Miscellanea liturgica in honorem Dom C. 
Mohlberg, Il, Roma 1949, págs. 467-519, 


C. PIFARRÉ 
LITUANAS, Versiones. > Bálticas, Versiones. 


LO» <AMMÍ («no pueblo mío»; O Adaós pou; 
Vg. Non populus meus). Nombre simbólico dado por 
el profeta Oseas al tercer hijo que tuvo de Gómer, la 
prostituta, hija de Dibláyim*. La palabra presenta una 
gradación respecto a los mombres de los dos hijos an- 
teriores, —> Yizréé"1 y > Ló” Ruhamah. Yahweh, que in- 
fligirá un castigo a la casa reinante (Yizré“8”), no quie- 
re perdonar más a su pueblo (Lo? Ruhamah), ya que 
ha roto definitivamente sus relaciones con él (= no 
pueblo mío = Lo” *Ammi). Se trata, pues, de una ame- 
naza de ruptura de la Alianza establecida en el monte 
Sinaí, al salir de Egipto el pueblo escogido. 


tOs 1,9. 


Bibl.: R. AucÉ, Profetes Menors, en La Bíblia de Montserrat, 
XVI, Montserrat 1957, págs. 31-32, A. DErssLER, Osée, en La 
Sainte Bible, VII, París 1961, pág. 38. 


R. AUGÉ 


LÓ (LO») DEBAR («sin pastos ?», AadáBap, AwBa- 
Báp; Vg. Lodabar). Localidad de Galaad, patria de 
Makir, hijo de “AmmbPeél, en cuya casa estuvo Mefiboset 
antes de ser llamado por David*. Posiblemente idéntica 
a Lidbir de Jos 13, 26; lo mismo sucede con Ló” Dábaár 
de Am 6,13, en que se hace referencia a la facilidad 
con que cayó en manos de Jeroboam II. Su locali- 
zación es muy discutida y se supone en relación, según 
el contexto de 2Sm 17,27, con Mahánáyim. Podría 
ser Umm el-Dabar, al sur del Wadi el-“Arab, que ha 
conservado el nombre primitivo. 

12 Sm 9,4.5; 17,28. 

Bibl.: AbeL, II, pág. 304. Simons, $5 300, 769, 1515, 


R. SÁNCHEZ 
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LO» RUHAMAH («no compadecida»; Oúx hkenuévn, 
«no amada»; Vg. 4Absque misericordia, «sin clemencia»). 
Nombre simbólico dado por el profeta Oseas, por orden 
de Yahweh, a la hija que tuvo de Gómer?. Representa 
la casa de Israel, la cual por su idolatría, no ha sido 
amada, pues el Señor «mo se compadecerá más» de 
ella, no tendrá para ella más ternura ni afecto paterno. 


lOs 146.95 2,3.20. 


Bibl.: R. AusÉ, Profetes Menors, en La Biblia de Montserrat, 
XVI, Montserrat 1957, págs. 30-31. A. DeissLer, Osée, en La 
Sainte Bible, VII, París 1961, pág. 37. 

R. AUGÉ 


_ LOBNA. Lugar de la tribu de Judá situada en la 
Séfeláh. — Libnah. 


LOBNI. Nombre que la Vg. daa dos personas lla- 
madas —> Libni en el T. M. 


LOBO (heb. zé*éb; AMixos; Vg. lupus). Variedad 
del Canis lupus europeo que se daba y da en Palestina 
(> Fauna). 

La docena de textos bíblicos, de uno y otro Testa- 
mento, que nombran al lobo, lo hacen casi siempre en 
el lenguaje figurado de la comparación cual símbolo de 
la crueldad y del peligro para los rebaños: Benjamín, 
lobo rapaz, príncipes como lobos que devoran la presa 
y derraman sangre, los caldeos más vivaces que el lobo 
nocturno, los jueves sanguinarios?, etc. 

El imposible de hermanar lobos y corderos”? lo rea- 
lizará la paz mesiánica que describe Isaías*. 

En el NT, el lobo es siempre imagen de la ruina aus 
destroza el rebaño; como la Iglesia es también el rebaño 
de Dios, nada tiene de extraño que quienes la combaten 
y devoran sean asimilados a los lobos carniceros?, 
capaces de atacar al Pastor generoso que arriesga su 
vida por las ovejas. 


1Gn 49,27; Jer 5,6; Ez 22,27; Hab 1,8; Sof 3,3. *Eclo 13,21- 
21s 11,6; 65,25, “Mt 7,15; 10,16 y par.; Act 20,29; Jn 10,12. 


Bibl.: G. Borkamm, Aúxos, en TAW, IV, págs. 309-313, 
C. WAU 
LOCURA (heb. Siggatón; Exoracis, pupila; Vg. 


amentia, insania). En sentido literal se denomina locura 
a la enfermedad que consiste en la privación del recto 
uso de la razón. 

Antiguamente se la consideraba como una dolencia 
misteriosa, obra del mal espíritu y castigo de Dios por 
el delito de infidelidad a la Ley divina, tanto por parte 
de los individuos? como por parte de las naciones*. La 
sanción afectaba incluso a los irracionales, como lo 
indica la hipérbole: «Heriré de pasmo a todos los caba- 
llos»?. A causa de ello, nadie se atrevía a importunar 
a los locos, por el temor de que el mal espíritu tratase 
de cambiar de residencia. Por este respecto que se tenía 
a los dementes, David, al huir de Saúl al reino de Gat, 
trató de disimular su identidad fingiéndose loco y se 
dedicó a escribir táw (que en la escritura antigua 
tenían forma de X) o, según la versión Alejandrina, 
a «tamborilear en las puertas» y dejaba correr la ba- 
ba por sus barbas?. 
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Otras anormalidades del enajenado mental era «lan- 
zar llamas, saetas y muerte»? o las que evidenciaron 
los dos locos de que nos habla el AT. Uno fue Nabuco- 
donosor, que «comía hierba como las reses vacunas y 
bañábase el cuerpo del rocío del cielo, hasta que los 
cabellos llegaron a crecerle como (las plumas) al águila 
y las uñas como a las aves»*, con lo que el hagiógrafo 
quiere decir que el monarca babilonio sufrió de zoan- 
tropía u otro desequilibrio similar, que produjo en el 
paciente un complejo y una actuación propios de irra- 
cionales. El melancólico Saúl padeció una fuerte depre- 
sión nerviosa o quizá algo más grave que se manifestó 
en manía persecutoria y en afición a predicar en la 
soledad de su palacio ante supuestas multitudes”. 


1Dt 28,28.34. Jer 25,16; 50,38. *Zac 12,4. *1Sm 21,12-14. 
5Prov 26,18-19. “Dan 4,30. ”?iSm 16,14; 18,10. 


El NT guarda memoria de algo que, al menos en sus 
signos exteriores — lo único a que llegaba el pueblo —, 
tiene cierta afinidad con la locura y por eso se identi- 
ficaba con ella. Es la enfermedad de los que en el 
evangelio se llaman lunáticos, que quizá no pasó de 
epilepsia. Algunas veces se dio al mismo tiempo la 
posesión diabólica, como en el caso del niño curado 
por Cristo?. 

Por las actitudes que solian adoptar y muchas veces 
por menosprecio, el vulgo llamó locos a los profetas, 
en especial a los falsos?. También los parientes (o quizá 
meros seguidores) de Cristo creyeron ser debida a locura 
la entrega del Maestro al apostolado con despreocu- 
pación de las propias necesidades de alimento y des- 
canso?, como el escéptico Festo creyó que los estudios 
de Pablo habían dado con el apóstol en la locura?. 
Cristo toma el llamar a uno loco como símbolo de las 
ofensas verbales al prójimo, que son sancionadas en 
el juicio de Dios?. 

También en el lenguaje metafórico la palabra «locura» 
es objeto de frecuente uso. Ya en el AT califica de 
locura todo lo que no es «sabiduría y ciencia»*, cualidad 
humana de orden práctico que hace llevar una vida 
recta. Muchos llamaron a la economía evangélica, a su 
conocimiento y a su práctica «locura de la cruz» y «lo- 
cura de Dios»”, como advierte en singular pasaje apo- 
logético el apóstol de las Gentes. 


12Mt 17,14-20 y par.; cf. Mt 4,24; 117/15. *2 Re 9,11; Jer 29,26; 


Os 9,7. ¿Mc 3,20-21. “Act 26,24, “Mt 5,22. “Ecl 1,17; 2,12-13; 
7,25; 10,12-13. ”1Cor 1,18.253. 
Bibl.: E. Lesérre, en DB, IT, cols. 2301-2302. J. HaLÉvY, La 


folie de Nabucodonosor, en Revue Sémitique, 10, Paris 1902, págs. 
281-286. 
J. PRECEDO 


LOD. Según la Vg., que en este caso sigue de cerca 
la forma hebrea (lód), mombre de ciudad mencionada 
en ambos Testamentos, que es más usualmente conocida, 
por su derivación del griego, como —> Lydda. 


LOG. Infima medida hebrea para líquidos que en 
algún pasaje equiparan los LXX a una kotúvAn, o 1/4 de 
litro, y que en el NT parece tener su equivalencia en el 
EéoTns o sextarius romano, pero la identificación no 
puede ser sino aproximativa. Lo mismo cabe decir 
de los intentos modernos de establecer su capacidad en 
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Anverso y reverso del papiro Egerton 2 (fragmento n.* 2), que contiene partes de un evangelio apócrifo de la 
segunda mitad del siglo 11 D.cC. 


0,54 litros. Se ha encontrado el f/óg entre los textos de 
Ugarit y las versiones lo valúan en 1/4 de — qab. 


Lv 14,10.12.15.21, etc.; Mc 7,4. 


Bibl.: H. Lew, Assyro-Babylonian and Israelite Measures of Ca- 
pacity and Rates of Seeding, en JAOS, 64 (1944), págs. 65-73. A. G. 
Barro1s, Manuel d'archéologie biblique, MI, París 1953, págs. 248-252, 


C. WAU 


LOGIA. Los logía designan todo dicho aislado, atri- 
buido a Jesús por vía de tradición y que no consta en 
nuestros evangelios canónicos, como, por ejemplo, en 
Act 20,35: «Mayor felicidad es dar que recibir». El 
primero en mencionarlos es Papías en sus Aoyiwv 
kupiaxóv ¿Enynoess. El término no comprende, en 
Papías, únicamente los oráculos del Señor contenidos 
en los escritos canónicos, como lo entiende la versión 
siríaca de Eusebio, sino también los demás dichos del 
Señor que no se hallan literalmente en nuestros evan- 
gelios. Esos logia son los de ciertos papiros bíblicos, 
cuyo descubrimiento data tan sólo de fines del siglo xix. 
Ése es el caso de Papirus Egerton 2, cuyos logia parecen 
remontarse a una gran antigiiedad, puesto que se en- 
cuentran mezclados con los de Juan y de los Sinópticos. 
Mas, por otra parte, su dependencia respecto de los 
evangelios no parece dudosa. El mismo caso se da con 
los papiros de Oxirrinco (POxy). 

El valor de los logía de estos últimos papiros ha sido 
de nuevo sometido a discusión últimamente por el ha- 
llazgo de los manuscritos de Nag Hammádi, entre los 
cuales figura un evangelio apócrifo llamado de Tomás. 
En efecto, hasta el presente se creía que los POxy, 1, 
654 y 655, por ejemplo, no eran más que sentencias 
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alsladas. Ahora, en cambio, se sabe que formaban parte 
de una obra más elaborada y que es precisamente ese 
evangelio según Tomás. Para darse cuenta de ello, 
basta comparar el texto copto del nuevo evangelio 
(Prólogo, Logia 1 y 2) y los POxy, 654, 1-4 y 654, 5-9. 
Con la ayuda de esos dos textos se puede reconstituir 
con bastante probabilidad un texto original griego 
parecido a éste: 
Prólogo del evangelio según Tomás y logion 1 (POxy, 
654, 1-5). 
oútos oi Aóyo1r oi [Grróxpupor oús ¿Ad- 
Anoev *In(coU)s Ó Cv k[al éypayev "lovdals) Ó 
«al Swua(s) kad eltrev [Os Av TR ÉEpyunvel 
av TÓv A0ywv Toú[TOwvV eÚpn, IavátTou 
oú uN Yevon Tal 
(«Éstas son las palabras ocultas que habló Jesús el 
viviente y que escribió Judas, llamado también Tomás, 
y dijo: “Quien encuentre la interpretación de estas pa- 
labras no gustará la muerte” »). 
Logion 2 (POxy, 654, 5-9): 
[Meyer "In (cou)s 
un Tavoaxo%w Ó En[tóv TOÚ Entelv Ems av 
eúpr,, «al Ótav eú[pr] SauyBnShoerar kal Sap- 
Bn Seis Pacidevce:r k[ai Pacidevoas Gávamran- 
JETA 


(«Dice Jesús: “El que busca no cese de buscar hasta 
que encuentre y cuando haya encontrado se asombrará 
y asombrado reimará y reinando descansará”») (> Nag 
Hammadi). 

La pertenencia de ciertos POxy a un evangelio apó- 
crifo puede hacernos dudar de su valor, en lo que se 


1064 


refiere a la crítica textual del NT. Si bien es verdad 
que el sustrato semitico de las 114 muevas máximas del 
Señor deja sospechar detrás de ellas una tradición o 
unas tradiciones judeocristianas, parece cierto que esas 
tradiciones dependen de nuestros evangelios canónl- 
cos. Solamente los logia 7,15,18,29,42,49,59,60,70,74, 
80,83,84,85,87,97,98,106,110,112 y 114 no se hallan en 
nuestros evangelios canónicos. ¡Y con razón! Todos 
ellos expresan ideas claramente gnósticas: el león que 
es el espíritu malo «contra factor» del salterio maniqueo 
copto, la clásica distinción entre el nacimiento natural 
y el nacimiento espiritual, el movimiento cíclico del 
principio y del fin, el dualismo ontológico entre el espi- 
ritu y la carne, el carácter de extranjero del gnóstico 
en la tierra donde es un povaxos, la unidad interior 
que debe buscar el gnóstico partiendo de la pluralidad 
y de la diversidad (la de los sexos, por ejemplo), el 
ejemplarismo, el Adán primordial y celeste, y el vacío de 
la materia. Los demás logía son textos neotestamenta- 
rios deformados y muy a menudo delineados sobre un 
fondo gnóstico: así el logion 2 toma los textos de Mt 7,7-8 
y Lc 11,9-10, introduciendo en ellos las nociones gnós- 
ticas de turbación y admiración, de reposo o de domi- 
nación del Todo. Solamente algunos de los nuevos logia 
(por ejemplo, el logion 64 [Lc 14,16-24 y Mt 22,1-10)) 
podrían ser de alguna utilidad, según creemos, para el 
estudio de tradiciones que habrían cristalizado luego en 
nuestros evangelios canónicos. 

La primera constatación que puede hacerse sobre los 
logia en general es la tan pequeña cantidad de dichos 
originales del Maestro que nos han llegado por este 
medio, ya que los demás nos son conocidos por los 
evangelios canónicos. Los logía tienen poca importancia 
para la historia de Cristo y para el conocimiento de sus 
enseñanzas. Igualmente son de interés mediocre para 
la historia de la tradición evangélica. No hacen más 
que deformar muy a menudo textos antiguos más co- 
nocidos y caen en una extravagancia, que es imposi- 
ble hablar de tradición primitiva. No hay que creer, 
sin embargo, que es preciso negarles todo valor. En 
primer lugar nos permiten conocer mejor la historia 
del texto evangélico. Algunos de ellos, los que provienen 
de las variantes manuscritas del NT, pueden interesar 
a la crítica textual neotestamentaria. Los demás, los que 
deforman un pasaje más conocido de los evangelios, 
nos ayudan a comprender ciertos modos de interpretar 
la Escritura y dan un excelente testimonio del estado de 
espíritu de las comunidades a las que fueron transmiti- 
dos, aunque no fueran más que sentencias aisladas, O 
bien que formaran parte de colecciones o de relatos 
seguidos de la vida del Salvador. 


Bib].: FEuseñio, Hist. Eccl., 39,3. B.P. GRENFELL - A. S. HUNT, 
The Oxyrhynchus Papyri, I-XXV, Londres 1898-1959. Fun G. 
EVELYN WHITE, The Sayings of Jesus from Oxyrhynchus. Edited 
with Introduction, Critical Apparatus and Commentary, Cambridge 
1920. L. VAGANaY, Agrapha, en DBS, I, cols 159-198. H. Il. 
BeELL - T. C. SKEAT, Fragments of an Unknown Gospel, Londres 1935. 
L. CARFAUX, Paralléles canoniques et extracanoniques de l'Evangile 
inconnu, en Muséon, 49 (1936), págs. 55-77. C.R.C. ALLBERRY, 
A Manichaean Psalmbook, IL, Stuttgart 1938, pág. 69. A. Gut- 
LLAUMONT, Sémitismes dans les logia de Jésus retrouvés 4 Nag Ham- 
madi, en JA, 246 (1958), págs. 113-123. L. LarroLDT, Ein neues 
Evangelim, das koptische Thomas-Evangelium, libersetzt und bespro- 
chen, en ThLZ, 83 (1958), cols. 481-496. J. B. BAUER, De agraphis 
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genuinis evangelii secundum Thomam coptici, en VD, 37 (1959). 
págs. 129-146. J. Doresse, L'Évangile selon Thomas ou Les paroles 
de Jésus, París 1959. J. FITZMYER, The Oxyrhynchus Logoi of Jesus 
and the Coptic Gospel according to Thomas, en ThSt, 20 (1959), págs. 
505-560. A. GUILLAUMONT, H. C. PuecH, G. QuISPEL, W. TILL y 
YASSAH ”ABD AL-Masin, L'Evangile selon Thomas, París 1959 (trad. 
ing.: The Gospel according to Thomas, Leiden-Nueva York 1959), 
H. C. PUuEcH, Ghostische Evangelien und verwandte Dokumente, en 
Neutestamentliche Apokryphen, Tubinga 1959, págs. 158-272. R.M. 
WILSON, The Coptic Gospel of Thomas, en NTS, 5 (1959), págs. 273- 
276; id., The Gospel of Thomas, en Exp, 70 (1959), págs. 324-325, 
W. BarTscH, Das Thomas-Evangeliin und die synoptischen Evange- 
lien, Zu G. Quispels Bemerkungen zum Thomas-Evangelium, en NTS, 
6 (1960), págs. 249-261. B. BotTE, Papyrus bibliques, en DBS, 
XXXIV, cols. 1109-1120. G. GARITTE, Les «Logoi» d'Oxyrhynque 
et Uaprocryphe copte dit «Evangile de Thomas», en Muséon, 73 
(1960), págs. 151-172. O. Hortus, Das koptische Thomasevange- 
lium und die Oxyrhynchus-Papyri Nr. 1,654 und 655, en EvTh, 20 
(1960), págs. 21-42, 182-192. M. JourJoN, Papias, en DBS, XXXIV, 
cols. 1104-1109, 
J, MÉNARD 


LOGOS. 1. EL MUNDO GRIEGO. El término en- 
cierra un significado muy extenso. Pero dos de sus sen- 
tidos más usuales son los que le dan los estoicos: el 
Aóyos ¿vSidderos y el Ayos trpopopixós, a saber, 
«logos en la mente» y el «logos anunciado», esto 
es «el pensamiento» y «la palabra». Para nosotros, estos 
conceptos son distintos, mas no lo eran para los grie- 
gos. Logos no es jamás para ellos una «palabra» en el 
sentido de un conjunto de sonido (pqwví), sino una 
palabra determinada por la significación que lleva con- 
sigo y que comunica (puwvh onuavrixn; véase Aristó- 
teles, De Interpretatione, 4). Nóyos no es tampoco el 
«pensamiento», facultad o acción de pensar, sino una 
agrupación articulada de pensamientos, susceptible de 
una expresión inteligible. Puede ser una sola palabra 
(óñua), una proposición o frase, un discurso o un li- 
bro. Que sea pronunciado o escrito es cosa secundaria; 
es un logos. Esta noción encierra la idea de algo orde- 
nado, como una «proporción» matemática o aun una 
«ley» de la naturaleza. 


2. La BIBLIA. El logos de los LXX corresponde apro- 
ximadamente a dabár, «palabra» (aram. millah), término 
cuya extensión es tan grande como la de logos, aunque 
sin tener siempre el mismo significado. Es esencialmente la 
palabra pronunciada en cuanto que es medio de comu- 
nicación. El débar yahweh, «palabra de Yahweh), es la 
comunicación de Dios a los hombres, su revelación, 
especialmente gracias a los profetas, a quienes «llega 
la palabra de Dios». El conjunto de esta revelación 
divina es la Tóráh, que es a menudo paralela a debar 
yahweh o mejor sinónima. 

Toda la idea de revelación en el AT está condicionada 
por la analogía de la palabra pronunciada y oída: la 
revelación bíblica no es una visión. Respeta la distancia 
ontológica que separa al hombre de Dios. Éste, después 
de haber tomado la iniciativa de ir hacia el hombre 
y hablarle un lenguaje que puede comprender, espera 
su respuesta, de la misma manera que un hombre co- 
munica con otro hombre y espera una respuesta, sin 
forzar por eso el asentimiento, ni abusar de la persona- 
lidad o lesionar la libertad. Que Yahweh dirige de una 
manera semejante su «palabra» a las cosas inanimadas 
y que por esta palabra transforma el caos primitivo en 
un universo ordenado, es la explicación bíblica de la 
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creación a partir de la noción de «palabra profética» 
(t6ráh), que pone orden y justicia en los valores hu- 
manos?. 

Asimismo es necesario observar que la palabra bí- 
blica, una vez pronunciada, tiene cierta existencia por 
sí misma: una bendición, una vez dada, sigue bendicien- 
do y una maldición, una vez lanzada, continúa por sí 
sola su obra?. Si bien éstas son imágenes poéticas, es 
necesario admitir que la tendencia a hacer uso de seme- 
jante lenguaje denota otra inclinación, la de atribuir 
una existencia y una actividad propias a la palabra 
pronunciada; de hecho, esta propensión se manifiesta 
en la lengua hebraica y es todavía más clara que en las 
demás culturas antiguas. 


1Cf. Sal 19. *Sal 55,10-11. 


3. EL HELENISMO. El logos en el lenguaje religioso 
del helenismo (Filón, el hermetismo, la gnosis), es el 
pensamiento de Dios oculto tras el mundo sensible. 
El logos es el mundo intelectual (el kócuos vonrós) 
del cual el mundo sensible (el kócuos ocio9nTós) no es 
más que un reflejo (Filón). Los paralelos griegos del 
logos de san Juan no parece que se remonten más allá. 
Y no se ve que sea necesario buscar una doctrina del 
logos en la historia de la filosofía religiosa hasta llegar 
a Heráclito (a quien parece que sus comentadores es- 
toicos y cristianos han prestado ideas que él no tuvo) 
y mucho menos, hasta llegar a Egipto o a Irán. Por 
otra parte, es evidente que la noción de una o varias 
hipótesis divinas intermediarias entre Dios y el hombre 
circulaba en los medios con los que el evangelista y sus 
lectores pudieron tener contacto y que estas hipótesis 
eran designadas en algunos de estos medios con el nom- 
bre de «logos». Mas esto no prueba, como a veces se ha 
pretendido, que el término tuviera extensión durante esta 
época. Todo paralelismo con san Juan resulta endeble. 


4. San JUAN. a) Fuera del Prólogo. El término 
Aoyos (logos) en plural designa las palabras del Maes- 
tro o de los discípulos. Es sinónimo de fñyata («di- 
cho»). En singular, significa «un dicho», «una afirma- 
ción», «un discurso». Así en 2,19.22 ni el pueblo ni los 
discípulos comprenden a Jesús, mas éstos le compren- 
dieron después de la resurrección y creyeron, véase tam- 
bién 4,39. El logos de 4,37 es un proverbio. En 12,38 y 15, 
25 se cita un pasaje del AT: en este sentido el logos está 
constituido por Aóyo1 (ónuara). En 19,8 y 19,13 signifi- 
can lo mismo. Finalmente, tomado colectivamente, logos 
significa el conjunto del «mensaje» de Cristo, concebido 
como una revelación y un mandamiento al que hay que 
obedecer. Así sucede en 5,24 y 15,3. El Aóyos, los Adyoi 
y las ¿vtodai de los caps. 14 y 15 significan los mismo. 

Pero en todos estos casos, aunque el término logos 
sea aquello que es pronunciado y oído, se ha de entender, 
según su significado primordial, como la palabra pro- 
nunciada y que comporta un valor racional. Como tal, 
se distingue de la AaAMá (8,43). Así Adyov áxkovelv no 
significa simplemente oír una serie continua de sonidos, 
sino comprender el mensaje de estos sonidos, un poco 
en el sentido del autor hermético que dice que todos los 
hombres tienen el mismo Aoyos, mas no la misma 
pwvn o palabra entendida como conjunto de sonidos 
(Corpus Hermeticum, 12, 12-13). El Logos de Cristo es 
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la serie de las palabras por Él pronunciadas y que 
contienen su pensamiento. Así se podría comparar 8,31 
y 15,7, o aun 5,24; 6,68 y 6,63. Y es evidente que, para 
el evangelista, las palabras pronunciadas por Cristo y 
que constituyen su Logos, su mensaje completo al 
mundo, son, en un sentido específico, una fuerza vivi- 
ficante y el medio por el cual se da Él mismo a los 
hombres. Esta noción de Logos se relacionaría con la 
concepción hebrea del término: el Verbo tiene una 
existencia y una fuerza propias. 

Finalmente, el Logos es aplicado al mismo Verbo de 
Dios: es la revelación personal de éste a los hombres. 
Según la tradición judía adoptada por la Iglesia cris- 
tiana, esta Palabra divina está contenida en el AT. En 
10,34-35 Jesús cita el Sal 82,6 y lo comenta. Igualmente, 
5,37-38 sugiere la distinción ya mencionada de la povr 
y el Ayos. Dios no tiene, como los hombres, una 
povh O al menos una voz que pueda ser oída por los 
hombres (la pwvn éx TOÚ oÚúpavoú de 12,28 corres- 
ponde al hebreo bat qól («hija de voz»), pero hay un 
Logos que puede ser reconocido en las Escrituras por 
aquellos que lo tienen en sí mismos. En un sentido aún 
más profundo y más íntimo, el Verbo de Dios está con- 
tenido en la palabra de Cristo: ó 2Adyos Ov ákoveTE 
oúx otTiw ¿pos óMAX TOÚ TréyavtOS pe Tlarpós 
(«La palabra que oís no es mía, sino del Padre, que 
me ha enviado»)!*. El Logos de Cristo es el Logos de 
Dios, y Él es la áAn9e1a, la última realidad revelada. 
Cristo mismo es Logos, porque es la Verdad?. No 
solamente Él es quien dispensa la palabra que es la 
Verdad, sino que Él es la Verdad; no se limita a dar 
la vida: Él es la Vida?. En el cap. 6 distribuye el pan de 
Vida, proclama ser Él ese Pan de Vida y sus palabras 
son Vida*. El ser de Cristo está contenido en sus pala- 
bras y Él es la Verdad y la Vida. De ahí no hay más 
que un paso hasta el Logos del Prólogo. 

1Jn 14,24; cf. 17,14-17; Sal 119; 142; 160. *Jn 14,6. 
¿Jn 6,63. 

b) El Prólogo. Todo el Prólogo podría no ser más 
que una interpretación de los textos bíblicos sobre la 
Palabra creadora profética (véase la oposición de 1,17; 
Is 55,10-11; Prov 8,2-23). Sin embargo, dos de sus 
versículos quedarían en tal caso algo oscuros: «Y el 
Verbo se hizo carne» (ver. 14) y «el Verbo era Dios» 
(ver. 1c). Por el contrario, se explican mucho mejor 
si se les coloca en un contexto sapiencial y filoniano. 
Es sabido que la Sabiduría bíblica es descrita como 
inmanente a los hombres!; una tal presencia divina 
disponía a los espíritus para que aceptaran el hecho 
único y trascendente que es la encarnación de una 
Persona divina. La inmanencia de la Sabiduría era como 
un esbozo de ésta. Los paralelismos del Prólogo y Filón 
son muy elocuentes y el texto del De Somn., 1,229-230, 
entre otros, nos deja entrever que el medio al que se 
dirigía el cuarto evangelio había llegado a la madurez 
requerida para oír y admitir que «el Verbo era Dios». 
Filón, en efecto, dice en este lugar que Dios, sin artículo, 
puede decirse del Logos, mas el nombrar ó Jeós, Dios 
con artículo, debe ser reservado a Aquél que existe en 
sí, la try ToÚ Aóyou («fuente del Logos»). Y sa- 
bemos que el Logos filoniano es el mundo superior, 
el Primogénito del Padre, el mundo de arriba, Tú 


Jn 6,63. 
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¿vw? Y Filón, el último de los sabios, sigue en la 
línea del pensamiento sapiencial sobre la Sabiduría, así 
como de la literatura bíblica de la Torah. 

Si es, pues, verdad que un hebreo podía reconocer 
la Palabra creadora y profética del AT en el Prólogo 
de Juan, es asimismo verdad que un griego podía reco- 
nocer en él una concepción del Logos creador y reve- 
lador semejante a la de Filón. El Logos de Juan no es 
simplemente la palabra pronunciada, el mandamiento 
de Dios, sino también el sentido, el plan arquitectónico 
del universo, trascendente e inmanente, como el pen- 
samiento de Dios, formado en este pensamiento divino 
y proyectado en la objetividad. Desde un punto de vista 
humano, es el contenido racional de este pensamiento 
que se expresa en el orden del universo. No es, según 
sentir de los estoicos, el orden de un universo que se 
explicaría a sí mismo, sino un orden que expresa el 
pensamiento de un Creador trascendente. Así, desde 
otro punto de vista, el Logos es Dios mismo en cuanto 
revelado; es, en sentido paulino, el Tó yvwoTov TOUÚ 
OegoÚ, «lo que puede ser conocido de Dios». Como dice 
Filón, todo lo último que el hombre puede conocer de la 
divinidad es su Urrapg1s («existencia»); más allá de eso, 
no le conocemos más que por su Logos, su pensamiento, 
que es el principio de la realidad del universo. Es, como 
dice también san Pablo, la Jeoú Súvamis o la Os0Ú 
sopía y según Filón, el conjunto de las Suvapels. 

Es la fuerza de Dios en acción, tanto como su pen- 
samiento. Esto es el elemento en el pensamiento de 
Filón, así como en el de Juan. Puede ser que únicamente 
una influencia bíblica, la de la Palabra divina, haya 
podido dar al término metafísico todo este dinamismo, 
pero solamente el pensamiento griego era capaz de dar 
al mismo término su sentido de «palabra» y de «pen- 
samiento» a la vez. Un ejemplo típico a este respecto 
es el de Orígenes en su Comentario de Juan, donde ambos 
sentidos alternan y donde el autor pasa del uno al otro 
instintivamente. El Prólogo de san Juan y su noción 
de Logos es el último y sublime ejemplo de que la augusta 
Persona de Jesús y el cristianismo constituyen la sín- 
tesis de las dos grandes culturas, judía y helénica, que 
dominan el pensamiento religioso de los primeros siglos 
de la era cristiana. 


1Prov 8,31; Sab 1,6; 7,22-27.29-30. *Jn 3,7. 

Bibl.: FiLón, Quod Deus, 31; íd., De confusione linguarum, 60-63, 
J. RéviLLE, La doctrine du Logos dans le quatriéme évangile et dans 
les ocuvres de Philon, París 1881. J. GRILL, Untersuchungen liber 
die Entstehung des vierten Evangeliums, Tubinga 1902. J. D'ALMA, 
Philon d'Alexandrie et le quatrieme évangile, París 1910. J. RENDEL 
Harris, The Origin of the Prologue to St. John's Gospel, Cambridge 
1917. M. J. LAGRANGE, Vers le Logos de saint Jean, en RB, 32 (1923), 
págs. 161-184, 321-371. E. Tobac, La notion du Christ-Logos dans 
la littérature johannique, en RHE, 25 (1929), págs. 213-238, C. PICO, 
Le Siracide et la structure littéraire du prologue de saint Jean, en 
Mémorial Lagrange, París 1940, págs. 183-195. G. KITTEL, Wort 
Gottes, en ThW, IV, págs. 89-140. H. KLEINKNECHT, Der Logos in 
Griechentum und Hellenismus, en ThW, IV, págs. 76-89. J. DUPONT, 
La christologie de saint Jean, Brujas 1951, págs. 13-58. M.E. 
BorismARD, Le prologue de saint Jean, en Lectio Divina, 11, París 
1953, págs. 109-154, C.H. DonD, The Interpretation of the Fourth 
Gospel, Cambridge 1954. R.H. LIGHTFOOT, Sf. John's Gospel. A 
Commentary (ed. por C.F. Evans, With the Text of the Revised 
Version), Oxford 1956. C.K. BARRETT, The Gospel according to 
St. John, an Introduction with Commentary and Notes in the Greek 
Text, Londres 1958. F.M. BRAUN, L'arriére-fond du quatrieme 
évangile, en L'Évangile de Jean, Lovaina 1958, págs. 179-196. O. 
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Mor, Le concept de Logos dans l'ensemble de l'évangile de Jean, en 
SEA, 22-23 (1957-1958), págs. 111-118. F.M. BRAUN, Jean le 
théologien et son évangile dans I' Église ancienne, en ÉtB (1959). 
T. E. POLLARD, The Fourth Gospel: lts Background and Early Inter- 
pretation, en ABR, 7 (1959), págs. 41-53. H. SaHLIN, Zwei Ab- 
schnitte aus Joh 1 rekonstruiert, en ZNW, 51 (1960), págs. 64-69. 


J. MÉNARD 

LOHES (beb. ha-lóhés, et.?; Vg. Alohes). Nombre 
de dos (?) personas postexílicas: 

1. CAMoñs). Padre de Sallúm, que fue gobernador 
de medio distrito de Jerusalén?. 


2. CAkowñs). Uno de los hombres que firmaron el 
pacto de renovación de la Alianza con Dios?. Quizá se 
haya de ver en él a la misma persona que el Lóhés del $ 1, 
o a un individuo de su familia, dado que su nombre 
parece tener carácter tribal. 


1Neh 3,12. ?*Neh 10,24. 
Bibl.: NorH, 810, pág. 248. C. COTS 
LOIDA (Aowtis; Vg. Lois, gen. Loidis) Abuela de 


Timoteo, discípulo de san Pablo, que el apóstol recuerda 
por su fe sincera. Debió de convertirse al cristianismo 
junto con la hija Eunice hacia el año 45 cuando Pablo 
pasó por Listra. El nombre («buena») es griego, pero era 
judía de raza a juzgar por el dato de los Hechos que 
hacia judía a su hija. 
2 Tim 1,5; Act 16,1. 
C. WAU 


LONGEVIDAD. La vida era para el israelita el 
supremo don que Dios concede al hombre; tal vez esta 
valoración creció por la ignorancia del misterio del 
más allá. Sólo una angustia insufrible pudo poner en 
labios de Job o de Jeremías las tremendas maldiciones 
a su existencia atribulada*. Consecuencia lógica de esta 
estima altísima de la vida es el anhelo de prolongarla 
al máximo sobre la tierra con buena salud y rodeado 
de muchos hijos. 

Los muchos años son la gran recompensa que se 
promete a los hijos piadosos para con sus padres y a 
los guardadores de los mandamientos divinos”, recom- 
pensa que recuerda san Pablo exhortando a los hijos 
a la obediencia paterna?. El premio debía ser muy es- 
timulante, ya que el Eclesiástico, buen conocedor de 
los sentimientos de su pueblo, afirma que «la alegría 
del varón es su longevidad» y son malos los cuidados, 
la cólera y la envidia, porque «abrevia los días y traen 
vejez prematura»?*. 

En los Salmos y en el libro de Job han quedado la- 
mentaciones sentidas sobre la brevedad de los días del 
hombre, tema que también amarga al Eclesiastés*?; por 
ello la «largura de días» es gracia y premio valiosí- 
simos del justo que teme a Dios y hasta consecuencia 
o regalo de la sabiduría*; castigo y maldición de los 
impíos es que no puedan doblar sus días”. 

Estos afanes de longevidad no parecen ser otra cosa 
que la condensación concreta y viva del afán de inmor- 
talidad que trabaja al hombre en sus más hondas raíces. 
El gran castigo del primer pecado fue la muerte, el 
«no vivir para siempre», para que no culminara ese 
anhelo en el hombre que fue alejado del árbol de la vida?. 
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Tanto vale vida larga que al Eclesiástico la edad 
centenaria se le antoja corta?. 

Pero — aquí la orientación especificamente religiosa 
de la SE — todavía hay algo que vale más que los mu- 
chos años y es la inocencia conservada, y es preferible 
la suerte del mozo que muere prematuro, que la edad 
del anciano encanecido en el vicio, porque la verdadera 
ancianidad merecedora de todo honor es la vida in- 
maculada?. 


1Cf. Job 3,3; Jer 20,14. ?Éx 20,12; Dt 5,16. *Ef 6,2-3. *Eclo 
30,23.26. *Cf. Sal 39,6; 78,83; 102,4.12; 103,15; Job 7,6; 8,9; 
9.2%. Ecl 3,13, "Sal 21,53 6.73 9 kT67 Proy "5,165 Bglo 1,12, 
“Sal 55,24. *Cf. Gn 2,17: 3,3 y sigs. 22. *Eclo 13,8. *"Sab 
4,7-18. 


C. GANCHO 


JONGINOS. La literatura apócrifa ha dado este 
nombre a uno de los actores de la pasión de Cristo de- 
jados en el anonimato por los evangelios. Una tradición, 
consignada por primera vez en las Actas de Pilato, del 
siglo v, llama así al soldado que traspasó con una lanza 


el costado a Jesús!. La tragedia Christus Patiens de un 
autor bizantino de los siglos xt-XIt, añade que el soldado 
era ciego y recobró entonces la vista. En este caso, el 
nombre vendría, por etimología popular del gr. Ayxn, 
«lanza», y Longinos vendría a significar «lancero». El 
Martirologío señala su fiesta el 15 de marzo. Otra tradi- 
ción, de la que es testimonio el apócrifo la Carta de Pilato 
a Herodes, aplica este nombre al centurión que mandó 
la guardia montada junto a la cruz y al sepulcro de Cris- 
to. La leyenda posterior es más rica en detalles. El Hijo 
de Dios resucitado se habría aparecido al Centurión y a 
Prócula, mujer de Pilato. El Centurión se habría negado 
a testimoniar contra la resurrección del Crucificado y, 
perseguido hasta Capadocia, habría sido martirizado 
allí. Cornelio a Lápide identifica los dos personajes, 
cosa que no parece posible (> Lanza, Leyenda de la). 


lJn 19,34. 


Bibl.: BOLANDISTAS, Acta Sanctorum, VUYT, Amberes 1729-1730, 
págs. 370-384, A. DE SANTOS, Los Evangelios Apócrifos, Madrid 
1956, págs. 10, 431, 467, 516. 5 


J, PRECEDO 


Gebel Usdúm, al suroeste del mar Muerto. Uno de los picachos tiene una cierta forma humana, y la tradición 
popular ha pretendido identificarlo con la mujer de Lot, convertida en estatua de sal. (Foto Orient Press) 
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Mezquita de Beni Naim, antigua iglesia, en la que se venera el sepulcro de Lot. La tradición asegura que 
desde este pueblecillo, a 5 km al este de Hebrón, Abraham vio la destrucción de la Pentápolis e intercedió 
por Lot. (Foto P. Termes) 


LOOMIN. Según el latín de la Vg., tribu árabe des- 
cendiente de Abraham por la línea de Dédán que se 
denomina en hebreo — Lé'ummim. 


Gn Za,3. 


LOT (heb. lot; Awr; Vg. Lot). Personaje bíblico, 
sobrino del patriarca Abraham. Era hijo de Harán, 
hermano del patriarca. Todos ellos eran naturales de 
la ciudad de *Úr, cercana a Babilonia, en donde había 
muerto ya Harán, el padre de Lot. Por vocación de 
Dios, Abraham emigró con toda su familia a la ciudad 
de Harrán, al norte de Mesopotamia. Aquí falleció su 
padre Térah. Poco después, Abraham, su mujer Sara y 
su sobrino Lot pasaban a Palestina, término de su larga 
peregrinación. Incidentalmente, a causa de una tempo- 
rada de hambre, hubieron de llegarse a Egipto. De 
nuevo volvieron a Palestina, la Tierra Prometida, y por 
allí anduvieron vagando, dedicados al pastoreo trans- 
humante de sus numerosos ganados!?. 

Continuas diferencias entre los pastores de Lot y 
los de su tío Abraham decidieron a éste optar por la 
separación de las dos familias. Entonces Lot escogió 
para sí la tierra fértil de las orillas meridionales del 
mar Muerto, mientras que Abraham se estableció en 
la región de Hebrón?. 
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Todas estas regiones, cercanas al mar Muerto, donde 
se hallaban las famosas «cinco ciudades», entre ellas 
Sodoma y Gomorra, eran tributarias del poderoso y 
lejano rey de Elam, cuyo territorio se hallaba situado 
más allá del río Tigris. Después de doce años de vasallaje 
los cananeos de las orillas del mar Muerto decidieron 
sacudir el yugo de sus dominadores, lo que dio lugar a 
que Kedórláatómer, rey de Elam, ayudado por otros sobe- 
ranos amigos: ?Amráfel de Babilonia, ?Aryók de *Ella- 
sár y Tid'ál, probablemente rey de los hititas, fueran 
a someter las regiones insurrectas. Bajaron por toda 
la vertiente este del Jordán, derrotando a numerosos 
pueblos, y llegaron hasta las puertas de Egipto; de 
aquí volvieron sobre sus pasos y atacaron a los reyes 
de las «cinco ciudades», los cuales les presentaron bata- 
lla en el valle de Siddim, lugar donde había abundantes 
pozos de asfalto. Los reyes orientales derrotaron a los 
confederados, saquearon sus ciudades y se retiraron 
cargados de botín. Con ellos iba cautivo Lot y su familia, 
y su hacienda había pasado a engrosar el botín?. 

Cuando la noticia llegó a oídos de Abraham, organizó 
un ejército entre sus familiares y criados, cuyo número 
no pasaba de los trescientos dieciocho hombres, a los 
cuales acaso se le unieron gentes cananeas, dispuestas a 
tomarse el desquite. Abraham consiguió dar caza a los 
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orientales ya en los confines de Palestina, cerca de Dan. 
De noche y cuando menos lo esperaban, atacó con sus 
tropas la retaguardia del enemigo, donde iban el botín 
y los prisioneros. Los orientales fueron batidos por el 
coraje de Abraham y los suyos, a pesar de ser éstos muy 
inferiores en número, y Lot, su familia y sus bienes 
fueron rescatados?. 

Lot pasó a vivir a Sodoma. La degeneración moral 
de esta ciudad y de su vecina Gomorra, especialmente a 
causa de sus pecados de homosexualidad (de aquí la pa- 
labra «sodomía»), clamaba al cielo y exigía un castigo 
ejemplar. Dios decretó la destrucción de las ciudades, pe- 
ro antes se lo comunicó a Abraham, que, a pesar de inter- 
ceder por su salvación, no pudo conseguir nada, por no 
hallar Dios ni diez hombres justos en Sodoma. El Gé- 
nesis narra que dos ángeles en forma de hombres fue- 
ron a visitar a Lot y, a duras penas, escaparon de la 
violación de la turba sedienta de placeres ilícitos. Al día 
siguiente, Dios destruía la ciudad con «una lluvia de 
azufre y fuego» — acaso un terremoto con emanaciones 
de petróleo, gases y asfalto, abundantes en aquella re- 
gión, que debieron de inflamarse —, de la que sólo se 
salvaron Lot y los suyos, a excepción de su mujer, que 
distraída y curiosa se quedó en el camino y fue alcan- 
zada por la catástrofe?. 

Siendo Lot ya casi anciano y careciendo de descen- 
dencia masculina, fue embriagado por sus dos hijas, las 
cuales se llegaron a él de noche. El Génesis hace des- 
cender de este doble incesto los jefes fundadores de los 
pueblos de Moab y Ammón?. Este episodio es tenido 
por legendario (—> Ben *Ammi). 

Algunos autores sitúan la región de Sodoma y Gomo- 
rra en la zona sur del mar Muerto, hoy invadida por 
las aguas. 

En cuanto a la posible identificación de los reyes 
orientales, se ha hablado de que *Amraáfel sería Ham- 
murabi, y Tid“ál, Tuthaliya I, ambos de finales del si- 
glo xvHi A.C., pero la identificación no es segura y 
últimamente ha sido negada por De Vaux, que supone 
la existencia de Abraham y Lot un siglo antes, es decir, 
en el xIX A.C. 


Gn 11,27-32; 12,1-20; 13,1-5S. 
¿Gn 14,13-16. *Gn 18,16-33; 19,1.29. 


¿Gn 1315-18. *Gn 14,1-12. 
Gn 19,30-38. 


Bibl.: F. CLAPP, The Site of Sodom and Gomorarh, en AJA, 40 
(1936), págs. 323-344, R. DE VAUX, Les Patriarches hébreux et les 
découvertes modernes, en RB, 53 (1946), págs. 321-334, 55 (1948), 
págs. 321-347; 56 (1949), págs. 1-36. W.F. ALBRIGHT, The Jews. 
Their History, Culture and Religion, Baltimore 1949. J. BRIGHT, 
A History of Israel, Londres 1960. 


J. GONZÁLEZ ECHEGARA Y 


LOTAN (et.?; Awtáv; Vg. Lotan). Hijo primogénito 
de Sécir. Fue padre de Hóri y Hémám y hermano de 
Timnáa**; posiblemente se trata de un epónimo de los 
hurritas, afincados en Palestina, al que se concede la 
categoría de jefe de su tribu. En el libro de las Crónicas 
el nombre de su hijo Hémám aparece bajo la forma 
alterada de Hóoman?. 


Gr 36,20:22,29) 7) “CL 1,38:39, 


Bibl.: A. CLaMeER, La Genése, en La Sainte Bible, 1, París 1953, 
págs. 413-414, 


M, GRAU 
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LUB, LÚBIM. Según el T. M., dos onomásticos que 
designan una región geográfica antigua y su población. 
Corresponden a las formas castellanas de > Libia, libios. 


LUCAS, San (Qouxás, contracción de Lucano; Vg. 
Lucas). La tradición unánime de la Iglesia señala a san 
Lucas como autor del tercer evangelio Sinóptico. Pode- 
mos reconstruir, en parte al menos, las actividades y la vi- 
da del autor de nuestro evangelio, sirviéndonos del libro 
de los Hechos de los Apóstoles, escritos también por san 
Lucas, y recorriendo las llamadas secciones nosotros de di- 
cho libro, en las cuales escribe el autor en primera persona 
del plural, dando a entender su presencia en los aconte- 
cimientos que narra (Act 16,10-17; 20,5-15; 21,1-28; 
27,2-28,16). A estos pasajes se puede añadir quizás el 
de Act 11,28, donde el Texto occidental tiene una 
sección nosotros, de la que se podría deducir que 
Lucas, hacia el año 40, era miembro de la comunidad 
de Antioquía de Siria, aunque no con toda seguridad, 
ya que este texto es excluido del códice D; pero de 
todos modos es cierto que Lucas conocía muy bien aque- 
lla comunidad cristiana. Hay aún tres textos de las 
epistolas paulinas que arrojan algo de luz sobre la perso- 
na y la actividad de Lucas. Dos pertenecen al tiempo 
de la primera cautividad romana de san Pablo (años 
61-63): al enviar a Filemón los saludos de sus colabora- 
dores (ver. 24), san Pablo menciona entre ellos a Lucas; 
a los Colosenses (4,14) les recuerda san Pablo la fidelidad 
y la entrega de Lucas a su profesión: «Os saluda, Lucas, 
nuestro querido médico». Cuando san Pablo, por se- 
gunda vez prisionero en Roma, siente aproximarse su 
fin y ve que algunos le abandonan, escribe a Timoteo 
(años 66-67): «Lucas solo queda conmigo». 

Entre los intérpretes antiguos y también entre algunos 
modernos, hay quienes refieren a Lucas la expresión de 
san Pablo: «Os enviamos al hermano, cuyo renombre 
por la predicación del evangelio se extiende por todas 
las iglesias»?; pero aquí no hay alusión al evangelio 
escrito, sino a la predicación y a la catequesis de Lucas. 

Según los antiguos prólogos, por ejemplo, según Buse- 
bio y san Jerónimo, y muchos otros después de ellos, 
Lucas era originario de Antioquía de Siria y por san 
Pablo sabemos que Lucas venía del paganismo?, por lo 
tanto, no podemos aceptar la opinión manifestada por 
san Gregorio Magno que señala a Lucas como com- 
pañero de Cleofás en su camino hacia Emmaús?*, ni la 
sentencia, por lo demás poco clara, de san Epifanio 
que ve en Lucas uno de los 72 discípulos del Señor; 
como se deduce del prólogo de su evangelio y como se 
dice expresamente en el Fragmento de Muratori (líneas 
5-8), Lucas no fue discípulo inmediato del Señor. 

Nada se sabe acerca de lo que hizo san Lucas después 
de la muerte del apóstol, dónde predicó, ni dónde ni 
cuándo murió: los Padres tienen sobre ello muy diver- 
sas sentencias. Nos parece que el Martirologio romano 
ha escogido verdaderamente la sentencia más probable, 
pues sintetizando el antiquísimo prólogo antimarcionita 
dice: «En Bitinia, el triunfo de san Lucas Evangelista, 
el cual, habiendo padecido mucho por el nombre de 
Cristo, murió lleno del Espíritu Santo. Sus huesos fueron 
después trasladados a Constantinopla, y de allí llevados 
a Padua». 
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¿Era pintor san Lucas? Así lo afirma una tradición 
jerosolimitana: Teodoro el Lector refiere que la empera- 
triz Eudoxia envió desde Jerusalén a Pulqueria una cua- 
dro de la Virgen pintado por san Lucas. No hay razones 
especiales para negar esta tradición ni tampoco para 
confirmarla. San Lucas merece con toda razón el título 
del patrono de la pintura cristiana, aunque no hubiese 
pintado nunca un cuadro, pues ella le es deudora de los 
temas favoritos de los pintores de todos los tiempos: 
la anunciación, la visitación, la adoración de los pasto- 
res, la presentación en el Templo, Jesús entre los doc- 
tores, la pecadora, los discípulos de Emmaús, y tantos 
otros temas propios y exclusivos del tercer evangelio. 

Acerca de que san Lucas fuera médico, se puede decir 
que los testimonios de la tradición son unánimes en este 
punto. Hemos citado ya el texto de san Pablo*; a él se 
pueden añadir muchas expresiones y muchos términos, 
tanto del tercer evangelio como del libro de los Hechos; 
las diferencias de Lucas en las narraciones de enferme- 
dades y curaciones resaltan con particular fuerza si se 
comparan sus narraciones con las paralelas de Marcos: 
como estudios notables sobre este argumento véanse las 
obras de Plummer, Von Harnack y Zahn, citadas en la 
bibliografía. Pero por otra parte hay que confesar que 
si no fuera por el texto de Col 4,14 y por la voz de la 
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tradición, sería bien difícil deducir de sólo sus escritos 
que el evangelista fuera médico: en efecto, está demos- 
trado que casi todas las expresiones que se aducen como 
prueba del arte médica del escritor se encuentran tam- 
bién en otros escritos de autores que ciertamente no 
eran médicos, sino personas cultas que estaban al co- 
rriente de la terminología médica. Véase sobre este 
punto la obra de Cadbury en la bibliografía. Hacemos 
nuestra la sentencia de san Jerónimo: «Los comenta- 
ristas antiguos dicen que Lucas fue muy experto en el 
arte de la medicina». 


12 Tim 4,11. ?2Cor 8,18. 2Col 4,10-14. “Lc 24,13-35. *Col 
4,14. 
BibJ.: — Lucas, Evangelio de. 
L. MORALDI 


LUCAS, Evangelio de. Para comprender mejor el 
desarrollo y la división del evangelio de Lucas es necesa- 
rio no olvidar que representa la primera parte o el primer 
volumen de una obra única con el libro de los Hechos 
(cf. Act 1,1-2). Para penetrar toda su riqueza, puede 
dividirse el tercer evangelio del siguiente modo: prólogo, 
evangelio de la infancia, preparación al ministerio, mi- 
nisterio en Galilea, viaje a Jerusalén, ministerio en Jeru- 
salén y pasión-muerte-resurrección. 


Vista del monte Silpio, cerca de la Hamada «gruta de san Pablo», en Antioquía de Siria, que fue la patria, 
aunque no con toda probabilidad, de san Lucas. (Foto P. Termes) 





1077 


LUCAS 


1. PróLOoGO (1,1-4). Con una atenta dedicatoria, 
según la costumbre de los escritores helenistas con- 
temporáneos suyos, presenta Lucas su volumen al 
excelentísimo Teófilo (quizás un cristiano distinguido), 
prometiéndole una narración ordenada de los hechos pa- 
ra que se haga bien cargo de cuán sólida es la doctrina 
que se le ha enseñado. 

No hay datos seguros en cuanto al tiempo de compo- 
sición del evangelio de san Lucas. La tradición coloca 
este evangelio en el tercer lugar. El análisis literario da 
por seguro que el evangelista se sirvió del evangelio de 
Marcos. Es necesario, pues, pensar en una fecha poste- 
rior al segundo evangelio, esto es, hacia el año 70. Se 
creyó ver en el libro de los Hechos, que es del mismo 
autor, una fecha tope para el evangelio en cuanto que 
los Hechos se escribieron después que el evangelio y en 
ellos no se habla de la muerte del apóstol san Pablo, 
señal evidente — se decía — de que el apóstol no habia 
sido aún martirizado (año 66-67); pero ésta era una 
conclusión precipitada. La narración de los aconte- 
cimientos que se siguieron a la primera cautividad de 
san Pablo en Roma (liberación, nuevos viajes, nueva 
prisión, martirio) parece que no formaba parte del 
plan de Lucas en la redacción de los Hechos. Un examen 
a fondo de las dos obras permite sostener que ellas, tal 


como han llegado hasta nosotros, corresponden ple- 
namente a la psicología del autor. En la primera obra, 
el evangelio, Lucas presenta la Buena Nueva que baja 
del cielo a Jerusalén! y la ciudad santa es el lugar don- 
de se efectuará la salvación?; de allí parte para 
la evangelización del mundo?, con lo cual comienza el 
libro de los Hechos, que en el texto citado presenta 
propiamente el esquema geográfico y teológico de la 
obra: con la llegada de Pablo a Roma, capital del im- 
perio, se abre una nueva era de expansión y de triunfo 
del cristianismo. Tampoco las relaciones eventuales en- 
tre Flavio Josefo y Lucas aportan ningún elemento para 
determinar la fecha de la obra; lo mismo pasa con el 
discurso escatológico, aun cuando éste, según algún 
crítico, manifieste* una mayor precisión y una descrip- 
ción de sucesos ya realizados (la caída de Jerusalén en 
poder del ejército romano); en efecto, recientemente, un 
estudio a fondo ha demostrado la nula fuerza de éstas 
llamadas «mayores precisiones» y, por tanto, del argu- 
mento que de ellas pretendía deducirse (Dodd). 

Para datar el tercer evangelio hemos de contentarnos, 
con un período aproximado, hacia el año 70, observan- 
do que no hay indicios claros para una fecha posterior. 


¡Lc 1,5 y sigs. *Lc-9,31-51; 13,33; 24,32+J3, 01€; "Lo 2441: 
Act 1,8. *Cf. Lc 21,21-24. 


Puerto de Neápotis, hoy Cavalla, en donde san Pablo acompañado por Lucas pisó por vez primera tierra europea. 
(Foto P. Termes) 
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Acco. Sección de las murallas de los cruzados. En el puerto de esta ciudad desembarcó Lucas, acompañando 
a san Pablo hacia el final de su tercer viaje apostólico. (Foto F. Nicolau, Archivo Termes) 


2. EVANGELIO DE LA INFANCIA (1,5-2,52). Lucas nos 
presenta el origen humano-divino del gran protagonis- 
ta de su obra y se sirve para este fin de paralelismos, tan 
de su gusto. He aquí el esquema: las dos anunciaciones, 
una a Zacarías — en el Templo de Jerusalén —, la otra 
a María —en la ciudad de Nazaret —; la visitación de 
María a Isabel y el cántico Magníficat; el nacimiento y la 
circuncisión de Juan Bautista; el Benedictus; el nacimiento 
y la circuncisión de Jesús con el Gloria de los ángeles; 
la presentación de Jesús por la Virgen María y san Jo- 
sé en el Templo y su pérdida en Jerusalén a la edad de 
doce años. 


3. LA PREPARACIÓN AL MINISTERIO (3,1-4,13). Con 
un nuevo sincronismo (cf. 1,5 y sigs.), Lucas encuadra 
la historia de Jesús en la otra, mucho más amplia, del 
mundo romano; nos presenta un cuadro de las activi- 
dades del Bautista que es el más completo entre los 
Sinópticos y, de modo inesperado, termina con su prisión; 
de esta manera ya no necesitará el evangelista interrum- 
pir la narración de la vida de Jesús para volver a su 
precursor ni separar aun teológicamente las dos narracio- 
nes; siguen los dos últimos cuadros de la trilogía sinóp- 
tica: el bautismo de Jesús y las tentaciones, pero entre 
ellos inserta Lucas la genealogía que hace subir a Jesús 
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hasta David y Abraham (como Mt 1,1 y sigs.) y aun has- 
ta Adán y Dios. 


4. EL MINISTERIO EN GALILEA (4,14-9,50). Comienza 
el verdadero tiempo de Jesús: la preparación ha termi- 
nado, Satanás ha cesado de tentarle y sólo volverá al 
tiempo de la pasión (cf. 4,13 con 22,3); ahora Él está 
bajo el influjo de la «fuerza del Espíritu»; trabajo 
apostólico en Cafarnaúm, elección de los primeros dis- 
cipulos y luego de los apóstoles, como en Mc y Mt. 
Lo particular de Lucas aquí es la visita de Jesús a Naza- 
ret, donde habla de sí y de su misión en un célebre 
discurso; el sermón en el «llano», que corresponde al 
Sermón de la montaña de Mt; algunas de sus frases 
hacen resaltar especialmente la bondad de Jesús; la 
curación del siervo del centurión, la resurrección del hijo 
de la viuda de Naím, la pecadora anónima; Jesús pre- 
dica, recorre Galilea en excursiones misioneras anun- 
ciando la Buena Nueva del Reino; con Él van los Doce 
y también ciertas piadosas mujeres (noticia ésta exclusiva 
de Lucas), que les ayudan con sus bienes; el sermón de 
las parábolas, la escena de los parientes de Jesús, nuevos 
milagros de Jesús, la misión de los Doce, la multiplica- 
ción de los panes; y con esto llega Lucas — como 
Marcos — a las secciones centrales: la confesión de 
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Pedro, la tranfiguración y las primeras predicciones de 
la pasión. 

No hay duda que desde 9,51 hasta 19,28 tenemos una 
parte original de Lucas, el llamado «viaje a Jerusalén»; 
esta parte contiene la mayor porción del material exclu- 
sivamente lucano del tercer evangelio (así: la parábola 
del samaritano, Marta y María, el amigo importuno, el 
rico insensato, la higuera infructuosa, etc.); toda ella 
está bajo el signo del acercamiento a la ciudad santa, 
del sacrificio de Jesús, y tiene un significado cristológico 
sumamente importante para Lucas. 


5. PASIÓN-MUERTE-RESURRECCIÓN (caps. 22-24). En la 
última parte de su evangelio, Lucas, aun siguiendo el 
desarrollo de los acontecimientos según los Sinópticos, 
tiene muchos aspectos propios y se descubren en sus 
narraciones varias características y semejanzas con san 
Juan. Un evangelio tan penetrado de delicada profun- 
didad y rico en narraciones propias, termina con una 
escena que es de las más bellas y delicadas de todo el 
NT, la de los discípulos de Emmaús y la ascensión de 
Jesús al cielo. 


6. Fuentes. Una ojeada crítica a las fuentes del 
evangelio de Lucas nos da los siguientes resultados: 


a) Gran parte de Lucas es paralela a Marcos, así Lc 4, 
14-6,19 es paralela a Mc 1,14-3,19; Lc 8,4-9,50 es paralela 
a Mc 4,1-9,41; y Le 18,15-21,38 corresponde a Mc 10,13- 
13,37; de estas perícopes se deduce claramente que 
Lucas conoció el evangelio de Marcos y se sirvió de él. 


b) Otras perícopes no manifiestan tan claramente la 
fuente; así, por ejemplo, Lc 3,1-4,13 no se puede explicar 
a base de Marcos, sino que se han de tener en cuenta 
otras fuentes suplementarias; dígase lo mismo de Lc 
22,1-24,53, donde todos los eruditos están de acuerdo 
en notar semejanzas con san Juan (probablemente con 
las tradiciones de san Juan). 


c) Hay además períicopes exclusivamente lucanas, o 
casi; así Lc 1,5-2,52, la historia de la Infancia, sobre 
la cual se han hecho tantas hipótesis: una de las fuen- 
tes de Lucas es ciertamente la Virgen Santísima, y 
precisamente desde el punto de vista de la Madre se 
nos presenta aquí todo lo que mira a Jesús (mientras 
que Mateo lo presenta más bien desde el punto de vista 
del «padre»). 


d) Tenemos, por fin, la «gran interpolación» lucana, a 
saber, 9,51-18,15, donde el evangelista ha reunido muchos 
materiales de distintas procedencias, en su mayor parte 
exclusivos suyos, que vienen a constituir una segunda 
parte del ministerio de Jesús enmarcado entre el segundo 
y el tercer anuncio de la pasión y orientado definitiva- 
mente hacia la muerte y la gloria. Resulta, pues, en 
conclusión, que Lucas ha cumplido la palabra que nos 
dio al principio de su prólogo: tomar las cosas desde el 
principio, servirse de las tradiciones apostólicas y de 
aquellos que habían escrito antes que él, ordenándolo 
todo de un modo agradable y lógico. 


7. GÉNERO LITERARIO. Mucho se ha escrito acerca 
del género literario del tercer evangelio; nótese ante 
todo que los cuatro evangelios canónicos, y muy espe- 
cialmente los tres Sinópticos, tienen un género literario 
propio suyo muy distinto de las obras literarias de su 
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tiempo. Lo que Lucas tiene de propio, puede resu- 
mirse brevemente del modo siguiente. La lengua y el 
estilo son generalmente mejores que los de los otros 
evangelistas; pero tampoco su lengua es la lengua clá- 
sica, sino la lengua helenística: Lucas es un escritor de 
la «koiné». No faltan, pues, en él todas las trazas de un 
influjo de la lengua popular y del estilo semítico; con 
frecuencia se trata de influencias propiamente bíblicas, 
derivadas del griego de los LXX; se hallan también 
muchos semitismos audaces, especialmente en el evan- 
gelio de la Infancia; es opinión muy divulgada que 
Lucas sabe acomodarse a todos los estilos y a todos los 
tonos y, por tanto, es frecuente que influyan en él no 
sólo las fuentes que sigue, sino también la diversa tona- 
lidad de las escenas que describe y los personajes que 
hablan. Las narraciones de Lucas son artísticamente 
hábiles y graciosas; su construcción es sobria, modelada, 
sin inútiles ornatos, dominada por el sentido del equi- 
librio y de la armonía; Lucas no busca lo pintoresco, 
sino lo que atrae psicológicamente y da a conocer los 
rasgos humanos de los caracteres y de los sentimientos; 
él ha penetrado en los repliegues del alma de Jesús y 
por eso su evangelio es, tal vez, el más hermoso y atra- 
yente de los Sinópticos. Pero a veces, Lucas, cuando 
depende de narraciones de Marcos, no obstante las 
correcciones de gramática y léxico, pierde en vivacidad 
y espontaneidad. En el modo de servirse de las fuentes 
(podemos comprobarlo con Marcos), nos muestra Lu- 
cas un alma profundamente evangélica, dotada de finura 
religiosa y artística, y de sentido natural de serenidad. 
Al cuadro, a veces oscuro y tosco, trazado por Marcos, 
presta Lucas con frecuencia un encantador fondo de 
ternura, de alegría, de misericordia. 


8. DocTRINA. Entre los varios aspectos doctrina- 
les del tercer evangelio escogemos los cuatro puntos 
siguientes, que son quizás los más significativos. 


a) Cristologia. Como para los otros Sinópticos, el 
centro del mensaje es cristológico. Jesús es esencialmente 
el Mesías salvador predicho en el AT, y desde el comienzo 
Él está persuadido de su misión redentora!. Un rasgo 
nuevo, respecto a los otros Sinópticos, es el colorido 
regio que recibe el Mesías: idea que aparece ya en los 
primeros capitulos?, en la parábola de los talentos, en 
la entrada triunfal de Jesús en Jerusalén como Mesías?. 
El tema de la pasión-muerte-resurrección de Jesús tiene 
en Lucas grandísima importancia y se le subraya bas- 
tante más que en los otros evangelistas; precisamente 
en ese contexto se inserta toda la profunda perspectiva 
del «camino» de Jesús a Jerusalén, que manifiesta la con- 
ciencia de Jesús como Mesías en marcha hacia la 
cumbre de la gloria, pero a través de la pasión?*; y una 
de las características más sobresalientes del Jesús que 
Lucas nos presenta es la misericordia: basta pensar en 
las parábolas (casi todas exclusivas de Lucas) de la 
oveja y de la dracma perdidas*, del hijo pródigo*, del 
rico epulón y del pobre Lázaro”, y en escenas como la 
del fariseo y el publicano? y en el relato de la conversión 
de Zaqueo? y de la pecadora?”. 

1CF. 1,3235; 2,11-26; 6,22; eto, *1,32:33; 2,4, etc, ,* CE Le 19, 
12b-14b.,15.17.27 con Mt 25,14.19,21.23; Lc 19,38 con Mc 11,9; Mt 


21,9, *Cf£. 9,31.51; 13,31 y. sigs.; 17/25; 2222-28; 24,7.25-27,46, 
515,4-10. *15,11-32. 716,19-31, *18,9-14. "19,1-10. **7,36-50. 
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b) Universalismo. Lucas subraya mucho más que 
las otros evangelistas el gozoso universalismo del men- 
saje de Jesús; sin violentar el mensaje original, insiste 
menos en el desarrollo histórico según el cual el mensaje 
evangélico llega a los paganos después de haber sido 
rechazado por los judíos. Esto, en efecto, podría haber 
suscitado quizás alguna perplejidad en el ánimo de los 
lectores de su evangelio. Este universalismo se transpa- 
renta ya en el evangelio de la Infancia* y en la genealogía 
de Jesús hasta Adán y hasta Dios?; Jesús no tiene limi- 
taciones en su ministerio (cf., en cambio, Mt 10,5-6) y 
busca hospedaje en un pueblo de samaritanos, aunque 
no se le admite?*; un samaritano merece ser alabado por 
su fe agradecida* y otro samaritano por su caridad”. 


12,29 y sigs. ?3,38. 29,52 y sigs. *17,18. *10,29 y sigs. 


c) Pobreza y riqueza. La salvación traída a la tierra 
por Jesús inaugura una vida nueva, con nuevos modos 
de ver y juzgar las cosas, y Lucas atendió, más que los 
otros evangelistas, a hacer resaltar la diversa valoración 
de los bienes materiales que debe ser el distintivo de la 
vida de los cristianos. Y viene a resultar que la mayor 
parte de los dichos de Jesús que conocemos respecto 
de la pobreza y de la riqueza son excluidos de Lucas. 
La condenación de las riquezas es tan fuerte en el tercer 
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evangelio que sobrepuja en esto a los otros tres; el tono 
es absoluto, severo, la renuncia ha de ser completa?; 
en él Jesús no atenúa sus palabras, sino que se expresa 
duramente: «Bienaventurados vosotros, los pobres, por- 
que vuestro es el reino de Dios»?; «... todo aquel de 
entre vosotros que no renuncie a todos sus bienes, no 
puede ser mi discipulo»?. Radicales son los mandatos 
que se dan en Lucas: «Vended vuestras haciendas y 
dad limosna»!, «de lo que tenéis dad limosna»*. y la 
condenación de los ricos es tan dura que ha creado 
no pocas dificultades a los exegetas: «¡Ay de vosotros, 
los ricos, porque ya tenéis vuestra consolación! ¡Ay de 
vosotros los que estáis hartos, porque padeceréis ham- 
bre!»*, Y no parece que Lucas suponga cierta distinción 
entre los apóstoles y los simples cristianos: la regla del 
Maestro es única; por eso los verdaderos discípulos de 
Jesús se identifica con los pobres”. Los primeros ca- 
pítulos de los Hechos de los Apóstoles, que narran la 
vida de la primera comunidad cristiana, son una confir- 
mación práctica de las enseñanzas de Jesús, 

1Cf. Le 11,23 con Mc 1,20; 2,14. . *6 20 cricon Mt 3,3. *14,33. 
112,33, cf. con Mt 6,19. *11,41, cf. con Mt 23,26. *6,24. ?Cf. 
6,10; 12,15; 16,9. 

d) Espiritu Santo y oración. Jesús entra en el mundo 
a través del concurso del Espíritu Santo?*, y se presenta 


Malta. Pequeña cala a la izquierda de la isla de Selmunett. Uno de los muchos lugares a los que pudo ser 
arrojado por la tempestad san Lucas, cuando acompañaba a san Pablo a la cautividad. (Foto P. Termes) 


Y dr 





ES a 


LE IA Use ces os ps 
a - A y 


Laza 


O AN 


Pm, 2 he . e > 0 A 4 
Pi » » ay «e a AA Mi a . 
FU > id, PEE Ab Y Mn 

4 . Md h da Ú a 
- IS cala 





LUCAS 


E, 





Roma. Templo de Vesta en el Foro. Es muy probable que san Lucas visitara este lugar las dos veces que 
acompañó a san Pablo en su cautividad. (Foto P. Termes) 


en el mundo como impulsado por Él; por esto, con Je- 
sús llega al mundo la salvación?: el Precursor realiza 
su cometido en fuerza del Espíritu? y del mismo Espíritu 
reciben también los apóstoles la fuerza necesaria para 
la vida y el servicio de Dios*; el Espíritu es en Lucas el 
compendio del don de Dios a los fieles*, y su importan- 
cla, tanto en la vida de Jesús como en el apostolado de 
los Doce y en la Iglesia primitiva (cf. el libro de los 
Hechos) fue puesta tan de manifiesto por el tercer evan- 
gelio que se le ha denominado «el evangelista del Espi- 
ritu Santo» (T. Biichsel). Lucas es también el más cul- 
dadoso entre los Sinópticos en notar las actitudes de 
Jesús al orar y sus enseñanzas sobre la oración. Las 
ocasiones en que se nos presenta a Jesús orando son 
más en número en este evangelio que en los otros: antes 
del bautismo*; en el desierto, después del primer en- 
tusiasmo de la turba”; antes de lae lección de los Doce? ; 
antes de la confesión de Pedro?; en la transfiguración”*; 
antes de enseñar el «Padrenuestro»**; en previsión de 
la flaqueza de Pedro*?; en la cruz**; de este modo, to- 
da la vida de Jesús está bajo el signo de la oración. La 
oración es asimismo importante para los discípulos?!. 
No llamará, pues, la atención que haya sido precisa- 
mente Lucas el que nos ha transmitido los cánticos 
más bellos que florecieron en la aurora del cristianismo: 
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el Magnificat*; el Benedictus**, el Gloria in excelsis* y el 
Nunc dimitis*?;, el tercer evangelio comienza con la 
oración judaica en el Templo de Jerusalén** y termina 
también con la oración en el mismo Templo, pero ahora 
es una oración cristiana ?*, 


11,39 *4,160 y sigs. *1,13: “111352449. *11,9.13.- *3,2L, 
SAO. 8,12 "918. 9,29. 2114 22,23. 923,38. "112-135 
18,1-14; 21,36; 22,40.46. *151,46-55. ?%1,68-79. 172,14. 1%2,29-32. 


11,5 y sigs. ?%24,52-53, 
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Style and Literary Method of Luke, Cambridge 1919. F. BUCHSEL, 
Der Geist Gottes in N.T., Giútersloh 1926, pág. 11 y sigs. E. HIRSCH, 
Friúhgeschichte des Evangeliums, II. (Die Vorlage des Lukas und das 
Sondergut des Matth.), Tubinga 1941. P. CELLINL, La Madonna di 
san Lucca in Santa Maria Maggiore, Roma 1943. H. SAHtin, Messias 
und das Gottesvolk. Studien zur protolukanischen Theologie, Upsala 
1945, C.H. Don, Tha Fall of Jerusalem and the «Abomination of 
Desolation», en JRS, 37 (1947), págs. 47-54. C. M. HENZE, Lukas, 
der Muttergottesmaler, Lovaina 1948. R. MORGENTHALER, Die 
lukanische Geschichtsschreibung als Zeugnis. (Gestalt und Gehalt der 
Kunst des Lukas), Zurich 1948-1950. J. ScHmIDT, Le récit de la 
resurrection dans l'évangile de Luc. Étude de critique litteraire, en 
RSR, 25 (1951), págs. 119-137, 219-242. L. CERFAUX - J, CAMBIER, 
Luc (Évangile selon saint), en DBS, V, cols. 545-594. L. CERFAUX, 
Á propos des sources du troisieme évangile: proto-Luc ou proto- 
Matthieu?, en Recueil L. Cerfaux, 1, Gembloux 1954, págs. 389- 
424; id., La mission de Galilée dans la tradition synoptique, ibid., 
págs. 425-469. MH. CONZELMANN, Die Mitte der Zeit (Studien zur 
Theologie des Lukas), Tubinga 1954. V, TAYLOR, The Proto-Luke 
Hypothesis, en ExpT, 67/1 (1955), págs. 12, 16. R. LAURENTIN, 
Structure et théologie de Luc, 1-11, Paris 1957. 


L. MORALDI 


LUB. Nombre hebreo del país llamado actualmente 
> Libra. 


LUBIM. Forma gentilicia hebrea en plural. —> Libios. 
LUCES, Fiesta de las. — Dedicación, Fiesta de la. 


LUCIANO. Fue un sacerdote de la iglesia antioquena 
que murió martirizado en Nicomedia el año 312. Creó la 
escuela famosa de donde salieron obispos célebres y en 
donde se elaboró — probablemente — la celebérrima re- 
censión griega, tanto del AT como del NT que lleva 
su mombre y que también es conocida en la división de 
familias textuales como «recensión antioquena» con las 
siglas A y K. 

Respecto del AT supone con frecuencia un texto 
original diverso y mejor que el que conocían los rabinos; 
su proveniencia está garantizada por los comentarios 
y Citas de los Padres de la iglesia antioquena; pero 
dado el número reducido de manuscritos se impone 
la cautela en la elección de dicho texto. 

Respecto del NT, los testimonios no son tan numero- 
sos y el texto presenta características literarias semejan- 
tes a las del AT. 

Hasta el siglo xIx fue el textus receptus con amplia 
difusión en códices y ediciones. 


Bibl.: G. BarDY, Recherches sur Lucien d'Antioche et son école 
París 1936. G. MERCATI, Di alcune testimonianze antiche sulle cure 
bibliche di s. Luciano, en Bibl, 24 (1943), págs. 1-17. A. VACCARI, 
en ECart, VII, col. 1625. 

C. GANCHO 


LUCIFER. Cicerón explica que a la estrella de 
Venus la llaman los latinos lucifer y los griegos pwopó- 
pos, cuando por la mañana precede la salida del sol, 
y es la misma que aparece por la tarde, tras la puesta 
solar, y es llamada hesperos. 

La versión latina de la Vg. traduce varios vocablos 
hebreos (helel, «brillante», Sáhar «aurora»; ¿wmoQpópos, 
etc.), sin que ni el original ni las versiones señalen con 
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precisión que se trata del planeta Venus; más bien” tiene 
el significado común de estrella luciente, brillante y 
sólo con la indicación «de la mañana» (6 TrpwÍ ávatéA- 
Awv) viene a coincidir con el astro indicado. 

Isaías increpa así al ambicioso rey de Babilonia: 
«¿Cómo has caído del cielo, astro brillante, hijo de la 
aurora ?»? 

El NT llama a Cristo astro de la mañana?, pwopópos 
y Ó GoThip Ó Aaptrpos Ó Trpwivós. 

A partir de la aplicación del referido texto isaiano a la 
caida del príncipe de los ángeles rebeldes y apoyándose 
en la palabra de Jesús «Vi caer a Satán como un rayo 
desde el cielo»?, los escritores eclesiásticos y los santos 
Padres empezaron a designar como Lucifer al demonio, 
o mejor al jefe de los espíritus malos; pero tal nomencla- 
tura no se encuentra expresada materialmente en la 
Sagrada Escritura. 

11s 14,12; cf. Sal 110,3; Job 11,17; 38,32. 
22,16. *Lc 10,18. 


Bibl.: CICERÓN, De natura deorum, 2,20. MH. LESÉTRE, Lucifer, 
en DB, IV, col. 407 y sigs. W. FOERSTER, «oTñp, en TAW, L, págs. 
501-503, A. Romeo, Lucifero, en ECatt, VII, cols. 1627-1629. 


C. WAU 


"Pe 1,19; Ap 2,28; 


LUCIO. Nombre de tres personajes en la SE: 


1. (Aeúxios; Vg. Lucius) Fue cónsul con Pom- 
pilio Laenas en 139 a.c. Escribió cartas a los reyes Pto- 
lomeo VII de Egipto, Demetrio 11 de Siria, Átalo II de 
Pérgamo, Ariarates V de Capadocia y Arsaces, rey de los 
partos (más conocido por Mitrídates), prohibiéndo- 
les, en nombre del gobierno romano, hacer la guerra a 
los judíos, e invitándoles a que se mantuvieran neu- 
trales en caso de conflicto entre Judea y cualquier otra 
potencia. Además, los países destinatarios debían con- 
certar con Stmón la extradición de quienes estuvieran 
bajo jurisdicción judía si él los reclamaba!. Esta cláusula 
aludía a los partidarios del helenismo que, en colabora- 
ción con los generales sirios y las autoridades seleucidas, 
habían dificultado la liberación de Judea y que, obliga- 
dos a abandonar el país al tiempo que los ocupantes, se 
refugiaron en el Mediterráneo oriental donde hacían 
propaganda entre las colonias judías contra el nuevo 
régimen de Simón. 


2. (Aoúxios Ó Kupnvaios; Vg. Lucius Cyrenensis). 
Lucio de Cirene es nombrado entre los profetas y doc- 
tores que enseñaban en Antioquia? y que, bajo la ins- 
piración del Espíritu Santo, impusieron las manos a 
Bernabé y Saulo (Pablo). No se sabe nada más de él, 
a no ser que se identifique con el siguiente. 


3. (Aoúxios; Vg. Lucius). Cristiano de origen ju- 
dío, compañero de Pablo en su misión en Corinto y 
acaso pariente suyo, ya que en la carta a los Romanos?, 
escrita en la citada ciudad, dice: «Os saluda... Lucio, 
Jasón y Sosipatro, mis parientes». 


1[ Mac 15,16-23. *Act 13,1-3. *Romito,31. 
D. VIDAL 


LUCRO. Cualquier tipo de ganancia. En el AT hay 
una palabra, tébiu'ah, que los LXX traducen por kaptrós 
y yévnua, para indicar el producto de las cosechas, 
el trabajo, el dinero y los negocios*. Se afirma la impo- 
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sibilidad de que el avaro pueda huir de la ganancia 
injusta (heb. bésa*), cuando trae negocios entre manos?. 

San Pedro previene a los presbíteros y obispos para 
que no caigan en la avaricia?. «Sórdida ganancia» es, 
según san Pablo, lo que persiguen los falsos doctores?. 
«Ganar a Cristo» es realizar lo que debe constituir la 
máxima aspiración del cristianismo: unirse a Él*, como 
«ganar a alguien para Cristo»* es captarlo para el 
evangelio, conseguir el fin del apostolado. «Ganar un 
mal»” es evitarlo. La frase paulina «para mí el vivir es 
Cristo y el morir ganancia («épSos)»* significa que el 
continuar viviendo y trabajando es para el apóstol servi- 
cio de Cristo, algo útil desde el punto de vista social; 
pero la muerte por que suspira tiene más ventaja 
personal. Ante el dilema de morir o vivir, concluye 
mostrándose santamente indiferente. Todo lo que no 
sea servir al Crucificado lo considera pérdida, desper- 
dicios y basura?. 

1Ly 25,21 y sigs.; Dt 14,22; 22,29; Prov 10,16; 15,6; 16,8. *Eclo 


130 SC TIRAS TLALPAN PR ELL, Elo 33. ME 
18,15; 1 Cor 9,19-22; 1 Pe 3,1. Act 27,21. *Flp 1,21. *Flp 3,7-8. 


Bibl.: J. DupPont, 2úv XpiotTúÓ. E'union avec le Christ suivant 
saint Paul, París-Lovaina 1952, pág. 173 y sigs. J. M. GONZÁLEZ 
Ruiz, Cartas de la cautividad, Madrid 1956, págs. 28-34. 


J. PRECEDO 


LUCHA. 1. El empleo de áywv (Vg. certamen) en 
las epistolas de san Pablo tiene una clara resonancia 
atlética. Y así siempre se incluye en la expresión «cer- 
tamen» («yowv) o «luchar» («ywvifouor) la idea de un 
fin, una meta que lograr?. 

1Col 1,29; 2 Tim 4,7; 1 Tim 6,12. 


2. Este «luchar-para» exige no solamente un empleo 
a fondo de todas las fuerzas, sino una extraordinaria 
renuncia!. Pero no se trata de la ascesis del monje, que 
anonada el cuerpo, sino del cultivo viril del luchador, 
que tiene el cuerpo bajo control. La exhortación: «Vela 
en todas las cosas»?, y esta otra: «Ejercítate (yúuvabe 
ceautóv) en la piedad; pues el ejercicio corporal sirve 
para poco»?, están inspiradas por un motivo bien po- 
sitivo: «Si, en efecto, nosotros nos esforzamos y lucha- 
mos, es porque hemos puesto nuestra esperanza en el 
Dios vivo, el Salvador de todos los hombres»?. 


11 Cor 9,25.27; 2 Tim 4,5. *2 Tim 4,5. ?*1 Tim 4,7-8. *1 Tim 4,10. 


3. La forma más aguda del «agón» es la lucha a 
través del dolor y su culminación en el martirio: «Yo 
soy derramado como una libación»* dice Pablo, hablan- 
do del certamen y de la victoria? (xaxkotráSnoov... 
Gyowvicou). 

1Flp 2,17; 2 Tim 4,6-7. *Cf. 1Tim 6,11 y sigs. 


4. Finalmente, este certamen no se realiza de una 
manera singular e individual, sino colectiva y comunl- 
taria. Pablo «lucha» no solamente «por sí y para sí», 
sino «por sus creyentes» (mAikov dáyúÓva Éxw ÚTTEP 
úudiv!; TrávToTE Rywvilópevos ÚrTEp ÚpOGv)”?. Consi- 
guientemente, este «luchar» se convierte en un «con- 
luchar» (cuvaywvicacdar”, cuvadAsiv)”. 


+Col 2,1: *Col'4,12% *Rom 15.30, *Blp 1,27, 


Bibl.: L. ScHmio, Der «ywv bei Paulus, Tubinga 1921. E. 
STAUFFER, en TAW, I, págs. 135-139. 


J. M.* GONZÁLEZ RUIZ 
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LÚD (pl. lúdim; Aov5, AouSisiu; Vg. Lud, Ludim). 
El nombre aparece en dos casos distintos: 


a) En el primero! se da a los descendientes de Misrá- 
yim (Egipto). Este pueblo, y el país en que habitaba, 
se identifican solamente de modo aproximado. Lo más 
corriente es que el nombre aparezca en número singular 
(Lud), aplicado a los arqueros de Egipto y de Tiro?, 
que se mencionan al mismo tiempos que Pút y Kus. 
Se ha querido buscar su nación en el noroeste de África, 
esto es, en Libia, creyendo algunos autores que en el 
texto habría que leer lubim y no lúdim; pero nada auto- 
riza a tal enmienda. También se ha pensado en los 
lidios de Asia Menor, cuyas tropas sirvieron en las hues- 
tes de Psammético I (663-609 A.c.): situados en las rutas 
de las caravanas que se encaminaban al Egeo y en tra- 
tos con los caldeos, pudiera creerse que eran de origen 
semítico. En las inscripciones cuneiformes se menciona 
la región de los lu-ud-du, posiblemente el pueblo de 
los lúdim. 


b) En el segundo? se concede a un hijo de Sem, 
enumerado con prioridad a ?Áráam, epónimo de un pue- 
blo. Flavio Josefo lo identifica con los lidios*, pero 
existiendo en un ámbito mucho mayor que el de Lidia. 
Sus naturales, en el siglo xXx anterior a nuestra era, 
tuvieron colonias al este de Asia Menor, debiéndose a 
sus descendientes las tablillas de Capadocia (ca. 1920- 
1870). No obstante, esta identificación no parece con- 
venir a Lúd, porque figura en medio de pueblo clara- 
mente semítico. Se ha propuesto ver en él a la lubdu 
de las inscripciones cuneiformes, provincia colocada en- 
tre el Éufrates y el Tigris superior. 

AF, JoserO, Ánt, lud., 1,6,4. 

1Gn 10,13; 1Cr 1,11. *Jer 46,9; Ez 27,10; 30,5. *Gn 10,22. 

Bibl.: E. A. W. Bubar, The Egyptian Sudan. lts History and 
Monuments, Londres 1907. T. SARE-SODERBERGH, Agypien und 


Nubien, Lund 1941. A. CLAMER, Genése, en La Sainte Bible, 1, 
París 1953, pág. 214. Simons, $$ 69, 150-151. 


D. VIDAL 


LUGARES ALTOS (heb. bámah, pl. bámot; ta Úyn, 
úynAd; Vg. excelsa). Eran lugares de culto, en forma 
de plataforma con altar y otros accesorios que estuvie- 
ron muy extendidos en Palestina desde la más remota 
antigúedad hasta la época del Destierro babilónico. 


l. SENTIDO ORIGINAL DE BAMAH. La etimología de 
báamáh es incierta; tanto en el hebreo como en otras 
lenguas semiticas designa algo elevado y sobresaliente; 
en la forma plural puede significar las cimas de colinas 
o montañas, el dorso de las personas, de los animales o 
de las olas del mar. Como los lugares sagrados que 
la Biblia llama b4mót se encontraban generalmente en la 
cumbre de los montes o colinas! — de acuerdo, por lo 
demás, con la tendencia general de situar los santuarios 
en los puntos más elevados por estar más próximos a 
las regiones celestes — las traducciones griega y latina, 
de los LXX y Vg., respectivamente, expresaron la bamáh 
hebrea por úynAd y excelsa, «lugares altos», como si 
báamah designase precisamente la localización del san- 
tuario en un lugar elevado. Pero de hecho, no todas 
las báamót estaban situadas en las alturas, las había 
también en las ciudades?; el Tofet, por ejemplo, en el 


1092 


Plano del túmulo n.? $, al oeste de 

Jerusalén, cuyos restos pueden co- 

rresponder a los de un lugar alto 

pagano. Siglo vi 4.C. (Foto Depart- 
ment of Antiquities, Israel) 


valle Ben Hinnóm al sur del Jerusa- 
lén en el que se sacrificaban víctimas 
humanas a Molok, es llamado tam- 
bién bámah*?. De lo cual se deduce 
que bámah originariamente no ex- 
presaba tanto el lugar de empla- 
zamiento cuanto su forma particular 
de instalación. 


2. FORMA DE LA BAMAH. La parte 
esencial de un lugar alto estaba 
constituido por una plataforma de 
pledra, unas veces formada por un 
saliente natural de la roca y otras 
construida artificialmente por mano 
del hombre. Hasta ahora, la ar- 
queología ha proporcionado poco 
material ilustrativo sobre el parti- 
cular: en Megiddo fue excavada 
una plataforma de aproximada- 
mente unos 70 m? y de 1,80 m de 
altura en forma ovalada, que se 
identifica comúnmente con una 
bámáh; esa elevación de piedra era 
probablemente la parte más esencial 
del «lugar alto». Pero la Biblia, 
confirmada por algunos datos 
arqueológicos, menciona otros ele- 
mentos, a saber: a) un altar ru- 
dimentario, de pequeñas proporciones, destinado pro- 
bablemente a los sacrificios sangrientos*;  b) massebot 
o estelas monolíticas, semejantes a las que se erigían 
como testimonio perenne de las alianzas?, o para mar- 
car el lugar de una teofanía como en el caso de la visión 
de la escala celeste que vio en sueños Jacob cuando 
huía de Esaú*; pero en las bámot las massébot eran 
representación directa de la divinidad particular, prin- 
cipalmente de los Bé“álim cananeos; de ahí que sean 
frecuentemente mencionadas en conexión con el pésel 
que es una imagen esculpida de la divinidad”. <c) Al 
lado de las massebáh, vienen nombradas las *dsérot?, 
que tanto pueden ser árboles naturales y vivos como un 
pedazo de madera o poste en sustitución del árbol y 
cuya función es representar la divinidad femenina del 
Bá“al?, y cuyo culto coincide en parte con el que se 
tributaba a — Astarté, la Venus de los semitas, protec- 
tora del amor carnal y de la fecundidad. d) Otro de los 
elementos mencionados algunas veces en conexión con 
los lugares altos son los llamados hammánim, que los 
traductores antiguos tomaron por una imagen o ídolo 
y que algunos modernos identifican con las estelas de- 
dicadas al sol, pero que en realidad debieron de ser 
altares portátiles, o braseros dedicados a la quema de in- 
cienso*”, como el que se encontró en las ruinas de Lakis. 

Las bámot más antiguas estaban al aire libre y prefe- 
rentemente a la sombra de un árbol**, que asumía así 
carácter sagrado; pero también se tienen noticias de 


1093 





LUGARES ALTOS 





lugares altos situados en recintos cerrados o en tem- 
plos; así, la bámáh de Samuel*?, la de Jeroboam en 
Betel* y otras que fueron destruidas por el rey Josías?!, 


3. FINALIDAD. Las bámot de los cananeos estaban 
destinadas al culto de los Ba“álim, divinidades preva- 
lentemente protectoras de la fecundidad; de ahí la 
asociación de massébót y *dserót, representando éstas 
el elemento femenino y aquéllas el masculino; de ahí 
también la práctica de la prostitución sagrada en los 
lugares altos y la proliferación de hieródulas que tanto 
irritaba a los defensores de la pureza de la religión 
israelita*, 


4. Los LUGARES ALTOS Y EL YAHWISMO. Al entrar 
en Palestina, los israelitas imitaron muchos usos y for- 
mas externas de culto de los cananeos, adaptándolos a 
su propia religión. Por ello no es de extrañar que desde 
los primeros tiempos hubiese lugares altos consagrados 
al culto de Yahweh. Gedeón transformó una bámah 
pagana en santuario yahwista, destruyendo los símbo- 
los de Bá“al**; Samuel ejercía su sacerdocio en un lugar 
alto de Rámah””, y Salomón ofreció sacrificios a Dios 
en un lugar alto de Gabaón?*?. 

Tal uso se conservó, con mayor o menor amplitud, 
prácticamente durante todo el tiempo de la monarquía; 
y no es probable, por lo mismo que en tales bámot 
consideradas como legítimas, se tolerase todos los acce- 
sorios que hemos mencionado, tales como las massébót 
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ÉS: 











Exvoto de bronce representando una escena de culto realizado al levantarse el sol (sit Sam3i). Procede de Susa, 
siglo x11 A.C. (Foto Museo del Louvre) 


y *áserót. Pero el peligro de tales adaptaciones era evi- 
dente, pues, dada la tendencia sincretista del pueblo, 
junto con las formas externas de culto fácilmente podían 
penetrar elementos de contenido propiamente idolátrico, 
por lo que la religión yahwista corría grave peligro de 
contaminación. De ahí que los profetas tuvieran severas 
palabras de condena respecto de los lugares altos, iden- 
tificándolos simplemente con lugares de culto idolá- 
trico*?. Algunos reyes, como Asa y Josafat, se mostra- 
ron relativamente tolerantes?”, mientras que Ezequías 
«suprimió los lugares altos, rompió los cipos o massebot, 
derribó las *d3érot...»", pero su sucesor, el impío 
Manasés, que favorecía abiertamente la idolatría, «res- 
tauró los lugares altos que su padre Ezequías había 
destruido»??. Al centralizar el culto legítimo en Jeru- 
salén, Josías emprendió una acción radical contra las 
bámót, exterminando incluso a los sacerdotes que en 
ellas ofrecían sacrificios?. Pero sólo el Destierro babiló- 
nico señaló la desaparición definitiva de los lugares altos 
del territorio de Israel. 

11 Sm 9,13 y sigs.; 1 Re 11,7; 2 Re 17,9 y sigs.; Ez 20,28. *1 Re 
13,32; 2Re 17,29; 23,9. !Jer 7,31; 32,35. *2Cr 14,2; Ez 6,6. 
5Jos 24,26. “Gn 28,18. "Lv 26,1; Dt 7,5; 12,3; Mig 5,12. *1 Re 
14,23; 2 Re 18,4; 23,14; 2 Cr 14,2. *Jue 3,7; 2 Re 23,4. *Lv 26, 
30; 2 Cr 14,4; 34,4-7; Is 17,8; Ez 6,6. *"Dt 12,2; 1 Re 14,23; 2 Re 
16,47 17, 10+ Jer 2,20; 36; 17,2; E86,13;-20,28,: *1Sm9,22. "1Re 
12,31. 12 Re 23,19. 1%0s 4,13 y sigs.; 1 Re 14,24; 25,2; 22,47; 
2 Re 23,7. !'Jue 6,25-26. *1Sm 9,12. **1Re 3,4. **03 4,12; 
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10,8; Am 7,9; Is 1,29; 57,7; Jer 2,20; 7,31; Bz 6,13. *"1 Re 15,14: 
22447 ALARS 18,4. “2 Ra 21,3. "2 RE 439; Z2€t 34,381, 


Bibl.: L.H. VINCENT, La notion biblique du haut-lieu, en RB, 35 
(1948), págs. 245-278. C.C. McCown, FHebrew High Places and 
Cult Remains, en JBL, 66 (1950), págs. 205-219. A.G. BARROIS, 
Manuel d'archéologie biblique, 11, Paris 1953, págs. 345-355. W.F. 
ALBRIGHT, The High Place in Ancient Palestine, en VT, supl., 4 (1957). 
R. DE VAUX, Les institutions de ['Ancien Testament, 1L, París 1960. 
págs. 107-113, 

O. SKRZYPCZAK 


LUHIT (Aoveí9, *AA09; Vg. Luith). Localidad en 
Moab, situada según la Biblia en una colina citada por 
Isaías y Jeremías en sus oráculos contra este pueblo!,. 
Su localización es insegura. Se menciona en la inscrip- 
ción nabatea de Mádaba (lehitú). San Eusebio y san 
Jeronómimo la identifican con la aldea de Aove19%, que 
existía en su tiempo entre Areópolis y Zoara; esto la 
situaría en Hirbet Fás o Hirbet Medinat el-Ra's, entre 
Gor el-Sáafiyyah y Hanziyah. 

1Is 15,5; Jer 48,5. 

Bibl.: EuseBio, Onom., 122,29. AñeL, Il, págs. 370-371. Str 


MONS, $ 1255-1258. 
M. V. ARRABAL 


LUJO. Es el exceso en el uso de las cosas, en especial 
en los vestidos, los alimentos, los muebles, etc. Apare- 
ce en el AT unas veces como un hecho social sin que se 
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añada un juicio ético sobre él; otras, con la condenación 
aneja. Conocemos la afición de las mujeres israelitas a 
las joyas. La casa de Dios y la morada del rey, así 
como la mesa de éste, se distinguieron siempre por el 
refinamiento, sobre todo en épocas florecientes como 
son los reinados de Salomón y Ezequías. 

Cuando el lujo es producto de injusticias sociales, se 
alza severa la voz de los profetas para condenarlo. Tene- 
mos ejemplos en las páginas de Amós e Isaías? y en el 
acento dolorido de 2 Mac por haberse plegado el pueblo 
a los gustos griegos?. 

1Am 3,15; 5,11; 6,4-6; Is 1,23; 3,15.16-26. *2 Mac cap. 4. 

Todo el NT es una exhortación a la sencillez. Cristo, 
Juan Bautista, los apóstoles y los primeros cristianos 
ponen en práctica las enseñanzas evangélicas: «Como 
tengamos alimentos y abrigos, con 
eso nos contentaremos»!. Cristo 
pone de relieve la simplicidad de 
vida del Precursor?, Frente a él, 
como imagen de lo que no es 
cristiano, se sitúan el rico necio 
y el rico epulón con sus banque- 
tes y sus vestidos de lino fino y púr- 
pura?. El lujo se considera producto 
de las tres concupiscencias que no 
deian en paz a los mundanos* y 
constituye un peligro para la cari- 
dad y la fe*. He aquí el consejo 
que da san Pablo a las mujeres 
para que sean sobrias en su ade- 
rezo: «Que se presenten con traje 
decoroso, que se atavíen con pudor 
y moderación, que no con trenzas y 
oro o perlas o vestido suntuoso, 
sino más bien con buenas obras, 
cual cumple a mujeres que profesan 
piedad»*. Aunque no hayamos de 
aplicar cada una de las palabras 
en su sentido obvio, el fondo 
moral subsiste. 

11 Tim 6,8-9; Mt 6,25-33., ?*Mt 3,4; 
11,8; Lc 7,24-26. *Lc 12,19.29; 16,19. 


11Jon 2,16. “Sant 5,1-6; 1Tim 6,7-10. 
1 Tim 2,910. 

Bibl.: H. LesétreE, en DB, IV, cols" 
435-436. J,P. ARENDZEN, Men and Man- 
ners in the Days of Christ, Londres 1928. 
A. THOUVENIN, en DTAC, VIH, cols. 1336- 
1339, E. W. HEATON, La vida en tiempos 
del Antiguo Testamento, Madrid 1959, págs. 
63-95. 

J, PRECEDO 


LUJURIA. Pecado capital que 
consiste en el abuso y apetito desor- 
denado de los placeres de la carne. 


Tres especies de 
Sirach: el 


1. ESPECIES. 
lujuria enumera Ben 


Joyas palestinenses del Bronce III. Iz- 
quierda: cabeza de jirafa, pendiente de 
oro y amuleto de oro en forma de hal- 
cón. A la derecha, un collar de ágatas 


1097 


Tv. 37 


LUJURIA 


pecado solitario, la fornicación y el adulterio*. Pero 
la relación no es completa. A lo largo del AT se hace 
referencia a algunas faltas más. Además de la con- 
denación genérica de la fornicación, se insiste mucho 
en la prohibición del adulterio, aunque más que como 
pecado se le mire como ofensa al marido inocente. Só- 
lo se tiene en cuenta el que comete la mujer casada y 
no el del hombre unido por el mismo vínculo. Pros- 
crito ya en el Decálogo?, se le anatematiza con ma- 
yor dureza todavía en los escritos de los Profetas?, 
quienes lo toman además como imagen de la actitud 
idólatra de los individuos y de la sociedad. En un solo 
catálogo se mencionan como vedados trece casos de 
incesto*. De los pecados contra la naturaleza son ob- 
jeto de condenación la bestialidad y la sodomía, que 
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llegó a darse incluso en los lugares sagrados, como 
parece indicar la prohibición de los hieródulos y las 
cortesanas sagradas”. 

En el NT es san Pablo, en lucha contra las costumbres 
griegas y romanas, el autor sagrado que se ve en mayor 
necesidad de pronunciarse contra los lujuriosos. Y así 
arremete con los «fornicarios, adúlteros, afeminados y 
sodomitas»*. Pero los evangelios y demás escritos neo- 
testamentarios no se quedan atrás”. 

Además de este sentido estricto, la palabra lujuria 
tiene en la Biblia otro más amplio, conocido también en 
la lengua castellana. Con ella se indican en las páginas 
bíblicas el despilfarro, la gula y el lujo excesivo en 
los vestidos. Así han de entenderse luxuria en Sab 2,6-9, 
que nuestras traducciones romances expresan con «livian- 
dad», y el luxuriose de Lc 15,13, al que corresponde en 
castellano al «licenciosamente» de la versión de Bover- 
Cantera. 

1Eclo 23,17-27 (Vg. 23,21-38). *Éx 20,14; Dt 5,17. *2Sm cap. 
12; Os 1,2 y sigs.; Jer 7,9; 23,10, etc. *Lv 18,6-18. *Éx 22,18; Dt 


27,21; 23,18; Gn cap. 19; Os 4,14; 1 Re 14,24; 22,47, etc. *1 Cor 
6,%>- "Mt 5,28: Mc 7,22: Sant 3,93 1 Po 4,37 2 Pe:2,23 Ap 2313 


2. MALICIA Y SANCIÓN. La pasión lujuriosa, califi- 
cada de impía, insaciable y desvergonzada?, es com- 
parada con un fuego inextinguible, y sus víctimas sólo 
encuentran paralelo en los irracionales?. El AT tiene 
en cuenta únicamente las acciones consumadas. El NT 
condena también los pecados internos, atiende a la mali- 
cia intrínseca de las faltas y extiende al marido adúltero 
lo que sólo de la mujer infiel se sancionaba en el AT?. 
El apóstol de las Gentes, teniendo en cuenta la ca- 
lidad de miembro de Cristo y templo del Espíritu 
Santo del cristiano, considera el pecado de lujuria como 
un sacrilegio* y dice que la impureza ni siquiera debe 
mencionarse entre los seguidores de Cristo*. Las penas 
con que se amenaza a los lujuriosos en el AT son de 
orden temporal: pérdida de la juventud, carencia de 
sabiduria, mancha indeble y condenación a muerte*, 
No sabemos si han de tomarse ya en sentido sobrena- 
tural las advertencias de que la familiaridad con mujer 
desposada es incompatible con la virtud y es camino 
hacia la muerte espiritual”. La advertencia del libro de 
Tobít «(los lujuriosos) pasan a ser dominio del demo- 
nio»? es ciertamente adición cristiana. El NT amenaza 
con sanciones del orden espiritual: «fuego eterno» y 
exclusión del «reino de Dios»?. 


1Eclo 19,2; 23,6; Os 7,4; 2 Pe 2,14. 
6,27: Dt 23,17: Tob 6,17; Ez 23:20. 


2Eclo 9,8; 23,17-21; Prov 
3Mt 5,28. 1 Cor 3,16-17; 


6,13.19: *Ef 33. *Ecló 19,5: Prov 31,3; Lv 20,10: Dt 22,22, ete: 
“Eclo 9,9; Prov 5,5-6; 7,26-27. *Tob 6,17 (Vg.). *Jds 7; 1 Cor 6,9 
Y SES. 3 AE Tos 


3. REMEDIOS. Junto a la prohibición de la lujuria 
encierra la Biblia unos consejos prácticos para apar- 
tarse de ella: huida de las ocasiones, humildad, templan- 
za, unión con Cristo y oración!. La literatura bíblica 
precristiana nos ha legado una bella plegaria para in- 
vocar la liberación del pecado de lujuria: «El apetito 
sensual y la lujuria no se apoderen de mí, y a la con- 
cupiscencia desvergonzada no me entregues»?. 


iTob 21,1; Prov 6,27; Rom 1,13-32; 13,14; Ef'5,18,. *Eclo 23,6. 


Bibl.: E. BENAMOZEGH, Morale juive et morale chrétienne, 2.% ed., 
Florencia 1925. G. BONSIRVEN, Teologia del Nuovo Testamento, 
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Turín 1952, págs. 108-110, 282-284 (trad. it.). P. van ImscHooT. 
Théologie de [('Ancien Testament, 11. L' Homme, Yournai 1956, págs. 
260-277. 


J. PRECEDO 


LUNA (heb. hódes, kése”, lebanáh, yatéah; coemivn; 
Vg. luna). El astro de la noche se menciona un número 
relativamente corto de veces en la SE (34 en el AT y 
9 en el NT), y en contextos que permiten establecer una 
división por conceptos bastante clara a tenor de las 
menciones. Además, se ha de tener en cuenta la impor- 
tancia que tuvo el culto lunar en la religión de los dis- 
tintos pueblos del antiguo Próximo Oriente, circunstan- 
cla que tiene un reflejo en los libros bíblicos. 


1. La luna, lo mismo que el sol, sirve para expresar 
la idea de permanencia?, símbolo que utiliza también la 
literatura mesopotámica, y se la considera como causa 
eficiente de la fertilidad, como parece indicar la locución 
«los renuevos de la luna» (heb. géreS praia literal- 
mente: «brote de lunas»)?. 


Sal 72,3; 89,38. "Dt.33,14. 


2. El concepto religioso-folklórico de permanencia y 
fecundidad de la luna tiene puntos de contacto con las 
creencias y mitos de pueblos semitas y anatolios. En 
la esfera de Canaán-Palestina, los amorreos, según las 
fuentes ugaríticas, adoraban la luna con el nombre de 
Yarih, deidad masculina, a la que se había de hacer 
oblaciones especiales en la neomenia. Es posible que a 
tal dios deban el nombre Bet Yérah, así como Jericó 
(heb. yéreho, yeriho, yérihoh), y bastantes onomásticos 
que se encuentran en documentos semíticos occiden- 
tales. De nuevo, en Ugarit se descubre otro indicio de 
culto a la luna, éste hurrita, cuya divinidad se llama 
Kusub e incluso se ha conservado una versión o adap- 
tación de un mito, también hurrita, sobre las nupcias 
del dios Luna. En el siglo vn A.c., es decir, en época 
avanzada, los naturales de Neuráb y Hámat (Siria) 
veneraban a la luna bajo el nombre de sahar, que se 
encuentra asimismo en sudarábigo y arameo. 

"Ur y Harrán eran centros principales del culto del 
dios Sin, según la Biblia*, y los antepasados de Abraham 
quizá le adoraron?. Sea lo que fuere, el hecho es que 
el Deuteronomio prohíbe la veneración de los cuerpos 
astrales*. Ello no obstante, y debido a influencia asiria, 
el antiguo culto pagano de los planetas se introdujo 
en Palestina en época de los dos reinos?*, y Josías pro- 
curó en vano desarraigarlo*. Un aspecto de esta creencia 
era la adoración de la luna*, a la que se saludaba con 
un beso lanzado con la mano”. Isaías parece culpar 
a los astros de la idolatría que despiertan?, aunque la 
SE condena a los idólatras por el error en que están?, 
porque el sol, la luna y las estrellas obedecen a Dios*” 
y su fin es servir de provecho a los hombres”, 


10m dE, 3t. *Jos.24,214. *Dt 4,195 175. *2kgs 17,167.41,3.3. 
52 Re 23,5; cf. JEr 38,2. “Jer 19,13; Sof 1,5. *Tob 31,26:27, *ls 
2421-23. "Sab 13,2. “Cf Ap 12,1. *Bar 6,59. 


3. La luna apareció en el firmamento en el cuarto 
día de la creación, para iluminar la noche y regular los 
días, años y estaciones*; por ello, el israelita la con- 
cebía a modo de lámpara que alumbraba la tierra, con 
entera independencia del sol y movida por la voluntad 
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de Dios?. Su luz, menos fuerte que la del sol?, era ad- 
mirada por su belleza y blancura* y permitía viajar de 
noche cuando brillaba en su plenitud*. He aquí por qué 
ocupa lugar principal en la escatología, sobre todo 
en lo que se refiere al fin de la edad presente, durante 
la manifestación de la cólera divina: en aquel momento 
la luna se oscurecerá? o se cambiará en sangre”. En el 
día del triunfo de Dios, brillará como el sol sobre el 
mundo futuro, si bien otros textos consideran que será 
inútil, porque el propio Señor será la luz de la Nueva 
Jerusalén ?. 

1Gn 1,14-19. ?*Gn 1,14-15; Jer 31,35; Bar 6,66. 
1 Cor 15,41. “Cant 6,10; Is 24,23; 30,16. "Prov 7,20. 
Ez 32,7; 31 3,15; Mt 24,29; Mc 13,24; Lc 21,25; cf. Ap 8,12. 
4; Act 2,20; Ap 6,12. *Is 30,26. *Is 60,19-20; Ap 21,23. 

4. La forma de la luna se renueva en los pinjantes 
llamados lunetas, es decir, en amuletos, que usaban las 
mujeres y se colgaban del cuello de los animales, con 
objeto de fomentar su fecundidad!, Esta superstición es- 
taba relacionada con la creencia, bastante común en 
los más diversos pueblos, de que el ciclo lunar influye 
en el ciclo de la vida, las estaciones, la lluvia, el creci- 
miento de la vegetación, el destino humano y aun en 
la fisiología femenina. Otra superstición casi universal 
encuentra eco en la SE: la luna puede ejercer una in- 
fluencia nefasta en el hombre?, convirtiéndole en lu- 
nático?. El pueblo creía que la cólera divina detenía 
el curso de la luna y el sol?. 

1Jue 8,21; 1s 3,18. *Sal 121,6. 
cf. Jos 10,12. 

5. El ciclo siempre igual de las fases lunares ha sido, 
y es aún, en muchos pueblos la base de la medida del 
tiempo (> Año, Astronomía, Calendario y Neomenia). 

Bibl.: J.M. LAGRANGE, Études sur les religions sémitiques, París 
1905. DB, IV, cols. 419-422, A. GOETZE, en JBL, 60 (1940), págs. 
353-374. S. MoscaTI, Le antiche divinitá semitiche, Roma 1958. 


J. T. NeLis, Lune, en Dictionnaire encyclopédique de la Bible, Turn- 
hout-París 1960, cols. 1083-1085. 


¿Gn 1,165 
0Is 13,105 
¿H:3, 


2Mt 4,24; 17,15. *Hab 3,11; 


A. PIMENTEL 
LUNA NUEVO. -> Neomeníia. 
LUNÁTICO. -> Epiléptico. 


LUNETAS (sahárónim;, ynvioxo; Vg. bullae, lu- 
nulae). Este tipo de adorno o joya de trazo falcado 
o en forma de cuarto creciente, se menciona tres veces 
en el AT; dos de ellas en el texto en que se habla del 
botín que Gedeón tomó a Zébah y Salmunna, y se dice 
en su caso que los camellos de los vencidos las llevaban 
al cuello?. La tercera mención aparece en el oráculo 
de Isaías contra el mal gobierno de los varones y el 
lujo de las mujeres? en que se enumeran las joyas y 
adornos que las últimas usaban en su tiempo. La in- 
vestigación arqueológica ha descubierto con frecuencia 
lunetas, las cuales se fechan desde el Bronce Medio hasta 
bien entrado el período helenístico (p. ej. en Gézer); 
son símbolos lunares de plata repujada o vaciada en 
molde. 

1Jue 8,21.26. ?Is 3,18. 


Bibl.: A.G. Barros, Manuel d'archéologie biblique, 1, París 
1939, págs. 401. 
G. SARRÓ 
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LUSTRACIÓN (lustratio, de lustrum «sacrificio», y 
éste de Aovw, «lavar»). Es el rito judío de purificación. 


1. CLases. Aunque la lustración tuvo siempre en el 
fondo carácter purificativo, se pueden distinguir en ella 
matices secundarios que permiten clasificarla en los 
siguientes grupos: a) liberadores de la impureza legal 
existente, como aquellas a que debían someterse los 
leprosos una vez curados, los que habían contraido 
impureza sexual, los que habían tocado o se habían 
acercado al cadáver de un hombre o de un animal y 
los soldados después de la batalla*;  b) liberativas de 
mancha posible: a ellas se sometian los hombres antes 
de intervenir en algo sagrado, como el pueblo antes de 
sellar por Moisés el pacto con Dios, todos los sacer- 
dotes antes de ejercer las funciones sagradas, el sumo 
sacerdote en la fiesta de la Expiación, etc.?, los esenios 
antes de sus comidas, que tenían carácter sagrado; 
c) consecratorias, que formaron parte del rito de con- 
sagración de los sacerdotes, levitas, ajuar y altar de los 
holocaustos?*; d) sacrificiales, como las del altar en el 
día de la Expiación y las integradas en el sacrificio 
expiatorio*; e) penitenciales, de las que son caso típico 
el bautismo de Juan y el de los prosélitos?*; >) mera- 
mente higiénicas, las abluciones de manos y pies, de las 
que tan celosos se muestran los fariseos?. 

¡Lv 14,15; Nm cap. 19; Lv cap. 11. 2Éx 24,6-8; 30,17-21; Lv 
16,4,24. *Ex 29.4: Lv 8,6; Nm 3,21: 103mM/2,4; 5,3; lRe 1,39: 
2 Re 11,12. “Éx 30,10; Lv 16,14-15.18; Nm 19,17. *Mt 15,2; Mc 
7,3-4; Lc 11,38. “Mt 15,2; Mc 1,23; Lc 11,38. 


2. MATERIA. La más frecuente de las abluciones fue 
el agua, que debía ser de manantial, «agua viva», aun- 
que, por escasez de ésta, se permitiese el uso de la de 
pozos y cisternas con tal de que fuese abundante, sal- 
vando así con la cantidad el defecto de pureza producido 
por el estancamiento. Á veces se le mezcló ceniza. Por 
su destino, el agua recibe en ocasiones el nombre de 
«agua de impureza»!?. También se empleó el aceite, 
cuyas aplicaciones ordinarias hacen de él un bello 
simbolo de Dios, fuente de luz y vida. Con él se mezcló 
alguna vez la sangre, cuando no se empleó sola, sede 
de la vida en la concepción semita y, por ello, más estre- 
chamente relacionada con Dios y medio expiatorio por 
excelencia. El uso de la ceniza quizá tenga su explica- 
ción en el carácter expurgatorio del fuego y en la víctima 
de que ella procedía, que solía ser una ternerilla roja y 
nunca uncida, quemada con madera de cedro, hisopo 
y grana o hilos de púrpura?. 

Ly 14,5; Nm 19,9. 2Nm 19,5-12. 


3. MODOS DE LUSTRACIÓN. a) Por inmersión, que se 
hacia exclusivamente con agua. A ella se sometieron los 
hombres y los siete objetos que eran susceptibles de este 
baño: cilicios (tejidos de piel de cabra y de camello), 
ropas y utensilios de barro, metal, madera, hueso y 
piell. b) La Justración por aspersión se hacia con 
agua sola o mezclada con ceniza o sangre, con ésta 
únicamente o con aceite. Para la aspersión, cuando no 
se hacía con la mano, se usaba un instrumento confec- 
cionado con un mango de cedro, al que se ataba una 
rama de hisopo (que más bien debió de ser alcaparra o 
mejorana) con unos hilos o un cordón de púrpura. 
Antes de las comidas y del trabajo y después de las en- 
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fermedades, era frecuente la ablución, de pies y manos. 
con agua. c) Por último, también estaba en uso la 
unción con aceite y con sangre. 


1Lv 11,25; 14,58; 17,15; Nm 8,7.21, etc. 


4. SIGNIFICADO Y EFECTO DE LA LUSTRACIÓN. La im- 
pureza, más que una tacha moral inherente a la persona, 
era algo que ponía en entredicho las relaciones sociales. 
La lustración libraba de ella y permitía al hombre 
entrar de nuevo en el consorcio humano. El efecto de 
muchas lustraciones, por lo menos de las liberativas 
de impureza, se obtenía únicamente en la tarde del día 
en que se hubiese hecho el último rito?. 


¿Ly 11,25.40; 15,11.18.22:27; Nm 19,7.8,10.21.22. 


5. PRINCIPALES LUSTRACIONES. Citamos, a modo de 
ejemplo, dos del AT con sus curiosos ritos. El que debía 
limpiarse de impureza por contacto o proximidad de 
un muerto o de un sepulcro recibía en los días tercero 
y séptimo siguientes una aspersión con «agua de impu- 
reza» y lavaba a continuación sus ropas. El rito de pu- 
rificación del leproso era más complejo. Tenía que en- 
tregar al sacerdote dos aves, una de las cuales mataba 
éste sobre un recipiente lleno de agua. Con la mezcla 
de sangre y agua rociaba el sacerdote siete veces al 
curado. La otra ave, después de ser sumergida en el 
recipiente, era puesta en libertad para simbolizar que 
la enfermedad había desaparecido. Luego el curado se 
bañaba y lavaba sus ropas, se alejaba por espacio de 
siete días del campamento o ciudad, al cabo de los cua- 
les se sometía a un nuevo baño, ofrecía por medio del 
sacerdote un sacrificio de un cordero y, con la sangre 
de éste, el ministro sagrado ungía el lóbulo de la oreja 
derecha, el dedo pulgar de la mano del mismo lado y 
el dedo gordo del pie derecho del exleproso, para quien 
se abrían entonces de nuevo las puertas de la sociedad?. 

El NT habla con frecuencia de las lustraciones vetero- 
testamentarias para poner de relieve su carácter típico?; 
menciona expresamente el bautismo penitencial de Juan 
y la unción de los enfermos con óleo santo, unida a la 
oración de los presbíteros*, que tiene carácter sacra- 
mental. 


1Lv 14,1-32. *Heb 8,1-10.18. “Sant 5,14-15. 


Bibl.: H. LeséTRE, en DB, IV, cols. 422-430. P. van ImscHoor, 
Théologie de l' Ancien Testament, II. L'Homme, Tournai 1956, págs. 
157-166. L. MORALDI, Espiazione sacrificale e riti espiatori nell'am- 
biente Biblico e nell' Antico Testamento, Roma 1956. 


J, PRECEDO 


LUTERO, Martín. 1. Vina. Reformador alemán, 
que es enjuiciado en el presente artículo solamente como 
exegeta bíblico, * el 10 de noviembre 1483 en Eisle- 
ben (Sajonia), t ibid. el 18 de febrero de 1546. En 
1505 ingresó en el convento de agustinos en Erfurt; 
fue ordenado sacerdote en 1507, y en 1509 consiguió 
el título de Baccalaureus en Biblia; en 1512 fue nom- 
brado director de estudios de la orden en Wittenberg y, 
desde el 22 de octubre de 1512 hasta su muerte, pro- 
fesor de exégesis bíblica en Wittenberg. De 1513-1515 
primer curso sobre los Salmos (artículos sobre justifica- 
ción de la doctrina protestante); de 1515-1516, curso 
sobre la epístola de san Pablo a los Romanos (pecados, 
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falta de fe, perdón de los pecados, salvación del hombre 
del pecado por Dios, pero sin participación del hombre; 
negación de la cooperación del hombre a su salvación 
y del mérito a causa de la predestinación); 1516-1517, 
curso sobre la epístola a los Gálatas (relación entre la 
ley y la gracia); en 1517-1518, curso sobre la epísto- 
la a los Hebreos (fundamento exclusivo de la salvación 
en Jesucristo). En el año 1517, formulación de las tesis 
y en el 1519 disputa de Leipzig (autoridad de la SE 
con carácter único, interpretación individual de la 
Biblia, negación de la autoridad docente de la Iglesia). 
De 1518-1520, segundo curso sobre los Salmos. En 1521 
excomulgado en Roma como hereje contumaz, deste- 
rrado a Worms por la autoridad civil y encarcelado en 
Wartburg, donde tradujo el NT. En 1522 regresó a 
Wittenberg donde profesó de nuevo desde 1526. Segundo 
curso sobre la epístola a los Gálatas en 1531, tercero 
sobre los Salmos de 1532 a 1535 y sobre el Génesis de 
1535 a 1545. 


2. TRADUCCIÓN DE LA BIBLIA. Antes de él habían 
sido impresas ya catorce traducciones al alto alemán 
y otras cuatro al bajo alemán. Lutero tradujo en 1522 
el NT y hasta 1534 el AT. En 1545 apareció la última 
edición salida de su mano (10.* ed.); despréndese de 
ello que no fue él quien redactó el nuevo texto de las 
Escrituras en alto alemán, sino que cooperó al éxito 
de los esfuerzos conducentes a la unificación del len- 
guaje bíblico, amén de enriquecer considerablemente el 
léxico (entre 1534 y 1584 fueron vendidas más de 
100 000 Biblias). Para su traducción se basó en el texto 
original, en los LXX, en la Vg. y en ediciones ale- 
manas antiguas. Debido al progreso lingilístico, la 
más reciente edición de Lutero (Stuttgart 1956) brinda 
un texto con ropaje moderno. Lutero modificó el texto 
bíblico para acomodarlo a su doctrina, verbigracia, cam- 
bio de «sólo» (en al. nur)* por de «solo» (en al. allein)?; 
nunca traduce saddig por «justo»), sino siempre por 
«piadoso»?*; éxkdeola es siempre traducido por «co- 
munidad»*; llama «frailucos» (en alemán Pfaffen) a los 
sacerdotes de los ídolos del AT$, de acuerdo con la 
denominación corriente que a la sazón imperaba para 
los sacerdotes católicos en Alemania. Asimismo, alteró 
el texto con glosas que modificaban su sentido? (vgr.: re- 
conocimiento de Pedro es para él reconocimiento de 
la comunidad)4. Además redujo el canon bíblico al 
excluir los libros de Tobit, Judit, primero y segundo 
de Macabeos, Baruc, Eclesiástico y Sabiduría por «apó- 
crifos», que, sin embargo, tradujo en parte (—> Deutero- 
canónicos). Lutero deseaba la sola autoridad de la 
Biblia, por lo que suprimió sus principios fundamentales, 
cf., por ejemplo, su crítica a la epístola a los Hebreos 
(«la madera, la paja o el heno se mezclan»)B o al Apo- 
calipsis («Mi espíritu no se puede adaptar a este libro 
proceda cada uno según le inspire su propio espíritu», 
prólogo de 1545)€. 


AErl. A., 194. BErl. A., 63,153. “ Werke, 159. 
1Rom 3,20; 4,15. *Rom 3,25-26.28. *Gn 6,9; Job 22,3; cf. tam- 
bién Mt 1,19; Lc 1,6; 2,25. *Mt 16,18. "Bar 6,30. “Mt 16,18. 


3. Obras. Martin Luthers Werke, Weimar 1883 y sigs. 
(aún no terminada); Rómerbriefrorlesung (1515-1516), 
editada por J. Ficker en 1908; Galaterbriefvorlesung 
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(1516-1517), editada por H. Schubert en 1918; Hebráer- 
briefvorlesung, editada por E. Hirsch y H. Rueckert en 
1929; Evangelienauslegungen, editada por E. Muelhapt, 
5 vols., 1951-1956. 


Bibl.: H. DENIELE, Luther und das Luthertum, 5 vols., Maguncia 
1904-1909. H. GRISAR, Luther, 3 vols., Friburgo de B. 1911-1912, 
J. PAQUIER, Luther, en DTHC, 9 (1926), cols. 1146-1335. HH. GRISAR, 
M. Luthers Leben und sein Werk, Friburgo de B. 1927. J. LorTz, 
Die Reformation in Deutschland, 2 vols., Friburgo de B. 1939-1940. 
E. BUONAIUTI, Lutero e la riforma in Germania, 2.% ed., Bolonia 
1945. H. BORNKAMM, Luther und das AT, Tubinga 1948; íd., Luthers 
geistige Welt, 2.2 ed., ibid. 1953. 


W. KORNFELD 


LUTO (heb. *ebel, menos frecuente béki; tévSos; 
Ve. luctus, planctus). El llanto y la tristeza han acompa- 
ñado siempre la presencia de la muerte. Las formas 
concretas que el dolor ha provocado en Israel por la 
desaparición de un familiar o un amigo son las que 
constituyen el luto. 

Común a todos los pueblos orientales ha sido la nota 
estrepitosa del luto, de la que quedan todavía abundantes 
rasgos en los países de cultura predominantemente 
agrícola, en los que se conserva mejor la expresión 
espontánea de los sentimientos con gritos y gestos des- 
mesurados. Sin una perspectiva clara de esperanza más 
allá de la muerte, se comprende que el acto supremo de 
la vida humana revistiese caracteres de tragedia irre- 
parable que no dejan de chocar con nuestra mentalidad. 

Conocemos los actos del luto por las alusiones bí- 
blicas muy frecuentes, aunque breves; por los textos 
religiosos de Ugarit y por algunas representaciones 
salidas a luz con los trabajos arqueológicos. 

Al comprobar la muerte o recibir su noticia la reacción 
espontánea —como en otras desgracias — era rasgar 
los vestidos y cubrirse con un saco o especie de túnica 
grosera endosada directamente sobre la carne, semejante 
al vestido distintivo de los profetas cuando vaticinaban 
calamidades. Además, se descalzaban los pies, se deponía 
el turbante de la cabeza, se cubría la cara con un velo, se 
rasuraban los cabellos y hasta se esparcía ceniza sobre la 
cabeza, se sentaban sobre el desnudo suelo y, en una 
palabra, se abandonaba todo el cultivo y ornato del 
cuerpo sin baños ni perfumes... 

Como la casa en la que había un cadáver quedaba 
contaminada de impureza, no se preparaba en ella ali- 
mento alguno, sino que las viandas eran llevadas por 
los amigos y familiares. Ordinariamente, se practicaba 
un ayuno de siete días, cual expresión de dolor y tris- 
teza, y en el óbito de personajes ilustres hasta de un 
mes y más. El libro de Judit menciona como extraordi- 
nario el ayuno perpetuo de la gloriosa viuda, con 
excepción de los días de fiesta. 

A todo ello, se agregaba el canto de lamentaciones 
o qináh (poesía hebrea) con un temario y ritmo estereo- 
tipados que persisten idénticos a través de los siglos, 
elogiando al muerto y expresando el dolor de quienes 
sobreviven: «¡Cómo cayeron los héroes en medio de la 
batalla! Saúl y Jonatán, amados y queridos...; más 
rápidos que las águilas, más fuertes que los leones...»; 
«Absalón, hijo mío; hijo mío, hijo mío Absalón, ¡quién 
me diera que hubiera yo muerto en vez de ti! Absalón, 
hijo mío...»; «¡ Ay, ay, ay; señor, ay majestad!; «¡Cómo 
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ha caído el valiente, el salvador de Israel!», etc. La casa 
se llenaba de gritos de parientes y de plañideras de oficio, 
oficio que aprendían de sus madres las muchachas 
hebreas?. 

1Gn 37,34; 50,10; Jos 7,6; 1Sm 31,13; 2 Sm 1,11-17; 3,31-35; 
13,19; 15,30; 19,1.5; 1 Re 13,30; 2 Re 6,30; Am 5,16; 8,10; Jer 
2,37; 6,26; 9,16-19; 16,6; Ez 24,17-23; 27,30; | Mac 9,21; 2 Mac 
10,25; 14,15, etc. 

En el paroxismo del dolor llegaban a practicarse in- 
cisiones en la cara y el pecho; pero contra tales expre- 
siones de luto, semejantes a las invocaciones cananeas 
al dios Bá“al en tiempos de sequía, actuó la legislación 
mosaica!* (-> Muntilación). 

Las ofrendas a los muertos, depositando alimentos 
junto a su tumba, parece que también se practicaron 
algún tiempo en Israel a imitación de una costumbre 
cananea, pero ello no significa un culto a los muertos 
idolátrico, sino más bien una cierta fe en la supervivencia 
de los difuntos. 

En Ras Samrah hay descripciones paralelas de todos 
estos ritos mencionados en la Biblia. 

Al final de la época helenística ya consta que se hacían 
oraciones y se ofrecían sacrificios por los difuntos. 


1Is 22,10; Jer 16,6; 41,5; 47,5; 48,37; Ez 7,18; Am 8,10; Lv 19, 
27-28; Dt 14,1; Tob 4,17; Eclo 30,18; 2 Mac 12,38-46. 


En el NT persisten idénticas expresiones de luto por 
la pérdida de familiares. Jesús no sólo no las condena, 
sino que hasta se acomoda a ellas llorando en la muerte 
del amigo Lázaro?. 

Tlev9eiv con su plurivalencia de «llanto-luto-ayuno» 
sirve a Jesús para señalar la situación especial que su 
presencia o ausencia provoca en los discípulos: mien- 
tras Él está con ellos no pueden ayunar, como invitados 
a bodas; cuando les sea arrebatado harán luto y ayuna- 
rán dolidos de su orfandad. La ascesis cristiana se jus- 
tifica ante todo por motivos cristológicos, puesto que 
el ayuno y el llanto son luto por Cristo ausente. 


1Mt 9,15 y par. 


Bibl.: Hacen, 1, cols. 984-986. P. HEINIiSCH, Die Trauerge- 
bráuche bei den Israeliten; íd., Die Totenklage im AT, Múnster de W., 
1931. A.G. Barros, Manuel d'archéologie bibtique, UU, París 1953, 
págs. 317-322. R. DE VAUX, Les institutions de 'Ancien Testament, 
I, París 1958, págs. 97-100. R. BULTMANN, IlévIos, en TAW, vi, 
págs. 39-43. 

C. GANCHO 


LUZ (heb. ?0r; pós; Vg. lux, lumen). 1. IDEAS GE- 
NERALES. a) En la SE, la luz se considera siempre co- 
mo una simple criatura de Dios*. Al crearla, y al 
separarla de las tinieblas, Dios puso fin al caos pri- 
mordial. La Biblia nada sabe de un combate mítico 
entre luz y tinieblas y, en todo caso, incluso en los es- 
critos poéticos, tal mito queda relegado por el mono- 
teísmo a un trasfondo nominal. 


b) Puesto que el Dios bíblico es el creador del uni- 
verso material y, a la vez, el árbitro de la historia, la 
regularidad con que los astros irradian su luz garantiza 
la estabilidad de la Alianza?. Y por lo mismo, las gran- 
des crisis de la historia religiosa del pueblo escogido y 
del mundo, y sobre todo, el final de la historia y el 
juicio de Dios, se expresan por medio del trastorno de 
los astros, que dejan de jluminar?. Zac 14,7 enseña, 
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Fresco egipcio de la tumba de Userhaf, que representa una escena de luto: la purificación de unos esposos 
difuntos por los sacerdotes sem. (Foto Lehnert € Landrock, El Cairo) 


en cambio, que el tiempo del reinado escatológico de 
Yahweh será «un día único), sin que la noche y el día 
alternen!. 

c) El Sal 104,3 dice de Dios que se reviste de la luz 
como de un manto. En las manifestaciones sobrenatura- 
les, la luz suele ser la señal de la presencia o de la inter- 
vención divina?. A causa del resplandor (la gloria) que 
emanan, los seres celestes infunden un espanto sagrado?. 
Otro tanto puede decirse de Moisés, cuando bajó del 
Sinaí?, y de Esteban, favorecido por una visión?. 

1Cf. Gn 1,3.14-19. ?Jer 31,31-35; 33,20-21.25; Sal 89,37; cf. Sab 
72,5 y Gn 9,13-17. *Cf. Is 13,10; Jer 4,23; Am 8,9; Ez 32,7; Jl 
2,10; 3,4; 4,15; Mt 24,29; Ap 6,12-14. *ls 30,25. 'Éx 24,10.17; 
Ez 1,4; 13.22; Sal 18,9; 50,3; Mt 17,2; Le 2,9; Act 9,3; 12,7; 22,6; 
26,13. “Jdt 13,6; Est 5,22 (LXX). "Éx 34,29-35; cf. 2 Cor 3,7-18. 
tAct 6,15; cf, 7,5556. 

2. EL SÍMBOLO DE LA LUZ EN EL AT. Lo antes ex- 
pueste supone ya un empleo simbólico del tema de la 
luz. De hecho, ese simbolismo ocupa un importante 
lugar en la SE. En su acepción metafórica, la luz puede 
designar: 


a) La felicidad. La luz equivale en Is 45,7 a la 
paz (= felicidad) y las tinieblas a la desgracia?. «La 
lámpara (= felicidad) del malo se apaga»?. La claridad 
del rostro de Yahweh, o del rey, es imagen de su bene- 
volencia?. 


b) La vida. La luz en este aspecto, en paralelismo 
con la vida, se opone a menudo a las tinieblas del $é511, 


c) El conocimiento. Este sentido metafórico no re- 
sulta, desde luego, frecuente, porque los hebreos no eran 
intelectuales. Sin embargo, cf. Is 2,3.5-10.17: Yahweh 
luz de Israel, probablemente en la acepción de Reve- 
lador; Dan 2,22. A veces se habla de la luz de la Ley 
o de la palabra de Dios?. 

Haciendo salvedad de Sab 7,26 (cf. infra), que sólo 
es una insinuación, Dios jamás es llamado en el AT 
tuz pura y simplemente. Pero es la luz de los hombres 
en todos los sentidos que se han indicado*. 

1Cf. Am 5,18.20; Sal 27,1. ?*Prov 1,3,9; 24,20; Job 18,5.6. *Prov 
16,15; Sal 44,4; 67,2; 119,135. “Job 3,16.20; 18,18; Is 26,19; Sal 
58,9; Bar 3,20, *lIs 51,5; Bar 4,2; Prov 6,29; Sal 19,9; 119,15; Sab 
18,4, “Cf. Sal 36,10. 

3. Los PRINCIPALES CONTEXTOS EN QUE SE HALLA ESTE 
SÍMBOLO. a) La tradición profética. La luz alude en 
este caso a la salvación mesiánica, con todo lo que su- 
pone en materia de dicha, de vida nueva y de conoci- 
miento, haciendo hincapié, ora en uno, ora en otro 
aspecto*; los poemas del Siervo?, el oráculo de Is 60 
sobre la Nueva Jerusalén y Mal 3,20. 

La antítesis luz-tinieblas ocupa un lugar capital en el 
Deuteroisaías: la salvación mesiánica se concibe como 
un tránsito de las tinieblas a la luz*?. De ahí la misma 
antítesis pasó al Tritoisaías*. Empero, la mentalidad he- 
brea permanece ajena a cualquier oposición metafísica 
entre la luz y las tinieblas. 

Nótese asimismo que dicha antítesis tiene suma im- 
portancia en los documentos de Qumrán. Sobre todo, 
se echa de ver una enérgica oposición entre la luz y las 
tinieblas en la Regla de la Comunidad (1 QSa 3,20-26; 4, 
1-14; 11,3-7), los hijos de luz y los hijos de tinieblas (1, 
9-10; 2,16-17; 3,24-25; cf. 1 QM 1,1.3.9.11, etc.), el Prín- 
cipe de luz y el Ángel de tinieblas (3,20-24), también 
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llamado Belial en el Documento de Damasco (CDC 5, 
17-19) y en la Regla de la Guerra (1 QM 1,1.13); los es- 
píritus o las vías de luz y de tinieblas (3,20-25). No sin 
motivo, varios autores (Kuhn, Dupont-Sommer) su- 
pusieron que estos escritos habían sufrido el influjo 
del parsismo. 


b) La doble corriente sapiencial y apocalíptica. Estas 
dos tendencias están muy próximas en el judaísmo 
tardío y se confunden con facilidad, como lo prueban 
algunos escritos del desierto de Judá. En este contexto, 
la Palabra divina, la Ley y los mandamientos reciben 
la denominación de luz*. 

En Sab 7,26 se llama a la divina Sabiduría «reflejo 
de la luz eterna», lo que equivale a definir al propio 
Dios como luz. Es algo relativamente nuevo. Como lo 
prueba la proposición anterior: «Una efusión purísima 
de la gloria del Todopoderoso». El sentido profundo de 
esta idea tiene que elucidarse en función de los antece- 
dentes bíblicos de la gloria de Dios o de la luz que le 
acompaña en las teofanías. No obstante, como lo prueba 
el vocabulario del contexto en que aparece, esta concep- 
ción de Dios y de su Sabiduría no es explicable sin 
cierta influencia del mundo griego. La escatología 
trascendente de Daniel y de la Sabiduría incluye también 
el tema de la luz*. 

La corriente sapiencial bíblica esboza ya el concepto 
de las dos vías, la de la luz y la de las tinieblas, entre las 
cuales el hombre debe elegir, concepción que alcanzará 
un importante desarrollo en el judaísmo extrabíblico y 
en el cristianismo primitivo”. 

1Cf. ls 9,1; 2,2-5. *ls 42,6; 49,6. %ls 42,6-7.16; 45,7.19; 49,6.9; 
50,3.10.11; 51,4. *Is 58,8-10; 59,9-11; 66,1,19.20. $Cf. Eclo 1,4; Sal 


19,9; Sab 7,29-30; 18,4; Dan 2,22. *Dan 12,3; Sab 3,7. ?Cf. Prov 
2,13; 6,23; Sal 119, 104-105; Sab 5,6-7; Bar 2,1-2; ef. 1 QSa 3,20-21, 


4. EL SÍMBOLO DE LA LUZ EN EL NT. a) Los evange- 
lios Sinópticos y los Hechos. San Lucas es el único entre 
los Sinópticos que llama a Cristo «luz para iluminar 
a las naciones»?, alusión a Is 42,6; 49,6. San Mateo 
aplica a Jesús y a su ministerio en Galilea el oráculo 
de Is 8,23-9,1?. 

Tiene importancia la declaración del Sermón de la 
montaña del primer evangelio: «Vosotros sois la luz 
del mundo»?. Tal vez encierre una referencia a Jerusa- 
lén, que los oráculos proféticos promovieron a la dig- 
nidad de luz del mundo*: Jesús la conferiría a sus 
discípulos. 

Hay que mencionar, en fin, la breve parábola de la 
lámpara, aplicada al misterio del Reino de Dios*, a 
la doctrina de Cristo y a la íntima disposición de las al- 
mas*, y a los discípulos como colectividad”. En la tierra, 
los discípulos tienen que ser luz del mundo; en el más 
allá, los justos resplandecerán *, alusión a Dan 12,3. 


b) Las epístolas (salvo las de san Juan). Las episto- 
las paulinas y las restantes emplean casi siempre la luz 
para referirse a la condición cristiana. Se caracteriza 
ésta originalmente por el paso de las tinieblas (el paga- 
nismo) a la luz (la religión de Cristo). Además, tiene 
que traducirse en la práctica en una conducta digna de 
tal vocación, por lo que los cristianos deben portarse 
como hijos de luz, andar en la luz, vestir las armas de 
la luz y llevar a cabo las obras de la luz?*. 
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El autor de la epístola a los Hebreos, inspirándose 
en el libro de la Sabiduría, llama a Cristo «resplandor 
de la gloria del Padre»”". 


c) Los escritos de san Juan. Jesucristo se llama luz 
del mundo tres veces en el cuarto evangelio". Tales 
afirmaciones se explican mediante las profecías, en que 
la luz indica la salvación mesiánica??. 

En el prólogo se llama al Logos la verdadera luz, 
sin duda para diferenciarlo de la luz imperfecta de la 
antigua Alianza y, simultáneamente, para oponerlo a 
la luz solar material. 

Si han de aprovechar luz que Cristo aporta, y que 
es Él mismo, los hombres tendrán que estar libres de 
complicidad con las tinieblas*?. La salvación se reduce 
al tránsito de las tinieblas a la luz, o a la curación de la 
ceguera espiritual?**. 

La declaración de 1 Jn 1,5: «Dios es Luz», es el único 
texto bíblico en que Dios es definido directamente como 
luz. Pero hay numerosos antecedentes de esto es la SE 
y se debe comprender partiendo de ellos. Dios aparece 
en las teofonías envuelto en una gloria deslumbrante 
(cf. supra). Dios es luz por ser espíritu puro, inteligencia 
perfectísima. No hay que descuidar este punto de vista 
que corresponde al que expone Sab cap. 7 gracias a un 
vocabulario en parte tomado de los griegos; estaba pre- 
parado por cuanto sugiere el AT sobre la trascendencia 
absoluta de Yahweh. 

Pero Dios es Luz, ante todo, por ser la santidad infi- 
nita. Por consiguiente, comprendiendo la vida cristiana 
como una comunión con Dios, Juan declara que esa co- 
munión sería una quimera, si la calificación de Dios 
como luz no se reflejase en la conducta de los cristianos 
como un horror profundo a las tinieblas del pecado”*. 
St Dios es luz, es amor igualmente**. Y no habrá vida 
cristiana auténtica, sino se descubre en ella una pro- 
longación de ese amor, que es la misma esencia 
divina. Por ello, quien ama a su hermano mora en la 
luz*”. En cambio, el que dice que está en la luz y aborrece 
a su hermano, se halla en realidad en las tinieblas**; 
cf. la antítesis luz-tinieblas de Qumrán. 

Los pasajes del Apocalipsis relativos a la luz son prés- 
tamos más o menos claros de la literatura profética. La 
mujer alegórica del cap. 12, vestida de sol y con la 
luna debajo de los pies, es una evocación simultánea 
de Is 60,19-20 y del Cant 6,10 cuyos textos descri- 
ben la Sión ideal de la era de gracia. Y en el mismo 
Is 60 se inspiran visiblemente los detalles de la Nueva 
Jerusalén, a cuya luz andan las naciones, a la cual ilu- 
mina la gloria de Dios y a la que el Cordero sirve de 
antorcha?” 

1Lc 2,32, 2Cf. Act 13,47; 26,17.18.23. 3Mt5,14. *Cf. ls 60,3 y 
2,2-5, 5Mc 4,21-22. “Lc 11,34-36. "Mt 5,15-16. *Mt 13,43. *1 Tes 
5,5-8; Rom 13,12; Ef 5,8-9.14; 2 Cor 4,6; 6,14-16. Heb 14; cf. 


1 Tim 6,15; Sant 1,17. "Jn 8,12; 9,5; 12,46. 12Is 9,1; 42,6-7; 49,6. 
23 Jn ef. 1.9; 3,19-21. “Cf. Jn cap. 9 (ciego de nacimiento) y 1 Jn 2,8. 


11.J4. 1,67... "1h 4,8:16, **1 Ja 2,10: **kLIJpn 29. "Ap 21,24* 
22,5; cf. Is 60,3.19-20. 
Bibl.: M. DiBELIUS, Die Vorstellung vom góttlichen Licht, en 


Deutsche Literaturzeitung, 36, Berlín 1915, cols. 1469-1483. R. 
BULTMANN, art. áAnm3deia, en TAW, I, págs. 249-251. A. CHARUE, 
Vie, Lumiére et Gloire chez Saint Jean, en Collationes Namurienses, 
29, Namur 1935 págs. 65-77, 229-241. A. STONNER, Der Lichtge- 
danke in der El. Schrift und Messliturgie, Paderborn 1936. E. 
SCHWEIZER, Ego Eimi... Die religionsgeschichtliche Herkunft und 
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theologische Bedeutung der johanneischen Bildreden, Gotinga 1939. 
E. PercY, Untersuchungen liber den Ursprung der johanneischen Theo- 
logie, zugleich ein Beitrag zur Frage nach der Entstehung des Gnos- 
tizismus, Lund 1939, págs. 23-79, J,C. BotTT, De notione lucis in 
scriptis s. Joannis Apostoli, en VD, 19 (1939), págs. 81-91, 117-122. 
R. BUuLTMANN, Zur Geschichte der Lichtgedanke im Altertum, en 
Philologus, 97, Wiesbaden 1948, págs. 1-38. Sobre el dualismo luz- 
tinieblas en la literatura de Qumrán, cf. K. G. Kun, en ZT7hHK, 47 
(1950), págs. 192-211. J. Duronr, Essais sur la christologie de saint 
Jean, Brujas 1951, págs. 61-105. S. AALEN, Die Begriffe Licht und 
Finsternis im A.T., im Spiútjudentum und im Rabbinismus, Oslo 1951. 
W. BAUER, art. pús, en Griechisch-deutsches Woórterbuch zu den 
Schriften des Neuen Testaments und der iúbrigen urchristlichen Lite- 
ratur, 4.2 ed., Berlín, cols. 1582-1584. B. BussmAaNN, Der Begriff 
des Lichtes beim heiligen Johannes, Múnster de W. 1957. R. SCHNAC- 
KENBURG, art. Licht, en Bibeltheologisches Worterbuch, Graz-Viena 
1959, págs. 494-502. F. Asensio, El Dios de la Luz, Roma 1958 


A, FEUILLET 


LOZ (locativo lúzádh, «almendro»; Aoulá, OvAap- 
uaúus; Vg. Luza). Nombre de dos poblaciones: 


l. Ciudad cananea, situada en la frontera de los 
territorios de los hijos de José y Benjamín?. En ella tuvo 
Jacob visión divina que Je confirmó las promesas hechas 
a Abraham, por lo que erigió en ella una massebáh 
conmemorativa, dándole el nombre de Bet *Él, «casa 
de Dios», nombre que la ciudad llevaría en adelante? 
(— Betel). El texto de Jos 16,2, parece sugerir claramente 
la no identidad de ambas ciudades, situando a Lúz un 
poco al sudeste, pero muy cerca. Según ello, el santuario 
sería la actual Burg Beitin o Hirbet el-Mágátir, y la 
ciudad de Lúz, la aldea moderna de Beitin. 


1Jos 16,2; 18,13; cf. Jue 1,23. *Gn 28,19; 35,6; 48,3. 

Bibl.: Cf. la bibliografía de —> Betel, y asimismo SiMONSs, $$ 324, 
326, 380, 520. 

2. Ciudad situada en el país de los hititas, fundada 
por un fugitivo de Betel!*. Su identificación es insegura. 
Si esta referencia a los hititas quiere decir la región 
del Líbano, podría identificarse con Hirbet Luweizah, 


La ciudad de Lydda, en La Séféláh, con las poblaciones más 
importantes de la región 


SIAM! 
Escala en kms. 





TZ 


situado entre Saidá y Hasbeiyá, que se ha conservado 
el nombre con que la población se cita en el T. M. 


1Jue 1,26. 


Bibl.: ABEL, I, pág. 242; 11, pág. 371. Simons, $ 521. 


T. DE J. MARTÍNEZ 
LUZAH. Forma locativa del topónimo — Lúz. 


LYDDA (heb. lod; «riña»?; h Aw5, Aodasdi, Aoda- 
515, Aussá*; Ve. Lod). Ciudad de la Séféláh. La rwtn 
de las listas de Thutmosis IT. La construyeron los hijos 
de *”Elpá“al, descendiente de Benjamín, siendo, por con- 
siguiente, una localidad benjaminita?. Se la suele men- 
cionar unida a Hádid y ?Ónó; los moradores de las tres 
poblaciones regresaron del cautiverio babilónico con 
Zorobabel*. Después del regreso, volvieron a ocuparla 
los hombres de la tribu de Benjamín*. Es la Lydda del 
periodo helenístico. 

Demetrio II Nicátor cedió a Jonatán Macabeo, a 
cambio de un rico presente, tres distritos samaritanos, 
uno de los cuales fue Lydda, en el 145 aA.c.?. En su terri- 
torio estaba Modín, cuna de la familia macabea. 


CS 


LYDDA 


El evangelio arraigó pronto en Lydda. San Pedro la 
visitó y efectuó, en nombre de Jesús, la cura milagrosa 
del paralítico Eneas, de la que resultó un gran número 
de conversionesf. Cestio incendió la ciudad bajo Nerón, 
pero fue reedificada poco después. Septimio Severo le 
dio hacia el año 200 el nombre de Dióspolis. Fue go- 
bernada por un vizconde en el medioevo. Tradicional- 
mente se cree que san Jorge nació y fue enterrado en 
Lydda. 

Actualmente se llama el-Lidd, población que está si- 
tuada a unos 17,5 km al sudoeste de la moderna Jafa, 
la Joppe de la SE. 


1Cf. Neh 11,34(LXX). 21 Cr 8,12. 
11,34. *1 Mac 11,34. “Act 9,33-35. 


Bibl.: F. JoserO, Ant. lud., 20,6,2; id., Bel. Iud., 2,19,1. A. 
NEUBAUER, Géographie du Talmud, París 1868, págs. 76-81. GUÉRIN, 
Judée, 1, págs. 322-325. CONDER-KITCHENER, II, págs. 252, 267-268, 
C. ENLART, Les monuments des Croisés, París 1928, págs. 272-274, 
G. BEYER, Das Stadtgebiet von Diospolis, en ZDPV, 56 (1933), págs. 
218-245. ABEL, IL, pág. 370 (con bibliografía). M. GRANDCLAU- 
DON, Les livres des Macchabées, en La Sainte Bible, VU, 2.2 parte, 
París 1951, loc. cif. Simons, $$ 328, 1028, 1091, 1095, 1163, 1173- 
A 


3Esd 2,33; Neh 7,37. *Neh 


R. SÁNCHEZ 
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LL. La letra elle, que en el alfabeto español sigue 
inmediatamente a la ele con subsistencia propia, no es 
ninguna letra especial ni en hebreo (u otras lenguas se- 
míticas), ni en griego, ni en latín. 

En castellano tiene sonido peculiar afín a la ele y 
grafía duplicada. Para simplificar, mientras la ele cas- 
tellana es linguoalveolar lateral sonora, por ejemplo, 
en «luna», la elle es palatal, o mediopalatal, lateral so- 
nora, por ejemplo, en «castillo». 

En cambio, el castellano no tiene la reduplicación por 
breve hiato de dos eles contiguas, propia de otras len- 
guas románicas, vgr., del italiano, allora, o del catalán, 
collegi. 

Esta duplicación de dos eles contiguas es la única 
combinación posible en las tres lenguas indicadas del 
mundo bíblico. 

En hebreo y arameo, cuando concurren dos eles, 
siempre se pronuncian separadas. Pueden ofrecerse dos 
casos: a) que la ele esté daguesada, por ejemplo en 
yslh (resuelto yésallah), y entonces se ha de duplicar 
cuidadosamente en la pronunciación; y b) que la pri- 
mera ele vaya seguida de un Séwa”, por ejemplo en Allw 
yh (vocalizado y resuelto en halélú yádh), y entonces no 
hay concurrencia, sino que se han de considerar a efec- 
tos de la pronunciación como dos sílabas contiguas. Por 
otra parte, si la ele inicial de palabra en algún caso 
entra en combinación con el artículo precedente, enton- 
ces, por tratarse de consonante no gutural, cuando va 
seguida de séwa? móvil queda a menudo privada de 
reduplicación (ha-léewiyyim, no hal-léwiyyim). 

En griego, la doble lambda (XA) se pronuncia siem- 
pre como dos eles independientes, por ejemplo, en 
kpúoTaAdos y como tal es tratada en los casos gramati- 
cales, sea que proceda por asimilación (suAAMafos < guA- 
AapBávo), sea que esté en la misma raíz (áMeETGAAnAos). 

Asimismo, en latín se distinguen cuidadosamente las 
dos eles, sea que a su vez procedan de una fusión asi- 
milativa (puerula < puerla < puella; adligare = alli- 
gare), sea que estén en la misma ¡radical (cella, decollo). 

Las dos eles, por no ser letra individual, no tienen 
valor numérico en las tres lenguas indicadas. Ni siquiera 
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es posible la suma de ambas, porque, en hebreo / = 30, 
pero 60 = s; en griego A' = 30, pero 60 =8'; en latín 
L.= 50, pero 100 = C. 

S. BARTINA 


LLAGAS DE JESÚS. Ordinariamente se entiende 
por llagas de Jesús las cinco de sus manos y de sus 
pies y la del costado, aunque también fueron llagas las 
de la —> flagelación, las de las espinas (—- Coronación 
de espinas) y las que le causó la cruz en el camino al 
Calvario (Vía Crucis). 

En este artículo estudiamos tan sólo las cinco prl- 
meras. 


l, Estas llagas, como la pasión en general, fueron 
vaticinadas por los profetas. Los lugares clásicos son: 


a) el Salmo 22,17-19 especialmente: 
«Me rodean muchos perros, 
me cerca una turba de malvados, 
han taladrado mis manos y mis pies, 
y puedo contar todos mis huesos; 
y ellos me miran, me contemplan con gozo. 
Se han repartido mis vestidos 
y echan suertes sobre mi túnica» 
b) Isaías 53,4-5: «Él tomó sobre sí nuestras enfer- 
medades y cargó con nuestros dolores, 
y nosotros le tuvimos por castigado y herido por Dios 
y humillado. 
Fue traspasado por nuestras iniquidades y molido por 
nuestros pecados. 
El castigo salvador pesó sobre él y en sus llagas hemos 
sido curados». 


c) Zacarías 12,10: «Y alzarán sus ojos a mí; y a aquel 
a quien traspasaron, le lorarán como se llora al unigé- 
nito, y se lamentarán por él como se lamenta por pri- 
mogénito». 

Estos textos son tan claros que los evangelistas no 
pudieron menos de recordarlos ante los sucedido en la 
pasión y en el Calvario, para aplicarlos a Jesucristo?. 
Pero hablan con tal laconismo de estas llagas y sufri- 
mientos por tratarse de cosas harto conocidas, pues las 
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LLAGAS DE JESÚS 


ejecuciones se hacían entonces públicamente para es- 
carmiento de todos, que sólo por la arqueología se puede 
adivinar algo de ellas. 

Las veces que Jesús anuncia su crucifixión y los evan- 
gelistas su cumplimiento?, lo hacen con el solo verbo 
oTaupów, que de por sí indica «empalar», aunque 
entonces era término técnico de «crucificar». 

La crucifixión se hacía ordinariamente con clavos, 
de aquí su nombre irpoonAów de ñAos «clavo»4. Pero 
otras, con cuerdas, y otras con un sistema mixto, con 
cuerdas y clavos B. Jesús fue crucificado con clavos, ya 
que, después de la resurrección, al aparecerse a sus dis- 
cípulos, les mostró las manos y el costado?. Más enfático 
todavía, Tomás afirmaba: «Si no viere en sus manos 
la señal de los clavos y no metiere mi dedo en la llaga 
de los clavos y mi mano en su costado, no creeré». 
Y así pudo realizarlo cuando, a los ocho días, se les 
volvió a aparecer Jesús?. 

Los primeros autores cristianos confirman esto. San 
Ignacio de Antioquía cita incidentalmente los clavos *. 
El evangelio apócrifo de san Pedro dice: «Entonces 
sacaron los clavos de las manos del Señor y le pusieron 
sobre el suelo». También los mencionan la Apología 
de Arístides, en la traducción armena, Hipólito? y san 
Justino Y. 

Se discute si fueron cuatro o tres los clavos. Plauto 
habla de crucifixión con cuatro clavos: bis pedes bis 
brachia affiganturY. San Cipriano, que vio aplicar mu- 
chas veces el suplicio de la cruz en África, habla también 
de cuatro: clavis pedes terebrantibus“. La iconografía, 
antes del siglo Xrnr, según unos autores, es insegura y 
representa la crucifixión, ora con cuatro, ora con tres 
clavos; después generalmente con tres. Según otros es 
constante en representarla con cuatro hasta dicho siglo. 

Los escritores, que hablan de la invención de la Santa 
Cruz, no dicen cómo fueron reconocidos los tres clavos; 
y el uso que de ellos hicieron, según informan, es poco 
reverente para ser creído. Un clavo sirvió para el 
bocado del caballo de Constantino, otro para su dia- 
dema o casco y otro fue arrojado al mar para calmar 
una tempestad. 

Los médicos Barbet y Hynek, entre otros, se han 
hecho famosos por sus escritos sobre los dolores de 
estas llagas y las dificultades de clavar los pies con 
uno o dos clavos y su localización en las manos y pies 
del Salvador, en relación con la sábana santa de Turín. 


A ARTEMIDORO, Odeir., 2,6; EUSEBIO, Hist. ecc!., 8,7,8, en PG, 20, 
700; TERTULIANO, Adv. Nat., 1,12; íd., Adv. Jud., 10, BJENOFONTE 
DE ÉFESO, 4,2; LucAno, 6,547-548; PLINIO, Hist. Nat., 28,11. “Smyrn., 
1,20. PPhilos., 9,10. EDe ressur., 9. Y Mortel!., 2,1,13. “SSermo 
de Passione, 


1Mt 27,34.35.39,43.46; Mc 15,24.28.29.34; Lc 23,34.35.48; Jn 19, 
24,29.36.37; Ap 1,7; Heb 2,37. *Mt 20,19; 26,2; 27,38; Mc 15,24; 
Lo 23,33; Jn 19,18. *Lc 24,28; Jn 20,20. *Jn 20,25-26. 


2. La llaga del costado abierto por la lanza, Aoyxhn, 
de aquí el Longinos de los apócrifos, es referida única- 
mente por san Juan* como algo misterioso y simbólico. 
Pues dice que salió sangre y agua, cosa inaudita en un 
cadáver, para los conocimientos anatómicos de entonces, 
como se burlaba Celso. Pero hoy, la medicina admite 
que la sangre no se coagula en los vasos sanguíneos 
antes de la putrefacción, que comienza después de las 
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veinticuatro horas. Por lo mismo, el testigo ocular 
tiene que refrendar su testimonio con dos profecías?. 

Los médicos han estudiado la posibilidad de este 
fenómeno y el mecanismo de la herida, y dan las siguien- 
tes conclusiones: 


a) La lanza atravesó el tórax entre la quinta y sexta 
costilla, de derecha a izquierda, abriendo un orificio 
de 8 cm en el pulmón derecho y llegó a la aurícula de- 
recha del corazón. 6) El agua fue del pericardio y la 
sangre de la vena: cava superior, almacenada en la aurícu- 
la derecha, según unos. c) Según otros, fue sangre y 
agua acumuladas en la cavidad pléurica. d) En ambas 
teorías se demuestra que Jesucristo estaba muerto, pues, 
de lo contrario, se hubiera producido la retracción del 
pulmón, que habría impedido la salida de la sangre 
y agua. 

'Jn 19,34-37, 


3. VALOR SIMBÓLICO. La sangre tanto en el AT 
como en el NT es instrumento de propiciación?; el agua 
es medio universal de purificación y principio de rege- 
neración en el NT?, 

La sangre, por tanto, demuestra que ha habido vet- 
dadero sacrificio, recuerda la del Cordero Pascual en 
redención del mundo?; el agua prueba su eficacia para 
simbolizar el Espíritu. Pero el evangelista, que ha insis- 
tido tanto en la catequesis bautismal y eucarística en 
sus doce primeros capítulos, quiere recordar, en los 
momentos culminantes de Jesucristo, los dos sacramen- 
tos, Eucaristía y Bautismo, elementos constitutivos de 
su Iglesia, saliendo del costado del Nuevo Adán dormido, 
como Eva salió del antiguo. 


¡Heb 9,22. *IJn 3,5; 1 Jn 5,63. *In 6,91. 


4. VALOR ESCATOLÓGICO. El futuro «verán en el que 
traspasaron» es el acostumbrado para anunciar los tiem- 
pos escatológicos, y aquí, el Cristo glorificado, que eter- 
namente conservará las llagas de su pasión, tal como 
el mismo evangelista nos lo recuerda en su Apocalipsis, 
citando el mismo vaticinio: «Ved que viene en las nubes 
del cielo, y todo ojo le verá, y cuantos le traspasaron; 
y se lamentarán todas las tribus de la tierra. Sí, amén»?. 
«Vi en medio del trono y de los cuatro vivientes, y en 
medio de los ancianos, un Cordero, que estaba en pie 
como degollado»?. San Pablo abunda en el mismo pen- 
samientos: «Pero Cristo, constituido pontífice de los 
bienes futuros, entró una vez para siempre en un taber- 
náculo mejor y más perfecto, no hecho por manos de 
hombre... sino por su propia sangre entró una vez en 
el santuario (celeste), realizada la redención eterna... 
que no entró Cristo en un santuario hecho por mano de 
hombre, figura del verdadero, sino en el mismo cielo»?. 


Ap 1,7. ?Ap 5,6. *Heb 9,11-12.24; cf. 10,11-14. 


Bibl.: U. HOLZMEISTER, Crux Domini atque crucifixio, Roma 
1934, pág. 28. J.M. VosTÉ, De Passione et morte Jesu Christi, 
Roma 1937. M. GóMEz-PALLETE, Cruz y crucifixión. Notas para 
una exégesis, en EE, 20 (1946), págs. 535-544; 21 (1947), págs. 85- 
109. J. ve BARTOLOMÉ RELIMPIO, Estudio médico-legal de la Pasión 
de Jesucristo, Madrid 1950. A. Sanz, Historia de la Cruz y del 
Crucifijo, Palencia 1951. R. W. Hynec - P. BARBET, Las llagas de 
Jesús y el Santo Sudario, Barcelona 1953 (trad. cast.). A.PF. Sava, 
The Wound..., en CBO, 19 (1957), págs. 343-346. B. BLINZLER, 
El Proceso de Jesús, Barcelona 1959, págs. 309-331 (trad. cast.). 


2Éx 12,46; Zac 12,10; Sal 34,21. 


M. BALAGUÉ 
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LLAMA (heb. láhab, lehábah, lahébet; pA0E; Vg. 
flamma). La variada nomenclatura hebrea coincide en 
su significado vulgar con el fuego y coincide asimismo 
con su significación figurada con que se describe la ira 
de Dios, que con su juicio purifica y castiga como lla- 
marada de fuego; la luz de los astros es como llama e 
igualmente las miradas del cocodrilo y los ardores del 
amor?, 

En el NT, las llamas son la expresión concreta de la 
justicia de Dios sobre el epulón sin entrañas; manisfe- 
tación de la presencia del Espíritu el día de Pentecostés 
cristiano («como lenguas de fuego»), de la trascendencia 
y poder de Dios que hace su mensajero al rayo («llama 
de fuego»), de la soberanía del hijo del hombre, de 
ojos de «llama de fuego», que hará su manifestación 
apoteósica el día de la parusía en el fulgor y potencia 
de la llama?. 


1Éx 3,2; Dt 36,16; Job 41,13; Cant 8,6; Sab 17,6; Is 4,5; 5,24, 
ete. *Lo 16,24: Act 2,3; 2 Tes 1,8; Heb 1,7; Ap 1,14; 2,18; 19,12, 


C. WAU 


LLANTO  (heb. bákah, dim'ah; «hkalew, Sáxpua; 
Ve. fletus, ploratus, lacrymae). La Biblia, que es un 
libro de mucha alegría esperanzada, es también un libro 
con muchas lágrimas. El hombre hebreo — para no 
hablar de las mujeres, siempre mucho más sensibles — 
no se averguenza de llorar: lloran Abraham?, Jacob?, 
José, gran visir de Egipto?*, Ezequías*, etc., por la esposa 
difunta, por el hijo destrozado, por la emoción de volver 
a encontrar al hermano, porque llega la muerte in- 
tempestiva, etc. Lloran los pueblos de hambre (Israel) 
y de desolación (Moab)?*. 

Llorar equivale a guardar luto por un muertof, hacer- 
le las honras fúnebres. 

La mucha tristeza pide muchas lágrimas, hasta que 
la cabeza se haga hontanar, y los ojos se transformen 
en fuentes inagotables sin permitir reposo a las pupilas”, 
hasta inundar el lecho y comer pan de lágrimas y be- 
berlas en abundancia*. Job manifestaba su compasión 
sincera llorando con el afligido?, y Jeremías lloraba sin 
consuelo el pecado y castigo de su pueblo*”. 

«Llorar ante Yahweh» es orar con intensidad y vivo 
deseo!*; y acompañan las lágrimas al ayuno animado 
de auténtica religiosidad?”. 

1Gn 23,1. 2Gn 37,35. *Gn 43,30; 45,14. “Is 38,3. *Nmli, 
13; 16 15,57 Jar 48,5. *Gn. 30,3; Lv 10,63 cf. Dt 21,13. *ler 8,23; 
Lam 2,11.18. *Sal 6,7; 42,4; 80,6. "Job 30,25. *"Jer 9,18; 13,17; 
22,10. *Tob 3,1; 7,13; 12,12; 2 Re 20,5; 22,19. *?Jue 20,26; Zac 
7,5; Esd 10,1, 


En el NT también abundan las lágrimas, que no sólo 
no han merecido jamás la condena de Jesús, sino que, 
por el contrario, han sido beatificadas: Felices los que 
lloran, los que ahora lloráis, porque seréis consolados 
y reiréisi. En la alternancia providente de dolor mun- 
dano y gozo futuro, las lágrimas son la sombra, la parte 
dura del sendero; parece que todo hombre y mujer han 
de bañarse en llanto y Jesús insiste en que es mejor 
llorar ahora que tener que hacerlo después ya sin espe- 
ranza, y entre tinieblas y rechinar de dientes? (> Ge- 
henna). 

Las lágrimas de la pecadora arrepentida le merecieron 
el perdón de Jesús?*; son sus lágrimas el argumento so- 
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LLAVE 


bre el que Jesús apoya la defensa de la mujer contra 
los malos juicios de sus detractores. 

Mientras está con sus discípulos — «amigos del es- 
poso» — éstos no pueden llorar (= practicar el ayuno), 
ayunarán y llorarán después porque su suerte es dura 
sobre la tierra*. Pero personalmente Jesús ha llorado 
con verdadero estremecimiento ante la tumba de su 
amigo Lázaro y al contemplar el destino terrible de 
Jerusalén ?. Y debió de hacerlo con mayor frecuencia a 
lo largo de sus días, cuando la carta a los Hebreos dice 
que su oblación y sacerdocio no fueron para gloria y 
exaltación, sino plenos de dolor y que «habiendo ofre- 
cido en los días de su vida mortal oraciones y sú- 
plicas con poderosos clamores y lágrimas al que era 
poderoso para salvarle de la muerte, fue escuchado 
por su religiosidad...»?*, 

También lloraron los apóstoles: lo hizo Pedro «con 
amargura» después de su cobardía”. Con humildad y 
muchas lágrimas servía Pablo a Dios, y «con angustia 
de corazón y lágrimas abundantes» escribió su carta 
—la primera o tal vez una perdida — a los corintios 
desaprensivos?, 

En la gran tribulación de la parusía llorarán las tribus 
y pueblos de espanto y terror?. Pero en la Jerusalén 
celeste ya no habrá lágrimas, porque las enjugará la 
ternura de Dios con sus elegidos”. 


1Mt 5,5; Le 6,25; cf. Sant 4,93 5,100 BTE:3,32; 15,42.50; 22,13; 
24,51; 25,30; ef. 1 Cor 7,30. "Lc 12M Mt 9,15 y pas.; Jn 


16,20. *Ia 11,35; Lc 19,41; cf. 23/28 4/0 iblebo 5,77 66. Lc 22,44. 
"Mt 26,75 y par. *Act 20,19.31; 2 (o0p"2.4; 12,21. *Mt 24,30; 
c£.'Ap 1,7. “Ap 7,17 21,4; cf. 18. 2370 

C. GANCHO 


LLANURA (heb. misor, bigtah, Sefelah, tarábah; wre- 
S5uov; Vg. planities, campus). —> Geografía de Palestina. 


LLAVE (heb. maftéah, de pátah, «abrir»; as. nipti, 
naptetú; «Meis, «MiSós, de «kAeúc, «cerrar»; Vg. cla- 
vis). La cerradura o cerrojo fue conocido desde re- 
mota antigiiedad. En el AT se consigna repetidas veces!, 
Le correspondía necesariamente un sistema de llaves. 


1. ARQUEOLOGÍA. El tipo actual y corriente de llaves 
o llavines, a base de una varilla dentada, redonda o 
aplanada, es de época relativamente reciente. Las llaves 
usadas preferentemente en época romana e incluso pos- 
terior consistían en un listón generalmente de madera, 
en uno de cuyos extremos salían unos dientes o espl- 
guillas. La cerradura correspondiente constaba de dos 
piezas solidarias al batiente de la puerta y al marco o 
pared contiguos. De una de ellas salían dientes o espl- 
guillas móviles, que estaban caídas, pero a poca presión 
penetraban en el seno de la pieza de que formaban parte. 
Estaban dispuestas en número y orden variable, exclusivo 
de cada «llave». La otra pieza tenía unos agujeros en 
los cuales encajaban perfectamente las espinillas móvi- 
les, pero perforados en un listón del mismo grueso de 
las espinillas. Debajo quedaba un espacio libre. Al hacer 
escurrir por este espacio la «llave», cuyos dientes 
salientes correspondían exactamente en número y dis- 
posición a los agujeros y a las espinillas móviles, se 
levantaban éstas y se podía sacar fácilmente, por es- 
currimiento, la pieza negativa de la otra. 
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Estas llaves, por tener el mango de madera, no han 
aparecido entre las ruinas. En cambio, se han encontrado 
las de metal, como en Gézer, correspondientes a estratos 
de la época helenística, y la de Súr Bahir, entre Jerusa- 
lén y Belén, de temprana época rabínica, actualmente en 
el Louvre. Los musulmanes actuales todavía emplean este 
sistema en Siria y países colindantes. En algunas monedas 
griegas aparecen las llaves como emblema de atributos 
especiales. Se hallaron también en Pompeya. La repre- 
sentación en objetos de la familia Papia alcanza el s. 1 
A.C. Es obvio que, si estas llaves correspondían a los 
grandes batientes de las puertas de los templos o pa- 
lacios, el que cuidaba de ellas las llevara colgadas del 
hombro. 

1Jos 2,5; Jue 16,3; 2 Re 4,21; Neh 3,3; Mt 25,30; Lc 13,25; Jn 
20,19.26. 

2. ANTIGUO Y NUEVO TESTAMENTO. Varias veces se 
alude a las llaves, tanto en el AT como en el NT. Unas 
en sentido real, otras metafórico para expresar diversos 
conceptos. 

El sentido real es manifiesto en el pasaje en que se na- 
rra que los servidores de “Eglón, rey de Moab, abrieron 
la puerta secreta con la llave que poseían en el asesinato 
perpetrado por ”Ehúd!. En sentido real se ha de entender 
también el cargo de los «prepósitos de las llaves» (“al 
ha-maftéah), a quienes incumbía la vigilancia en la 
Casa de Dios?. 

El sentido metafórico aparece en otros muchos ca- 
sos. Jesús reprocha a los doctores de la Ley haber to- 
mado la llave de la ciencia (kAscida TAS yvwoens), haber 
cerrado y no entrar ellos ni dejar entrar a otros en el 
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Llave de metal hallada en una cueva 
cerca del mar Muerto, entre los restos 
del botín de las últimas tropas de 
Bar Kokéba”?. (Foto Orient Press) 


Reino de los cielos*; es decir, que 
con su autoridad impedían el co- 
nocimiento de la doctrina salvadora. 
Dentro del mismo sentido me- 
tafórico, las llaves significan a 
menudo, en lenguaje bíblico, potes- 
tad o poder. Quien tiene las llaves 
del cielo atmosférico puede abrirlo y 
cerrarlo a voluntad para la lluvia?, 
y tal poder fue dado a los dos 
testigos apocalípticos?, como lo 
tuvieron los antiguos profetas. Po- 
seer las llaves del abismo es tener 
poder sobre él, para desencadenar 
azotes diabólicos o paralmpedirlos*, 
| Especial mención merece el al- 
| cance mesiánico de algunas frases 
biblicas. En las instituciones reli- 
glosas griegas aparece el kAnSo- 
xos que es un sacerdote y también 
un patrón celeste. Llevar la llave suspendida a la espalda 
como insignia es símbolo de gran dignidad y distinción. 
En el mundo bíblico, de realidades muy distintas y de 
símbolos parecidos a los griegos por su fondo humano 
y por reflejar la mentalidad de la época, aparecen los 
títulos «Llave de la Casa de David»” y «Llave de 
David»*$, que son claramente mesiánicos y se aplican 
a Jesús, con lo cual se quiere significar que «Él abrirá y 
nadie podrá cerrar, Él cerrará y nadie podrá abrir»?, 
y donde «Casa de David» es la Iglesia fundada por 
Jesucristo en su estadio terrestre y en su consumación 
celeste. Jesús tiene potestad sobre el infierno y la muerte, 
personificados por su resurrección y por su dignidad 
divina*. Las llaves del Reino de los cielos, prometidas** 
y conferidas*'? al primado individual perpetuo de la 
Iglesia, en la persona del primer representante Pedro, 
simbolizan la potestad suprema de jurisdicción y ma- 
gisterio. Por eso, el símbolo de las llaves recuerda este 
pasaje evangélico incluso en nuestros días. 
1Jue 3,25. ?1 Cr 9,26-27 (heb.) *Le 11,52; cf. Mt 23,13. Lc 


4,25. *Ap 11,3.6. “Ap 9,1; 20,1. Is 22,22; cf. 9,5 (heb). "Ap 
37. ls 22,22. Ap 1,18. *"Mt. 16,19. Jn :21,15-17, 


Bibl.: C.V. DAREMBERG - E. SAGLIO, Dictionnaire des antiquités 
grecques et romaines, IV, París 1873, págs. 1291-1298. H. LesérTRE, 
Clef, en DB, Il, cols. 800-803. R. Dussaub, La serrure de Sour- 
Baher, en Syr, 6 (1925), págs. 188-193. G. A, BARTON, Archaeology 
and the Bible, 7.2 ed., Filadelfia 1944, pág. 192, figs. 146-147. J, 
Jeremias, kKAsis, en TAW, UL, págs. 743-753. W. CORSAWANT - 
A. PARROT, Dictionnaire d'archéologie biblique, Neuchátel-París 
1956, págs. 87-88. 

S, BARTINA 


LLUVIA. —> Geografía de Palestina, $ 1, 18. 
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M. La mém es la decimotercera letra del alefato. 
Corresponde a la my griega, la cual ocupa el duodécimo 
lugar en el orden corrido de las letras del alfabeto. En 
latín y castellano es la eme, bajo su doble forma de 
mayúscula y minúscula (M, m), que ocupa el duodé- 
cimo puesto en el alfabeto latino y el decimoquinto en 
el abecedario castellano. 

La letra eme se ha de considerar como signo y como 
sonido. 


1. LA «EME» COMO SIGNO. El signo que vino a cris- 
talizar definitivamente en la forma de la letra eme 
puede seguirse, en su evolución, de una manera precisa 
a través de la historia de la escritura hasta los tiempos 
bíblicos. Los tipos que ofreció en el primitivo fenicio, por 
recorte de un extremo, y teniendo en cuenta el cambio 
de dirección en la escritura, explican bien los tres tipos 
fundamentales fuera del semitismo M, m, y. 


20 ANS UNNE in 
1 2 3 


1. Derivaciones de los caracteres jeroglíficos egip- 
cios. 2. Paso al alfabeto protosinaítico. 3. Des- 
arrollo tamúdico 


E IE SE EE 


4. Alfabeto fenicio. Sepulcro de Hirám, rey de 

Biblos (siglo xm A.c.). 5. Alfabeto fenicio (1000 

A.C.). 6. Estela de Mea", rey de Moab (ca. 890-875 

A.C.). 7. Cartas arameas (800 A.c.). 8. Inscripción 

de Siloé (700 A.c.). 9. Letras talladas en sellos 
y piedras preciosas (800-500 A.c.) 


$ Yu ay 


10. Papiros egipcios (500-300 a.c.). 11. Inscrip- 

ciones en monedas de época macabea (150-40 A.c.). 

12. Primer siglo de la era actual y escritos de la 
época de Bar Kókeba” (1-150 D.c.) 
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13 14 15 16 17 18 19 


13. Caracteres cuadrados hebreos (siglo Iv D.C.). 
14. Papiros de los siglos v-vM D.c. 15. Siríaco 
(500-800 D.c.). 16. Pentateuco samaritano  (si- 


glo xn D.c.). 17, Escritura rabínica rásí (siglo xn 


D.C.). 18. Caracteres alemanes cursivos (siglo XIx). 
19. Caracteres árabes del Corán 


La mem, en hebreo, tiene dos signos representativos 
diferentes, el medial (nm) y el final (pm). Este último 
pertenece al grupo de los tipos o letras dilatables, por- 
que, si es necesario, sus trazos horizontales se alargan 
convenientemente para que la línea del manuscrito 
quede igual en extensión a las anteriores y subsiguientes. 


2. LA «EME» COMO SONIDO. La letra eme es una con- 
sonante labial sonora, ligeramente nasal. Su evolución 
y tratamiento no ofrece dificultad especial, siendo una 
de las más persistentes e inalterables en la historia de 
las lenguas semíticas y occidentales. 


3. CONSIDERACIONES GRAMATICALES. La mém hebrea 
se presenta fácilmente geminada. Es una de las pocas 
consonantes llamadas preformantes (, h, y, m,n, $, t) y, 
junto con la +, la más frecuente. En este caso, sus vocales 
primitivas son la a y la i. Dado que, en sílaba cerrada, 
la a puede debilitarse en í y en e, y que la í ante gutural 
se convierte en e, es difícil a menudo poder reconocer 
o precisar la vocal primitiva. Los nombres con prefor- 
mante mém son sobre todo abstractos o indican lugar 
e instrumento. Los prototipos son maqíál, miqtal, meq- 
tál; maqtel, migtel, magtól (de maqtál), maqtól (de 
maqtál), migtól, magtil, maqtúl. 


4. EL «MEM» ENCLÍTICO. Mención especial merece el 
llamado mem enclítico. El mayor y más profundo 
conocimiento de la lengua ugarítica, debido a los recien- 
tes descubrimientos en su rica literatura, han permi- 
tido llevar a cabo una revisión a fondo en varios pun- 
tos lexicográficos y estructurales del hebreo. Una de 
las brillantes conclusiones en ese campo de investiga- 
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ción fue el descubrimiento de la existencia del mém 
enclítico o eufónico que sirve de unión fonética y de 
refuerzo de relación lógica, como explicó brillantemente 
Albright. Desde entonces se ha ido descubriendo su 
presencia acá y acullá en las secciones hebreas de la 
Biblia. Valga el ejemplo de Is 5,23, donde Ginsberg 
vio en el aparente plural sdygym un singular con mem 
enclítico, y de este modo se explica satisfactoriamente 
la concordancia de esta palabra con el sufijo singular 
de mmnw. Desde entonces, se han ido descubriendo 
otros casos, tanto en fenicio* como en hebreo. 


ACIS, 119,2. 


5. LA «EME» COMO NUMERAL. La eme, considerada 
como signo numérico, tiene los siguientes valores: en 
hebreo, y = 40, en griego, p' (AAAA) = 40; y en latín, 
M = 1000, que repetida convenientemente forma otros 
millares. 

Bibl.: W.F. ALBRIGHT, en JBL, 63 (1944), pág. 215, n.? 45; 
pág. 219, n.? 83. P. Joúon, Grammaire de l'hébreu biblique, 2.* ed., 
Roma 1947, $ 88. H.L. GINSBERG, Some Emendations in Isaiah, 
en JBL, 69 (1950), pág. 54. M. DaHoob, Canaanite-Phoenician 


Influence in Oohelet, en Bibl, 33 (1952), págs. 194-195; íd., Enclitic 
Mem and Emphatis Lamed in Psalm 85, ibid., 37 (1956), págs. 338-340. 


S. BARTINA 


MA:ADAY (abr. de > ma'ádyáh; ModeSeiá; Vg. Ma- 
addi). Hijo de Báni, mencionado en primer lugar entre 
los descendientes de éste que hubieron de repudiar a 
sus mujeres extranjeras por orde de Esdras?. 


1Esd 10,34, 


MA'ADYAH (Maadaí, Maasias [S]; Vg. Madia, 
Moadia). Uno de los sacerdotes que volvieron a Pa- 
lestina después de la Cautividad con Zorobabel y Jo- 
suél. Los mismos jefes de familia aparecen en otra 
lista, entre los sacerdotes del tiempo del sumo sacerdote 
Yóyáqim y que precedieron inmediatamente la época 
de Nehemías. En esta lista?, la familia de Ma'ádyah 
— nombre que ha sufrido una ligera modificación (heb. 
mo“adyah) — es representada por Piltay. 

1Neh 12,5. *Neh 12,17. 

G. SARRÓ 


MA:“AKAH (Vg. Maacha). Nombre frecuente en la 
Biblia, honorable entre los arameos, utilizado indistin- 
tamente para ambos sexos. 


l. (Muxdá). El cuarto hijo que Náhoór, hermano de 
Abraham, tuvo de Ré'úmaáah, su concubina. De él des- 
cienden los maakatitas. 


Gn 22,23-24, 


2. (Maaxó). Una de las mujeres de David, hija de 
Talmay, rey de Gésur. Fue madre de Absalón y de 
Támar, nacidos en Hebrón. 


2 ST 3:35 LGL. 3,2 


3. (Mowx4á, Maxda). Padre de Flánán, uno de los 
héroes de David, compañero suyo en las batallas. 


1 Cr 11,43, 
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4. (Maaxd). Padre de Séfatyahi, jefe de la tribu de 
Simeón, en tiempos del rey David. 

Cr 2716. 

5. (Maaxá). Una de las esposas de Roboam, la 


que éste «más amaba entre sus esposas y concubinas»”?, 
Era hija de Absalón? o, mejor, nieta suya, como lo 
confirma Flavio Josefo* y lo exige el texto de 1 Cr 
13,2, donde se dice que Mikayahú — lapsus del copista, 
en lugar de Ma“ákah — era hija de ?UrPél. Por lo tanto, 
"Uriél era el esposo de Támar, la hija de Absalón. De 
este matrimonio nació Ma“ákáh, nieta de Absalón y 
madre del rey ?Abiyyáah de Judá. No es raro hallar en 
la Biblia otros casos en que un nieto se designa con 
el nombre de hijo?. Nos hallamos con que la madre de 
>Abiyyah, segundo rey de Judá, es llamada en 2 Cr 13,2 
Mikayahú, hija de ?UrrPél, de Gabaa, en lugar de Maá- 
káh, hija de Absalón*. Esta divergencia de nombres 
puede explicarse por corrupción del texto, siendo Ma'á- 
kaáh la lectura primitiva, aunque resulta más-difícil porque 
en un lugar se dice «hija de ?Urréb» y en otro «hija de 
Absalón»B. Algunos han pensado que ”Urrel se había 
casado con Támaár, hija de Absalón, de la cual había 
nacido Ma“ákah, la cual habría sido nieta de Absalón 
e hija de >Urrel (Ótlli, Fillion, Goóttsberger, etc.). 
Benzinger está por una confusión entre dos Ma“ákah, 
una que sería hija de Absalón, y otra, hija de "Urrel 
y madre de Asaf. Kittel admite la existencia de dos 
Ma“ákah, pero mantiene la versión de 2 Cr 13,2, detalle 
que se habría conservado en una fuente antigua. Pohl“ 
acepta dos Ma“ákah: una, hija de ?UrPel de Gabaa y 
segunda esposa del rey Roboam; la segunda, nieta 
de Támár y madre del rey ?Abiyyáah. Como indicamos, 
no es necesario recurrir a estas explicaciones, si se tiene 
en cuenta por una parte la corrupción de nombres y 
por otra la terminología no siempre precisa en las len- 
guas semíticas para indicar el parentesco. 

Siendo Ma“ákah la preferida del rey Roboam'*, éste 
designó para sucederle a su hijo ”Abiyyáh, prefiriéndolo 
así a los hijos de la primera esposa, a quienes dispersó 
por las ciudades fortificadas de Judá y de Benjamín, 
proveyéndolos de alimentos en abundancia y de mu- 
chas mujeres. Ma'ákáh fue la gebiráh, la reina ma- 
dre, la gran señoraP, hasta que subió al trono Asa 
— quizás su madre propiamente dicha había muetto — 
y depuso a su abuela de la dignidad de soberana, por 
haber fabricado para ?Adéráh un simulacro ignominioso 
(Vg. simulacrum Priapi), el cual fue destruido y quemado 
en el torrente del Cedrón”. 

AAnt. Iud., 8,10,1. BL. MARCHAL, Les Paralipoménes, en La 
Sainte Bible, YV, Paris 1952, pág. 166. “A. PoHL, Historia populi 


Israel, Roma 1933, pág. 46. DCf. R. DE VAUX, Les institutions 
de l'Ancien Testament, 1, París 1958, págs. 157, 180. 


1 2Cr 11,20-21. *i Re 15,2. 2Gn 29,5; 2 Re 9,20; Esd 5,1, etc. 
12Cr11,20;1Re15,2. 51 Re15,10. *2 Cr11,20-23. 11Re15,13-14. 

6. (Muwxd). Concubina de Caleb, hijo de Hesrón, 
de la cual tuvo dos hijos: Séber y Tirhánah!. En un 
fragmento de genealogía calebita? se halla un maakatita, 
que quizá deba ponerse en relación con esta familia o clan. 

11 Cr 2,48... *1 Cr 4,19, 

7. (Mowxd4). Una de las esposas de Makir, de los 
hijos de Manasés?. Resulta que, según el versículo ante- 


1128 


PALESTINA 


y ER, $ EN ; ele Jeri 7 

NE, pa / )/ raneas ee 
TIRO a, ; ñ pon O E vs s eS 

j ' ; » y 
EN TIEMPO DE ¡Ne VISA 
LOS MACABEOS E a Cades y ul 
< í AGO EL-HULEH / Máked 
/ y. p 


SIGNOS J 


Saz, o 
or. 










Pd 
j Baskama Carnaim” -Bosor 
2 Ptolemaida A oCasfor Pl si 
¡ | | GAÉILEA: NO IN 
=== Frontera del reino de Alejandro Janneo . " AY Gazñlar 
LOS pe o [LAGO Gámala ¿$ A 
MESE: AT) LENESARET ¿id 
) ormelo y Séforis o Canáo X prev > 
o á y 
/ ¡ 
| M. Tobor - Filoteria SÍ (E 
ESGA LA ] ' AS OGadarz E AS 
pe 0 LA - 
T “Dora AD: : i w 
0 10 20 30 40 50 A: LES Ep NS 

ul | PP ol 

[KCilómetros óN Edgrelo LE 

ra | 

/ Ys ESCITÓPOLIS ella y 

) 


[o] 
Rafia 


A O 
a IRE 
o 
A 


) A SiquemO 
Apolonia é oFaratón 
OAntipatris oTefón 
Nahr el- Augaj-” Alexandreiono l, 
JOPPE 
Timpata ¡she Birzáyit o, 
o Ádida 0 _oAfairema e 
OLydda MODIÍIN OBet l 
mnia Elasa oBer S 
o Áccarón ly Dok 
rón oGézer  Cafarsalama.. o 
e - e ¡¿SAdora JERICÓ O 
2ASDO jad | 
E a O, de 0 
Y ÍA JERUSALÉN 
Ú Q9D 7d 
ASCALÓNE Betzakaria Fes 
PO) IS Bét Basi 
$ diu E 
, DN Q db. X . 
NIN : o,  Betsura0) 
A Ll Marisa 
L. Ko 
GAZA ¿rn A o 30 y e 
O 4 Adora o E Q 
y d J 
N E, 
mA 2 
E quer 
o MN 
, de 
Má N : _—— 
Elusa? 
A AS 


ll SAMARMAS) Pi a 


Río Lskanderinan A, 
: 
MS 


¡ SAMARÍAO 
























rior, sería no su esposa, sino hermana suya, pues se lee: 
«El nombre de su hermana era Ma“ákáh». Es evidente 
que el texto original se halla alterado en este lugar?. 


AL, MARCHAL, op. cif., pág. S0. 


vIGE ALO 


8. (Mowx4, Maaxa [A]). Mujer de Yésoel, apodado 
Abi Gibón, padre de Gabaón, mencionado entre los 
antepasados de la casa de Saúl. 

1 Cr 3,29; 9,3). 

B. GIRBAU 


MAAKATITA (heb. ha-matákáti; MaxaSi, Maxarti; 
Vg. Maachathi). Nombre étnico de un clan de origen 
calebita del país arameo de Ma“ákah o “Arám Ma“ákaha, 
Pertenecían a él los arameos, descendientes de Ma“ákah, 
hijo de Nahór* que poblaron desde antiguo el sur del 
monte Hermón, entre el pais de Basán y el lago Tibe- 
ríades?. En Jer 40,8 y 2 Re 15,23. Yézanyahú es llamado 
hijo del maakatita, como originario del país arameo 
antedicho. En 2Sm 10,6 se menciona su rey. 


AABEL, 1, págs. 249-250. 


1Gn 22,24. *Dt 3,14; Jos 12,5; 1 Cr 4,19; 19,6. 


G+ COTS 


MA“ÁLEH “AQRABBIM. Nombre hebreo completo 
de “Aqrabbim (—> “Aqgrabbim, Subida de). 


MA'AÁLEH GUR. Subida o pendiente cercana a 
Yiblé“ám. — Gir. 


MA“ÁLEH HA-ZETIM. Ferma que tiene en el texto 
hebreo el nombre del monte Olivete (—> Oliyos, Monte 
de los). 


MACÁRAT («gruta»?; Maps, Mayapw3; Va. Ma- 
reth). Ciudad asignada a la tribu de Judá!, entre Hebrón 
y Belén. Abel propuso la identificación con la Maárot de 
Miqueas 1,12, si bien otros la consideran dudosa. 
Conder la situó en Beit Immar, unos 11 km al norte 
de Hebrón; Abel cree que tiene más relación con el 
lugar en que hay abundancia de cuevas, correspondien- 
te al del Wádi Hareitún. 


1Jos 15,59. 


Bibl.: CONDER-KITCHENER, III, pág. 303. ABEL, IL, pág. 371, 
É. DóormeE, Josué, en BP, 1, pág. 681; íd., Michée, ibid., IL, pág. 
775. SImMONs, $8 319 (D/4), 1953. 

G. SARRÓ 


MA'AREH GÉBA? (Maapayapé [Bl, «rro Suoyóv 
Tis Fapad [Al; Vg. ex occidente, quae circa urbem 
erant). No parece que pueda interpretarse como nom- 
bre de ciudad, sino, de acuerdo con la traducción de la 
Vg., como la parte occidental de la ciudad de > Gabaa, 
en donde las tribus aliadas castigaron el crimen per- 
petrado por la tribu de Benjamín en la persona de la 
mujer de un levita?. 


1Jue 20,33, 


Bibl.: A. VINCENT, Juges, en LSB, ad. loc. 
en BP, l, ad. loc. 


É. DHORME, Juges, 
T. DE J. MARTÍNEZ 
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IV - 38 


MA“ASEYAH(O) 


MÁÁS (et. > "Áhimá“as; Mads; Vg. Moos). Pri- 
mogénito de Rám y nieto de Yérahmeé*el, de la tribu 
de Judá. 

Er 227 

Bibl.: NotH, 889, pág. 250. 


MAASEYAH(O) («obra de Yahweh»). Nombre de 
diecinueve personajes del AT: 


1. (Maaoaía, Maacia [A]; Vg. Maasias). Levita 
de la familia de Mérári, mencionado con sus hermanos, 
los cuales formaban parte del segundo orden de can- 
tores, con ocasión del traslado del Arca en tiempo de 
David desde la casa de “Obéd "Édom hasta la tienda em- 
plazada en la Ciudad de David, el mismo lugar en que 
posteriormente se edificó el Templo. 


1 Cr 15,18.25; cf. 28m 6,12. 


2. (Maacato). Hijo de *Adayahú, uno de los oficia- 
les que tomaron parte por indicación de Yéhoyada”, en 
la rebelión contra Atalía, que ocupaba el trono, en el 
cual había que entronizar a Joás. 

2 Cr 23,1. 


3. (Maaoiou). Funcionario del ejército del rey Ozías, 
de Judá. En el texto es llamado Sotér (Vg. doctor), que 
etimológicamente designa el «administrador» o «ins- 
pector» que organiza, y en el presente caso aplicado al 
cargo concreto de repartir y de agrupar los hombres 
destinados al ejército. 


2 Gt 20,11. 


4. (Maacdia). Familiar del rey Acaz. Aunque el 
texto le llama «hijo», designa más bien «hermano» O 
«tío». Fue asesinado por Zikri, varón de Efraím, junto 
con “Azriqám y *Elgánáh, cuando Péqah, rey de Israel, 
invadió el reino de Judá. Se le identifica con el fun- 
cionario del mismo nombre (cf. $ 3). 

2 Cr 28,6-7. 

5. (Maacá, Maaciav [A]), Gobernador de Jerusa- 
lén, a quien el rey Josías destinó para la restauración 
del Templo de Yahweh. 

2 Cr 34,8. 

6. (Maacía, Maacond; Vg. Maasia). Sacerdote 
de la familia de Josué, hijo de Yéhósadaq. Había tomado 
por mujer a una extranjera, durante la Cautividad de 
Babilonia, y fue obligado por Esdras a repudiarla. 

Esd 10,18. 

7. (Maosias; Vg. Maasia). Sacerdote, el primero de 
los hijos de Hárim, que fue obligado a abandonar 
la mujer extranjera, a la cual se había unido durante la 
Cautividad. 

Esd 10,21. 

8. (Maacíia; Vg. Maasia). Sacerdote, hijo de Pashur. 
Esdras le obligó a divorciarse de la esposa extranjera, 
que había tomado durante la Cautividad de Babilonia, 


Esd 10,22. 


9. (Maacia; Vg. Maasias). Israelita, el cuarto de 
los hijos de Páhat M0“ab, el cual fue obligado por Esdras 
a repudiar a su esposa extranjera. 


Esd 10,30. 
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MA“ASEYÁH(Ú) 
10. (Maaciou). Hijo de “Ananyáh y padre de Azarías. 


Éste reconstruyó la parte de la muralla de Jerusalén 
próxima a su casa. 


Neh 3,23, 


11. (Maacia; Vg. Maasia). Uno de los asistentes, a 
la diestra de Esdras, cuando éste leía la Ley al pueblo. 


Neh 8,4. 


12. (Maacíias; Vg. Maasia). Levita, del tiempo de 
Esdras, quien explicaba la Ley al pueblo. 


Neh 8,7. 


13. (Maaoia; Vg. Maasia). Uno de los jefes del 
pueblo entre los cuarenta y cuatro designados por fa- 
milias, el cual en tiempo de Nehemías firmó la reno- 
vación de la Alianza con Yahweh. 


Neh 10,26. 


14. (Maacia; Vg. Maasia). Judío, hijo de Barúk, 
de la tribu de Judá, de los descendientes de Péres, que 
se estableció voluntariamente en Jerusalén después de la 
Cautividad. 


Neh 11,5. 


15. (Maaciou; Vg. Masia). Benjaminita, hijo de 
Iti8l y padre de Qoláyah. Uno de sus descendientes 
vivió en Jerusalén después de la Cautividad. 


Neh 11,7. 


16-17. (Maacias; Vg. Maasia). Dos sacerdotes men- 
cionados entre los músicos, en la gran fiesta de la res- 
tauración de las murallas de Jerusalén, después de la 
Cautividad. 


Neh 12,27.41-42, 


18. (Bacaiou, Maadatou). Sacerdote, padre de So- 
fonías del tiempo de Sedecías. En Jer 35,4 se menciona 
un Ma“áseyahú, hijo de Sallúm, uno de los tres «guar- 
dianes del umbral» en el Templo de Jerusalén. 


Ser 2: 292 A 


19. Padre del falso profeta Sedecías, que vivió en tiem- 
po de Jeremías. Los LXX omiten el nombre del padre; 
pero no es probable que dicho nombre sea invención 
de un escriba. 


Jer 29,21, 
E. CUCURELLA 


MAAT (et. > Máhat; Max9; Vg. Mahath). Hijo de 
Matatías y padre de Nangai, uno de los antepasados 
de Jesucristo, según la genealogía de san Lucas. 


Lc 3,25-26. 


MA:AY (et. > Ma'ádyah; Maaí [S]; Vg. Maali). 
Levita músico que intervino en las cereamonias de la 
dedicación de las murallas de Jerusalén. 


Neh 12,36 (35). 
Bibl.: NoTH, 886, págs. 39,250, 


MA:AZYAH («Dios es refugio», «Dios es ayuda»; 
Maatia; Vg. Maazia). Sacerdote que firmó el pacto 
de renovación de la Alianza con Dios en tiempos de 
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Nehemías, posiblemente en representación de su fa- 
milia o clan. 


Neh 10,8. 


Bibl.: NotTH, 885, pág. 157. 


C. COTS 


MAAZYAHU («Dios es refugio», «Dios es ayuda»; 
Madacai; Vg. Maaziau). Sacerdote descendiente de 
Aarón y fundador de una familia que, durante el rei- 
nado de David, llegó a ser la vigésima cuarta de clase 
sacerdotal conforme a la organización davídica. 


i Cr 24,18. 


Bibl.: NoTH, 885, pág. 157. 


€. COTS 


MABSAM. Forma latina del nombre que llevaba el 
cuarto de los hijos de Ismael. En hebreo — Mibsám. 


MABSAR. En la Vg., nombre de un jefe edomita 
llamado —> Mibsar en el T. M. 


MACABEOS (Moxxafaios; Vg. Machabaei). Norm- 
bre que se da a los miembros de una familia judía, que 
gobernó Judea desde el año 166 al 37 A.c. También 
se les da el nombre de —> asmoneos por su antecesor 
Simón, que según Josefo se llamaba 2iuewv *Acayum- 
vatos. 

El primero que recibió este nombre fue —> Judas 
Macabeo, tercer hijo de Matatias!, pero más tarde se 
extendió a toda la familia e incluso a otros que se jun- 
taron a ellos en la lucha contra los reyes seleucidas. 

El origen y significado del término «macabeo» es in- 
cierto. Hasta ahora se cree derivado de la palabra 
hebrea maggébet?, o de la aramea maggaba”, que sig- 
nifica «martillo». Esta versión parece que se debe a las 
derrotas infligidas por Judas y sus sucesores a sus ene- 
migos. Una explicación de carácter rabínico-cabalístico, 
que obtuvo aceptación, hacía provenir la palabra de 
las primeras letras de la frase hebrea, que dice: «¿Quién 
como Tú entre los fuertes, Yahweh ?»?*, o de esta otra: 
«¿Quién como mi padre?», Otra posible derivación 
sería de maggébay, contracción de maggabyáhú, «deno- 
minación de Dios», basada en un texto de Isaías!. 

El primer individuo de esta familia que se menciona, 
oponiendo resistencia a los seleucidas, es Matatías. Los 
judíos estaban oprimidos en todos sentidos, sobre todo 
en el religioso. Desde el principio del reinado de An- 
tioco IV Epífanes, un cierto número de judíos, llamados 
«hijos de la iniquidad»?*, acaudillados por Jasón, her- 
mano del sumo sacerdote Onías III, empezaron a ad- 
mitir la cultura helenística, íntimamente ligada a la 
religión, en sus manifestaciones civicas y culturales. Este 
mismo Jasón fue nombrado sumo sacerdote por Antíoco. 
Entonces empezaron las luchas por este alto puesto 
entre él y Menelao. Debido a una orden romana, An- 
tíoco tuvo que renunciar a la dominación de Egipto, 
lo que le enfureció; y al pasar por Jerusalén la destruyó 
parcialmente y profanó el Templo, erigiendo un altar 
pagano sobre el altar de los sacrificios (la «Abomina- 
ción de la Desolación» de Daniel), y gravó al pueblo 
con tributos*, Esto sucedía en el mes de Kislew (di- 
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La ciudad de Acre, llamada Ptolemaida en tiempo de los Macabeos, era un centro antiisraelita en el que 
pereció traidoramente Jonatán Macabeo. (Foto Orient Press) 


ciembre del 167 A.c. Entonces Matatías inició la re- 
vuelta en Modín, pasando al desierto de Judá, desde 
donde dirigió una serie de escaramuzas, destruyendo 
templos paganos y pasando a cuchillo a los impíos y 
apóstatas?. Murió en el año 166. Tomó el mando de 
la revuelta su tercer hijo Judas, quien la transformó 
en una lucha a campo abierto, consiguiendo dominar 
Judea, y obteniendo algunas victorias resonantes so- 
bre los ejércitos seleucidas?. Después de las logradas 
sobre Apolonio y Serón?, se enfrentó con el poderoso 
ejército de Lisias (regente de Epífanes durante las cam- 
pañas de éste en Persia y Media), puesto bajo el man- 
do de Nicanor y Gorglas y lo venció en Emmaús?””, 
Entonces Lisias tomó personalmente el mando del ejér- 
cito, se dirigió a Judea y la atacó esta vez por el sur, 
quedando indecisa la batalla en Bet Súr*!, Se firmó un 
tratado, y aprovechando esta tregua, Judas con los suyos 
subió a Jerusalén, tuvo a raya la guarnición seleucida 
del Acra y purificó el Templo*?. Muerto Epífanes, 
Lisias volvió a atacar, juntamente con el joven rey 
Antíoco V, y llegó hasta Jerusalén; pero los aconteci- 
mientos políticos aconsejaron un tratado de paz*. A 
poco, durante el golpe de estado llevado a cabo por 
Demetrio 1, hijo de Seleuco IV, fueron asesinados An- 
tioco V y Lisias. Las intrigas de Alcimo, pretendiente 
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al sumo sacerdocio, exacerbaron el problema de los 
judíos. A Nicanor se le confió la misión de sofocar una 
rebelión, pero fue vencido y decapitado en Adasa, el 
13 de *Adár (febrero-marzo) del 160 A.c.. Final- 
mente, el ejército de Báquides se precipitó desde el 
norte sobre Jerusalén, y Judas se opuso al seleucida, 
pero murió en el combate*. Le sucedió Jonatán, su 
hermano menor. Éste, aprovechando las luchas internas 
de los seleucidas, poniéndose, ora de parte de Alejandro 
Balas, ora de Demetrio 1, consiguió el virreinato de 
Judea y el puesto de sumo sacerdote**, Mientras tanto 
Juan, su hermano mayor, fue asesinado traidoramente 
por los hijos de Jambri'”. El otro hermano Eleazar 
había muerto aplastado por un elefante, cuando le 
asestaba un golpe mortal en el vientre. Esto sucedió 
en Betzacaría en la segunda campaña de Lisias*$. Jona- 
tán, siguiendo su política, empezó de nuevo las alianzas 
y contra-alianzas, lo que ocasionó su ruina. Trifón le 
asesinó en Baskama, en 143”. 

A continuación tomó el mando su hermano Simón, 
quien se alió con Demetrio II y consiguió el título de 
etnarca y sumo sacerdote”; lo mismo consiguió del 
hijo de éste, Antíoco VII Sidetes, quien reconoció la 
independencia ?. Simón fue el primero que acuñó mo- 
neda con su nombre. Fue asesinado por su yerno 
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Tell “Ammata, probablemente la ciudad helenista de Amathus, fue una localidad que se disputaron duramente 
Alejandro Janneo y Teodoro, tirano de Filadelfia. (Foto P. Termes) 


Ptolomeo, general sirio, junto con Matatías y Judas, 
sus dos hijos. Pero su tercer hijo, Juan, le vengó y se 
entronizó en Jerusalén?. Gobernó bajo el nombre de 
Juan Hircano. Conquistó la tierra de los edomitas. 
Atacó después Samaría, tomó Siquem y destruyó hasta 
los cimientos el templo del monte Garizim (134-104 a.c.). 
Murió después de un largo reinado. Le sucedió Aris- 
tóbulo, su hijo, que mató a su madre y a su herma- 
no. Cambió la teocracia por un reino político, pero 
conservó el título de sumo sacerdote. Reinó solamente un 
año (104-103), y le sucedió Alejandro Janneo, quien 
tuvo que luchar contra la oposición de los fariseos, de 
quienes se vengó cruelmente. Reinó veintisiete años 
(103-76 A.C.). Le sucedió su mujer Alejandra, que se 
reconcilió con los fariseos, y llegó a reinar nueve años 
(76-67 A.C.). Dejó dos hijos que se querellaron por la 
posesión del trono; pero hechas las paces, Aristóbulo II 
tomó a su cargo la autoridad civil e Hircano II la reli- 
giosa. La intervención de los romanos acabó con la 
deportación de Aristóbulo a Roma. Hircano fue como 
un rey, aunque el verdadero gobernante era Antípa- 
tro, un idumeo hijo del gobernador que Alejandro 
Janneo había puesto en la Idumea judaizada, y con- 
sejero de Hircano. 
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A continuación hubo un período de disensiones entre 
los miembros de la familia macabea, con lo que Antí- 
patro fue adquiriendo cada vez mayor poder. Reinaron 
sucesivamente Antígono y Aristóbulo III, hasta que el 
hijo de Antípatro, —> Herodes el Grande, casó con 
Mariamme, nieta de Hircano II y sobrina de Antígono. 
Con este matrimonio, la familia de los Macabeos se 
unió con la de los gobernadores idumeos, que habían 
sido nombrados por los romanos, y Herodes obtuvo de 
Roma el título de rey de los judíos, después de nume- 
rosas vicisitudes. 

1i Mac 2,4. ?Cf. Jue 4,21; 1Re 6,7; Is 44,12; Jer 10,4. *EÉx 
15,11. *Is62,2. *1 Mac 1,11. *1 Mac 1,16.35.54-59; cf. Dan 9,27. 
"| Mac 2,15-48. $1 Mac 3,10,12; 3,27; 4,25. *l Mac 3,10-26. 
10] Mac 3,38-4,25; 2 Mac 8,8-29.34-36. 11 1 Mac 4,26-34; 2 Mac 11,1- 


12. **1 Mac 4,36-55; 2 Mac 10,1-5. ** 1 Mac 6,48-62; 2 Mac 13,23. 
M1 Mac 7,39-50; 2 Mac 15,1-37, *%1 Mac 9,1-22. 11 Mac 9,35-56: 


cap» 10. 1 Mac 9,35 y sigs. **I Mae 6,43-46. *1 Mac 12, 
39-13,32. *"] Mac 13,36-42. *?*t1 Mac 15,1-9. *?*1 Mac 16,11-22. 
Bibl.: Cf. la bibliografia de —> Macabeos, Libros de los, y ade- 


más: F. FARLES, The Name Makkabaios, en JOR, 17 (1926-1927), 
págs. 404-405. A. A. BEVAN, The Origin of the Name Maccabee, 
en JThAS, 30 (1929), págs. 190-193. E. BIEKERMANN, Die Makka- 
báer, Berlín 1935. F.M. ABEL, Les livres des Maccabées, París 
1949, págs. 1-5. M. NoTH, Geschichte Israels, 2.* ed., Gotinga 1954. 


B. GIRBAU 
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MACABEOS, Apócrifos de los. 1. Libro UI. Esta 
obra histórica apócrifa, a pesar de su título, no tiene 
relación alguna con los Macabeos. Narra lo siguiente, 
de modo altisonante y prolijo: Ptolomeo IV (221-203) 
se obstina en entrar en el santuario de Jerusalén, desoyen- 
do los ruegos de los judíos, y el Señor le hiere. El rey se 
venga, trasladando encadenados a los hebreos de Ale- 
Jjandría, en cuyo hipódromo los patearán quinientos 
elefantes embriagados. En el instante del martirio, dos 
ángeles espantan a Jas bestias, que se precipitan contra 
los soldados. Ptolomeo dispone la liberación de los 
judios y los favorece en adelante. Se ignora la autenti- 
cidad de los hechos, que acaso se basen en Flavio Jo- 
sefo4. El libro pudiera encerrar un núcleo histórico. 
La fecha de composición, en griego, se sitúa en el siglo 
I D.C., con anterioridad a la destrucción del Templo. 

AContra Ap., 2,5. 


2. LIBRO IV. Obra apócrifa, de carácter didáctico- 
moral, escrita en forma de discurso o sermón, en que 
el autor, en prueba de su tesis de que la razón es la 
rectora absoluta de los motivos y de las pasiones, cita 
hechos conocidos, sobre todo el martirio de Eleazar, los 
siete hermanos y la madre?. El compositor, muy in- 
fluido por el estoicismo y próximo al fariseísmo, habla 
de la doctrina de la resurrección, que para él es la vida 
eterna en el cielo, y de lo beneficioso que es el martirio 
del justo para los pecadores de su generación. Se ha 
creído injustificadamente que se debe a Flavio Josefo, 
porque el texto se conservó en varios mss. de tal escritor. 
El libro fue compuesto en griego por un judío helenista, 
al corriente de la literatura y de las ideas filosóficas 
helenas. Se le cree alejandrino. La obra se fecha a fina- 
les del siglo 1 0 a principios del 1 de nuestra era. 


12 Mac caps. 6-7. 


Bibl.: R.H. CHARLES, 7he Apocrypha and Pseudoepigrapha of the 
Old Testament in English, Y, Oxford 1913, págs. 653-685 (trad. ing.). 
P. RiessLER, Altjiidisches Schrifttum ausserhalb der Bibel, Ausburgo 
1928, págs. 700-728 (trad. al.). J.B. FreY, De libris apocryphis, en 
Institutiones Biblicae, 1, 5.2 ed., Roma 1937. C.C. TORREY, The 
Apocryphal Literature. A Brief Introduction, New Haven 1945. $. 
ZEITLIN, The Legend of the Ten Martyrs and its Apocalyptic Origin, 
en JOR, 36 (1945-1946), págs. 1-16. M. Habas, 111 Maccabees 
and Greek Romance, en RR, 13 (1949), págs. 155-162. 1. LÉvy, 
Ptolémée Lathyre et les Juifs, en HUCA, 23, 2 (1950-1951), págs. 
127-136. 


M. V. ARRABAL 


MACABEOS, Libros de los. Dos libros de los lla- 
mados deuterocanónicos, que se encuentran sólo en el 
canon griego. El orden: — primero y segundo —, es ex- 
terno, pues se trata, no de una serie, sino de dos obras 
independientes, que sólo en parte tienen materia común, 
y se distinguen por su lengua criginal, su autor y su 
carácter literario. En el canon griego hay cuatro libros 
de los Macabeos, pero sólo los dos primeros son canó- 
nicos y de ellos únicamente nos ocupamos aquí. 

El nombre de Macabeo, aplicado primeramente a 
Judas (1 Mac 2,4) se extendió después a toda la familia 
y aun a sus partidarios. El nombre ha sido explicado 
diversamente, p. ej., como «martillo» (maggába”) o co- 
mo «designado por Yahweh» (maggabayáhi). 


I. LIBRO PRIMERO. Fue escrito originariamente en 
hebreo, como dicen Orígenes y san Jerónimo, y mani- 
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fiestan muchas expresiones del griego que suponen un 
original semítico. El mismo Orígenes da el título del ori- 
ginal: Sarbeth-Sabanaiel, que parece significar: «Libro 
de la casa de Sabanaiel», refiriéndose probablemente a 
1 Esd 9,33 (3 Esdras latino, libro apócrifo). 

Su autor es desconocido, pero puede afirmarse que 
se trata de un judío de Jerusalén, conocedor de Palestina, 
partidario decidido de la dinastía asmonea y de la solu- 
ción que ésta dio a la grave crisis del judaísmo, uniendo 
sacerdocio y realeza en la persona del monarca. Fue 
escrito después del año 104 a.c., fecha de la muerte de 
Juan Hircano (16,13-14), y antes del 63 A.c., fecha de la 
toma de Jerusalén por Pompeyo; de modo que su com- 
posición suele situarse hacia el año 100 A.c. 


1. División. INTRODUCCIÓN (1,1-2,70). Se describen 
las condiciones civiles y religiosas de judaísmo bajo 
los sucesores de Alejandro Magno, la penetración del he- 
lenismo en la vida de Israel y la persecución de Antíoco 
Epífanes. Contra este estado de cosas, Matatías, padre 
de los Macabeos, levanta la bandera de la defensa na- 
cional. Al morir designa a Simón y a Judás como diri- 
gentes de la insurrección. 


2. HecHOS DE Jupas (3,1-9,22). Bajo los reinados 
de Antíoco Epífanes, Antíoco V Eupátor, Demetrio I 
Sóter (años 165-160), Judas con una serie de golpes de 
mano vence a los generales de Antíoco Epifanes, se 
apodera de Jerusalén, por lo menos en parte, purifica 
el Templo, hace las paces con Eupátor y Lisias, gene- 
rales de Antíoco Eupátor, vence a Báquides y a Nicanor, 
generales de Demetrio Sóter, y concierta una alianza 
con los romanos, pero es vencido finalmente por Báqui- 
des muriendo heroicamente. 


3. HecHos DE JoNATÁN (9,23-12,53). Bajo los reina- 
dos de Demetrio 1 Sóter, Alejandro Balas, Demetrio II 
Nicátor y Antíoco VÍ Dionisios (años 160-142), obliga 
a Báquides a concertar la paz, entrar en negociaciones 
favorables con los diferentes pretendientes al trono 
sirio, obtiene el título de sumo sacerdote, renueva la 
alianza con los romanos y espartanos, pero en la lucha 
contra Trifón, general de Demetrio 1, es hecho pri- 
sionero a traición y muere asesinado. 


4. HecHos DE SimóN (13,1-16,22). Hasta el reinado 
de Antíoco VIT Sidetes (años 142-135). Toma el Acra de 
Jerusalén, con lo cual su dominio sobre la ciudad es 
completo, renueva la alianza con Roma y Esparta, 
es reconocido por sumo sacerdote y suprema auto- 
ridad civil de los judíos, aunque sin el título de rey. 
Muere asesinado por su yerno Ptolomeo, pero la inde- 
pendencia de la patria está asegurada con la sucesión 
de su hijo Juan Hircano. 


5. EríLOGO (16,23-24). Simple alusión a los hechos 
de Juan Hircano (135-104), fundador de la dinastía 
asmonea. 


6. VALOR Histórico. Es evidente el carácter histó- 
rico del libro primero de los Macabeos, y aun puede 
decirse que es el libro del AT que más se acerca al con- 
cepto moderno de historiografía. El autor conoce la 
topografía y la cronología y aun parece que sea testi- 
go contemporáneo de muchos hechos. Empero pre- 
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Colina de Yalú (Ayyalon), a 4 km al oeste de “Amwaás, desde la que podía contemplarse perfectamente la 
batalla de Emmaús descrita en 1 Mac 3,38-4,25. (Foto V. Vilar, Archivo Termes) 


senta su relato de modo que parece una apología de 
la dinastía asmonea y, por lo tanto, tiene todos los 
defectos de las apologlas: presentación un tanto par- 
cial de los hechos, juicio selectivo de hechos. y personas, 
según un exagerado nacionalismo, resulta duro contra 
el carácter moral y la política de varios personajes se- 
leucidas, parece desconocer los defectos de muchos 
sacerdotes judíos, y aprueba la solución dada por los 
caudillos macabeos a la crisis religiosa y política del 
judaísmo, solución que, de aplicarse siempre con rigidez, 
es perfectamente lícito considerar realmente equivocada. 


II. LiBRO SEGUNDO. Escrito originariamente en grie- 
go. El autor (2,19-32) presenta su escrito como simple 
resumen de una obra de Jasón de Cirene en cinco libros 
y se atribuye a sí mismo sólo el trabajo de condensarlo. 
Esta observación del autor ha de considerarse con 
mucho interés, porque el género literario de la com- 
posición y la verdad que este género supone hay que atri- 
buirlos a Jasón. El contenido se limita a las acciones de 
Judas y al testimonio dado por muchos mártires particu- 
lares. Jasón escribe poco después del 160 y el epito- 
mador hacia el 124 a. c. 


1. Drvisión. INTRODUCCIÓN (1,1-2,32). Dos cartas es- 
critas en el ambiente farisaico de Jerusalén a los judíos de 
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Egipto para inducirles en la primera a la celebración 
de la fiesta de la purificación del Templo, y relatando 
en la segunda ciertas tradiciones sobre la muerte de 
Antíoco Epifanes y sobre el fuego sagrado en tiempos 
de Nehemías; les ofrecen además, los libros sagrados. 
Termina con el prefacio del autor o epitomador (2,19-32), 
exponiendo las características del libro. 


2. SUCESOS BAJO SELEUCO IV (3,1-4,6). El rey se 
muestra favorable a los judíos y a su culto. Pero por 
la denuncia de Simón, inspector del Templo, Helio- 
doro intenta apoderarse de los bienes del lugar sagrado 
y es castigado por el cielo. 


3. INFLUENCIA DEL HELENISMO Y PERSECUCIÓN BAJO 
Antíoco IV EPiFANES (4,7-10,9). El sumo sacerdote 
Jasón introduce el helenismo contra lo cual hay resis- 
tencia en algunos. Antíoco persigue a los judíos con el 
intento de apartarlos de la religión de sus padres. Mar- 
tirio de Eleazar y de los siete hermanos macabeos con 
su madre. Se describe la forma en que Judas dirige la 
rebelión contra el dominio sirio, venciendo a diversos 
generales del rey y cómo después de la muerte de éste 
purifica el Templo. El autor no sigue el orden crono- 
lógico, sino el temático, que le ayuda en su concepción 
patética de la historia. 
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4. GUERRAS DE JUDAS CONTRA AnNtÍOCO V Y DEME- 
TRIO 1 SóTER (10,10-15,37). Judas lucha contra Lisias, 
obliga al rey a la paz, domina a los pueblos limítrofes 
de Israel, vence a Eupátor bajo Demetrio l, y, final- 
mente, obiiene una victoria decisiva contra Nicanor, y 
en memoria de esta victoria instituye una fiesta. 


5. EPÍLOGO DEL EPITOMADOR (15,38-40). 


6. GÉNERO LITERARIO. Frente al carácter histórico 
y apologético del primer libro, el segundo presenta el 
género histórico patético, que se manifiesta en el realis- 
mo de las descripciones de los sufrimientos, en el entu- 
siasmo que promueve en los lectores, en las reflexiones, 
en los discursos, en el modo de presentar los hechos, en 
las manifestaciones celestiales y en la exageración de los 
números. El epitomador ha conservado en su libro 
las características de la obra original de Jasón. Éste 
sigue el método de la historia patética, practicada entre 
los griegos por los historiadores salidos de la escuela 
retórica de Isócrates, los cuales tenían como norma su- 
prema la narración sugestiva. En esto Jasón sigue tam- 
bién el ejemplo de otros historiadores judíos contem- 
poráneos y algo anteriores, según los cuales Israel se 
encuentra en el centro de la historia y de la cultura. 

Uno de los puntos más sobresalientes de la historia 
patética y que tiene el máximo interés en el caso del 
segundo de los Macabeos, son las manifestaciones sobre- 
naturales o epifanías. Con ellas, el autor entiende que todo 
el favor y providencia de Dios se consagran a la salvación 
de su pueblo, sobre todo por medio de la asistencia so- 
brenatural manifestada visiblemente en diferentes ocasio- 
nes: el castigo de Heliodoro (3,24 y sigs.), la descripción 
de los jinetes sobre la ciudad antes de la segunda expedi- 
ción de Antíoco (5,1-4), la aparición de cinco guerreros 
armados protegiendo a Judas en su batalla contra Ti- 
moteo (10,29-30), la aparición del jinete que les condujo 
a la victoria contra Lisias (11,8 y sigs.). Según expresa 
confesión del epitomador, las epifanias formaban parte 
del tema de Jasón de Cirene, de modo que hay que 
juzgar en ellas por la autoridad de éste, y no del autor 
sagrado. Era género normal en la historia patética de la 
antiguedad y se encuentra en la vida de los héroes 
antiguos, y por este camino tenía que seguir Flavio 
Josefo en su historia de los últimos días de Jerusalén. 


7. DOCTRINA. Además de la doctrina general, de 
carácter sapiencial, de la asistencia de Dios a su pueblo 
cuando es fiel a su pacto, el segundo libro de los Maca- 
beos tiene dos ideas importantes: la creación de la 
nada (7,28) y la resurrección de los cuerpos (7,11; 14,46), 
ambas expresadas como fe popular, lo que le da todavía 
mayor interés teológico, ya que supone la fe adquirida 
por el pueblo. En esto, el libro representa el más alto 
grado de la revelación del AT y su enseñanza es superior 
y más precisa aún que en otros libros posteriores, como 
el de la Sabiduría. 


8. CANONICIDAD. Los judíos no tienen estos libros 
en su canon. Del uso que Flavio Josefo hace del primero, 
y de la dependencia de parte de Filón con respecto al 
segundo, no se sigue que los tuvieran por canónicos; 
los tratan sólo como testimonios históricos. El autor 
de la epístola a los Hebreos (11,35) hace alusión al 
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martirio de Eleazar y de los siete hermanos. Los Padres 
antiguos, como Clemente de Alejandría, Orígenes, Ter- 
tuliano, Cipriano, Ambrosio y Agustín, citan muchos 
de sus hechos. San Jerónimo no les concedía canonl- 
cidad. Pero como canónicos son citados en el concilio 
de Hipona (393) y de Cartago (397), y por el papa Ino- 
cencio 1 (417). Están incluidos en el canon definitorio 
del concilio de Trento. 


9. TEXTO Y VERSIONES. De los grandes códices unciales 
griegos, el Sinaítico (siglo tv) tiene sólo el libro pri- 
mero y ha perdido el segundo; el Alejandrino (siglo v) y 
el Véneto (siglo vi) tienen los dos. El Vaticano los tenía 
ambos, pero los perdió por mutilación. El mejor testi- 
monio es el Sinaítico. Hay naturalmente muchos códi- 
ces minúsculos. El texto griego se divide en tres gru- 
pos, el más importante de los cuales es el de Luciano 
de Antioquía del siglo tercero. El texto luciánico está 
asistido por la V. L., que representa un texto del siglo 11, 
aunque los manuscritos sean tardíos. El texto que se lee 
en la Vg. no depende de san Jerónimo, que no admitía la 
canonicidad de Macabeos. Los diferentes textos latinos 
provienen de un griego desaparecido, en muchos con- 
ceptos mejor que el que tenemos actualmente, de donde 
procede el valor excepcional de los testimonios latinos 
para la reconstrucción del griego primitivo. Las ver- 
siones orientales siríaca, copta (fragmentos sólo en dia- 
lecto ahmímico) y árabe son todas ellas de poco interés 
textual. 

Bibl.: D. De BRUYNE, Les anciennes traductions latines des Macca- 
bées, en Anecdota Maredsolana, 4, Maredsous 1932. W. KAPPLER, 
Maccabaecorum liber, 1, Gotinga 1936. J. M. AñEL, Les livres des 
Maccabées, París 1949; id., en LSB, 2.* ed., 1954; 3.2 ed., segundo 
libro por J. STarRcKY, en 1961. A. PeNNa, Libri dei Maccabei, en 
La Sacra Bibbia, Turín 1953. P. BELLET, El genere literari del 
segon llibre dels Macabeus, en Miscellania Bíblica B. Ubach, Mont- 
serrat 1954, págs. 303-321. W. KAPPLER - R. HANHART, Macca- 
baeorum liber II, Gotinga 1959. 

P. BELLET 


MACEDA. De este modo transcribe la Vg. el to- 
pónimo del T. M. —> Maggédáh, célebre durante las 
luchas entre hebreos y cananeos. 


MACEDONIA (Moxedovia; Vg. Macedonia). Re- 
gión del norte de Grecia, que limita al este con Tracia 
y el Egeo, al norte con Peonia, al oeste con lliria, y 
al sur con Epiro y Tesalia. El nombre de Macedonia 
se encuentra en el AT sólo dos veces, con ocasión de 
decirse que Alejandro Magno es «macedonio»! y «rey 
de Macedonia»?. En cambio, en el NT, Macedonia es 
uno de los lugares principales de la actuación de: san 
Pablo, y es nombrada tanto por el mismo apóstol 
como por el autor de los Hechos repetidas veces junto 
con Acaya («Macedonia y Acaya»)?, lo cual deja en- 
tender que las dos regiones ya se consideraban entonces 
geográfica y culturalmente unidas, como había de acon- 
tecer en el reino moderno de Grecia. Pero en la época 
clásica, los macedonios fueron considerados general- 
mente como «bárbaros» por los griegos, y sólo después 
que Filipo sojuzgó Grecia (338 A.C.) experimentaron 
aquel proceso de helenización que a partir de Alejandro 
Magno tenía que extenderse por toda la cuenca del 
Mediterráneo oriental. 
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Mapa de la región de Macedonia, situada al norte de la 
Grecia actual y citada dos veces en el AT 


Pero al comenzar el siglo 11, Macedonia, lo mismo que 
los otros reinos helenísticos que habían sucedido al 
imperio de Alejandro Magno, chocó con la potencia 
expansiva de Roma. El cónsul Tito Quincio Flaminio 
derrotó en la batalla de Cinocéfalos, en Tesalia (197 
A.C.), a los ejércitos de Filipo V de Macedonia. La 
conquista del país no se hizo efectiva sino en 168, 
cuando los romanos, luego de la victoria de Pidna 
sobre Perseo, hijo de Filipo, hicieron tributaria a Ma- 
cedonia y la desmembraron en cuatro pequeños estados. 
En 148, después de la revuelta de Andrisco, fue conver- 
tida en provincia romana y subdividida en cuatro partes 
(pepiSeg) con Tesalónica por capital*. Las ciudades 
principales fueron: Tesalónica, «ciudad libre» y sede 
del gobernador; Anfípolis, «ciudad libre»; Berea, sede 
del koinón macedonio, y Filipos. 

ATITO Livio, 44,32; 45,29; DIODORO SÍCULO, 31,8. 

11 Mac 1,1. ?1 Mac 6,2. *Act 19,21; 1 Tes 1,7-8; Rom 15,26, 


En la época del NT, el gobernador romano era un 
procónsul. Tiberio, en efecto, había reservado para sí 
las provincias de Macedonia y de Acaya, pero Claudio las 
confió de nuevo al senado*. La romanización de la 
región fue intensa y eficaz. La via Egnatia que la atra- 
vesaba completamente, uniéndola directamente con Ita- 
lia y con el Bósforo, favorecía el tránsito de las legiones 
y los intercambios culturales con la capital. El que 
Augusto instalara en Filipos a los legionarios romanos, 
que allí mismo habían sido los artífices de su victoria 
contra Bruto y Casio, y la elevación de la ciudad a 
«colonia» dotada del jus italicum habían contribuido 
ulteriormente a la romanización. Las excavaciones y la 
exploración arqueológica de la región, y hasta los ca- 
racteres lingiísticos, aun ahora apreciables, confirman 
cuán profunda fue la asimilación romana. 

En lo referente al aspecto religioso, la situación está 
documentada epigráficamente por las célebres inscrip- 
ciones rupestres del siglo 1 D.cC., visibles en las can- 
teras de la ciudad de Filipos. El erudito francés Ch. Pi- 
card, que las estudió, distinguió en ellas tres categorías 
de divinidades: los dioses olímpicos y romanos de la 
religión oficial; los dioses indígenas de Tracia, y las 
divinidades extranjeras llegadas de Asia Menor y 
de Egipto, como Isis y Serapis, Atis y Cibeles, etc. 
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Las excavaciones realizadas en Tesalónica, si bien es- 
porádicas, han confirmado una situación análoga. Con 
todo, en Macedonia tenía particular relieye el culto 
de las divinidades imperiales romanas, especialmente de 
Roma y del emperador. Presidía el culto imperial en 
toda la provincia la asamblea provincial macedónica 
(xorwwóv Tóv Maxkedovowv), dirigida por el macedonar- 
ca. No se había concedido aún a Tesalónica en el siglo 
1D.C. el epíteto honorífico de ciudad vewxópos, con el 
que se honraban las poblaciones que poseían un santuario 
dedicado al emperador; el privilegio le sería concedido 
en el siglo 11 bajo Gordiano II y Decio, pero esto no 
impedía que la ciudad y sus autoridades, ya en la época 
de san Pablo, se mostraran celosas del honor que tribu- 
taban al señor del mundo, aunque no fuese sino por el 
interés de conservar el estatuto favorable de «ciudad 
libre» de que gozaba la población. 

Como en toda Asia Menor y en Grecia, también 
en Macedonia hubo numerosos judíos. Los Hechos de 
los Apóstoles aseguran que los había en Filipos, Tesa- 
lónica y Berea, y por ciertos indicios podemos entrever 
que tenían influencia entre los elementos superiores de 
la población. En Filipos poseían un lugar de oración, 
y en Tesalónica una verdadera y propia sinagoga, y 
quizás también en Berea!. 

La entrada del evangelio en Macedonia se debe, 
según cuenta el autor de los Hechos, a una misteriosa 
visión que san Pablo tuvo en Tróade?. El apóstol 
llegó a Macedonia hacia el año 50, y en el espacio de 
pocos meses fundó, con la ayuda de Silas y Timoteo, 
las florecientes comunidades de Filipos, Tesalónica y 
Berea. Pero el apóstol tuvo que partir pronto de cada 
una de estas ciudades. Se invocaba contra él y contra 
el evangelio la exigencia de la razón de estado, frente a 
la cual las autoridades ciudadanas no permanecían in- 
diferentes?. A la misma razón hay que atribuir sin duda 
las persecuciones y las dificultades sociales a las que, 
después de la predicación del evangelio, se vieron ex- 
puestas las iglesias de Macedonia!. El apóstol les envió 
cartas rebosantes de afecto y ricas en entusiasmo, como 
la primera a los Tesalonicenses y la carta a los Filipen- 
ses; la segunda carta a los Tesalonicenses se refiere más 
bien a ciertas inquietudes suscitadas por la pretendida 
inminencia de la parusía, tal vez a causa de la dureza 
de las persecuciones. Después de la primera evangeliza- 
ción de Macedonia, el apóstol volvió a ella hacia el final 
de su tercer viaje apostólico*. Entre numerosas personas 
que conoció y las amistades que contrajo san Pablo en 
Macedonia recordamos los nombres de Aristarco de 
Tesalónica?, Gayo”, Segundo de Tesalónica ?*, Sópatro, 
hijo de Pirro de Berea? y Epafrodito de Filipos*”. 

ASUETONIO, Claudio, 25; Tácito, Anales, 1,76.80; DIóN CAsto, 
60,24. 


Ae 16,35. 17, LA. “Act 193, 
1 Tes 3,1 y sigs.; 2 Tes 1,4 y sigs.; 2 Cor 8,1-2. 


YAet 16,20-21: 17,79, "CE 
5 Act 19,20; 20,1-5. 


SAct 19,20; 23,4; 27,2. ?Act 19,29. $Act 20,4. "Act20,4. *"Flp 
2,25-30; 4,18. 
Bibl.: Cf. la citada en — Grecia, y además: W, M. RAMmsaAyY» 


St. Paul. The Traveller and the Roman Citizen, Londres 1895, págs: 
205-237. P. FRANCHI DE CAVALIERI, Nuove note agiografiche, Ciudad 
del Vaticano 1902. W.M. Ramsay, The Cities of St. Paul, Londres 
1907. CH. PICARD, Les dieux de la colonie de Philippes vers le I 
siécle de notre ére d'aprés les ex-votó rupestres, en RHR (1922), 
págs. 117-201. A. HARNACK, Mission und Ausbreitung des Christen- 
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Restos de la vía Egnacia, en la subida de Filipos a Neápolis, que fue una ruta de vital importancia para la 
prosperidad de Macedonia. (Foto P. Termes) 


MACEDONIA 


tums, IV, Leipzig 1923. L. ScHuLTZE, Mezedonien, Landschaft und 
Kulturbilder, Jena 1927. CH. EDson, Macedonica, en Harr. Studies 
in cl. Philologie, 2, Cambridge (Mass.) 1940, págs. 125-136. G. 
IMBRIGHI - R. PARIBERI - S. DRAGONOVIC, Macedonia, en ECatt, VII. 
cols. 1755-1761. E. PAPAZOGLOU, Les cités macédoniennes á lépoque 
romaine, Uskub 1957. 

P. ROSSANO 


MACELOTH. Nombre latinizado de uno de los 
lugares de parada de los israelitas durante el itinerario 
del Éxodo. El sitio real no se conoce con precisión. 
En hebreo es — Maqhelot. 


MACPELA. Forma castellana del nombre de la 
cueva que compró Abraham en Hebrón y que convirtió 
en sepulcro familiar, llamada en hebreo —> Makpeéláah. 


MACRÓN (Máxpwv; Vg. Macer). Sobrenombre de 
Ptolomeo, prefecto de Chipre en tiempo de Filométor, 
pasado luego al bando de Antíoco Epifanes (—> Pto- 
lomeo). 


2 Mac 10,12. 


MACHIR. Dos nombres de persona, según la trans- 
cripción de la palabra hebrea, que en la forma original 
es —> Maákir. El primero de ellos fue el primogénito 
de Manasés; el segundo, vivió en tiempo de Saúl y de 
David. 


MACHMAS. Forma latina del topónimo palestino 
célebre por la hazaña de Jonatán y por los oráculos de 
Isaías. En hebreo es —> Mikmas. 


MACHO CABRÍO (heb. sé“ir; XÍMAPOS, TPAYOS; 
Vg. hircus). El empleo de los machos cabríos en las 


varias especies de sacrificios es buena prueba de la abun- 
dancia con que se daban en Palestina, país en donde 
abundaban las cabras. El más famoso e importante 
de los ritos tenía lugar el Día de la Expiación, en que 
se echaban las suertes de Yahweh y de —> “Azazel 
sobre los dos cabrones, de los que uno era sacrificado y el 
otro, cargado con los pecados del pueblo, era enviado 
al desierto?. 

En todas las literaturas, el macho cabrío es objeto 
de mitos y fábulas (sátiros, faunos); algún rasgo se- 
mejante se da en los escritos bíblicos, donde aparecen 
así designados los demonios o dioses paganos como 
habitadores de los lugares desiertos «donde los sátiros 
bailan sus danzas»?. También designa a los príncipes 
que conducen al pueblo como el macho cabrío conduce 
el rebaño?, sin que falte en la comparación un dejo de 
ironía. 

Lv cap. 16; cf. 4,28: 3,6: 9,3.137 23,19. 
$0,8; Dan 8,5. 


2Ts 13,415 34,14. *Jet 
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MÁDABA (heb. médeba?; MaiSafá, Mnsafa, Nada- 
Bas; Vg. Medaba, Madaba). Ciudad moabítica de la alti- 
planicie transjordánica, conquistada por el rey amorrita 
Sihón, que fue privado posteriormente de sus dominios 
por Israel*, y atribuida a la tribu de Rubén con su 
«llanura»?. Estaba situada al sur de He3bón, que seña- 
laba el límite septentrional de Rubén. 

La forma más aceptable del nombre parece ser Má- 
daba”, atestiguada ya en la estela de Mesa” (siglo IX A.C.), 
rey de Moab (lins. 8 y 30): mdb”. En el T. M. se voca- 
lizó medeba”; los LXX vocalizaron MoaiSafa, la Vg. con 
san Jerónimo4, Medaba (sin embargo, en 1 Mac 9,36-37, 


Panorámica de la ciudad de Mádaba vista desde el oeste. En la altura correspondiente a la Acrópolis se 
levanta la jglesia latina. (Foto A. Arce) 
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aparece dos veces como Madaba); 
en cambio, PtolomeoB la cita como 
MnSapd, y de este modo también 
Flavio Josefo, Hierocles, Eusebio 
(y san Jerónimo) y Esteban de Bi- 
zancio. 

La etimoJogía del nombre es 
incierta. Leyendo mé-, que en he- 
breo puede significar «agua» (pl.), 
Jerónimo Y interpreta el nombre de 
Medaba por aquarum fames («ham- 
bre de aguas») — la localidad ca- 
rece en efecto de agua —, pero 
también por aquae eminentes? 
(«aguas eminentes o elevadas»). A 
esta última interpretación se apro- 
ximan los lexicógrafos W. Gesenius 
y J. Fiirst. Sin embargo F. M. Abel se inclina a in- 
perpretarlo por lieu agréable («lugar agradable»). 

La Mádaba actual, llamada por los árabes Mádaba, 
está a 775 m sobre el nivel del mar; es una pequeña 
ciudad de más de 5000 habitantes, situada a unos 2 km 
al sur del antiguo lugar habitado homónimo del tiempo 
de Moisés; a 10 km al sur de Hesbán; a unos 5 km 
al sudeste del monte Nébó; a 27 km al norte de Seil el- 
Mogib (Arnón) y de las ruinas de “Aróo“ér; a 25 al norte 
de Dibón, y a 22 km al nordeste de Qiryatáyim. Te- 
niendo en cuenta el leve desplazamiento de la ciudad 
hacia el sur, la ubicación de Mádaba corresponde bien 
a la indicada por los textos bíblicos. En Eusebio, según 
su Onomásticon, y en san Jerónimo, que lo sigueE, se 
valoran las distancias de modo aproximativo. 

Se conocen las vicisitudes más sobresalientes de Má- 
daba a través de las menciones que de ella hacen los 
libros del AT. Después de su conquista, al final del 
Éxodo, por Israel, que acampó con Moisés en la alti- 
planicie moabítica?, Mádaba fue conquistada de nuevo 
por ammonitas y moabitas, los cuales se la disputaron 
durante siglos. En el siglo x A.C. pertenece al rey ammo- 
nita Hánún, contra quien David tuvo que pelear. Su gene- 
ral Joab logra una victoria decisiva sobre los ammonitas 
«a las puertas de la ciudad» y sobre sus aliados sirios, 
«acampados cerca de Mádaba»*. Con todo, Mádaba, en 
el siglo 1x A.C., pertenece al rey moabita Mésa", quien 
se gloria de haberla arrebatado al rey de Israel, Acab 
(871-851), después que su padre Omrí (885-874) la 
hubo conquistado (líns. 5-9, de la estela). Mea: 
consigue más tarde (ca. 852 A.c.) rechazar a tres 
reyes aliados: Josafat de Judá, Joram de Israel y el de 
Edom*. Alrededor del año 720 aA.c., Isaías, al predecir 
el castigo de Moab, enumera a Mádaba entre sus clu- 
dades y dice que su ruina provocará vivos lamentos*. 
A partir del 200 A.c., aproximadamente, Mádaba forma 
parte del reino «árabe» de los nabateos, bajo el dominio 
de los «hijos de Jambri» (béne yatmru). Tradicional- 
mente hostiles a los judíos, los habitantes de Mádaba, 
asesinaron, durante la guerra macabea contra el sirohe- 
leno Báquides, a Juan, hermano de Jonatán Macabeo, y 
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capturaron su bagaje. Jonatán, junto con su hermano 
Simón, se vengó cruelmente (ca. 160 A.C.): mataron 
cerca de Mádaba a muchos de los participantes de un 
cortejo nupcial”. Los asesinados fueron cuatrocientos, 
precisa, tal vez exageradamente, Flavio JosefoF. Al 
morir Antíoco VIT (128 A.c.), Juan Hircano se apoderó 
de Mádaba, después de seis meses de asedio“. Hircano II 
la restituyó a los nabateos (67 A. C.)H. Bajo el rey Are- 
tas IV (7 a.c. - 40 D.C.) y su hijo Malco III, hubo en 
Mádaba un gobernador (otparnyos); Mádaba fue 
centro de un distrito. La ciudad sigue más tarde la 
suerte de la Nabatene, transformada bajo Trajano en 
la provincia romana de Arabia (106 D.c.). Entre los varios 
epígrafes encontrados en Mádaba, uno, que es de los 
primeros decenios D.C., y que ahora está en el Museo 
Lateranense de Roma, menciona a un gobernador na- 
bateo de la ciudad; otro, hoy en el cementerio católico 
de Mádaba, es una declaración de gratitud ofrecido 
por Mádaba al centurión Cayo Domicio Alejandro, de la 
III Legión Cirenaica. Quedó en Mádaba la población 
(MnSafnvoi) nabatea, como afirma en el siglo vi Es- 
iteban de Bizancio. En 157, Abdallas, hijo de Anamos, 
se construye en ella un rico sepulcro. Está atestiguado 
su cristianismo con el filarca árabe Dáwuúd, hijo de 
Hebula, y con los gassánidas, que le sucedieron el año 
292. En época romana y bizantina, Mádaba estuvo 
rodeada de murallas. que tal vez incluían fortificaciones 
más antiguas. Son visibles hoy los restos de dos puertas, 
al norte y al este. A esta última llegaba la vía con co- 
lumnas del foro. Éste era cuadrado, de unos 100 m por 
lado, y estuvo circundado por columnas. Sobresale, en 
el centro de la ciudad, un saliente cuadrangular de unos 
150 m de lado; sobre esta acrópolis debió de alzarse 
la ciudadela. 

Es necesario seguir la historia de Mádaba a través 
del cristianismo postbíblico y describir los restos de sus 
iglesias, por ser marco ineludible para una justa valo- 
ración del mapa bíblico y de otros escritos epigráficos. 

Mádaba llegó a ser ciudad episcopal de la provincia 
eclesiástica de Bosra. Su obispo Gayano lI estuvo repre- 
sentado en el concilio de Calcedonia por su metro- 
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polita de Bosra, Constantino (451). Le sucedió Gayano 
II, discípulo de san Eutimio, elegido hacia el 458 y 
consagrado en Bosra por el metropolita Antípatro (578- 
607). Contribuyó, más que cualquier otro, al esplendor 
de Mádaba cristiana, Pedro Ibérico (f ca. 490) que 
estuvo honoríficamente hospedado varios días en Má- 
daba, y cuyos habitantes le acompañaron a las termas 
de Baaras, cercanas al mar Muerto. En el siglo v1 riva- 
liza con Gerasa por sus iglesias suntuosas y sus monaste- 
rios; se multiplicaron sus pavimentaciones lujosas en 
mosaico. Hubo en ella al menos doce bellas iglesias. El 
arte grecorromano prosperó en Mádaba, entre el 578 
y el 607 por impulso del obispo Sergio y gracias al 
artista Salamanio. Sucedió a Sergio (607) el obispo 
Leoncio. Después de la conquista islámica, Mádaba 
fue aún centro cristiano por espacio de unos cien 
años; después cayó en ruinas. Los primeros explo- 
radores del siglo xIx la describen como un campo de 
escombros. Cobró nueva vida el año 1880 con los be- 
duinos católicos “azazát, emigrados de Kerak. La pri- 
mera exploración arqueológica de Mádaba fue hecha 
por el misionero italiano G. Manfredi en 1888. Más 
tarde, de 1890 a 1897, fue explorada por los doctos 
religiosos franceses M. J. Lagrange, M. Séjourné, J. 
Germer-Durand y H. Lammens. 

AJERÓNIMO, De nominibus hebraicis, en PL, 23, 785, 807. BPro- 
LOMEO, Geogr., 5,16. “San JERÓNIMO, De nominibus hebraicis, en 
PL, 23, 807. DIJERÓNIMO, De nominibus hebraicis, en PL, 23, 795. 
EJERÓNIMO, De situ nominibus locorum hebraicorum, en PL, 23, 


910 (y 885, 889, 904). FF. JoserO, Amt. Iud., 13,1.4. “EF. JOSEFO, 
Ant. Tud,, 9,1. HF. JoserO, Ant. Jud,, 14,1,3-4, 


1INm 21,30. *Jos 13,9.16. ¿Nm 21,30. “1 Cr 19,7-15. *2Re 
3,4-27. “Is 15,2, 1 Mac 9,35-42,. 
Bibl.: Sobre la ciudad y su historia: R. BOULANGER, Moyen- 


Orient, en Les Guides Bleus, París 1956, págs. 451-452. R, Parrr, 
Les villes de Syrie du Sud et les routes commerciales d'Arabie a la 
fin du 6e siécle, en Akten des 11. Intern. Byzant.-Kongress 19558, Mu- 
nich 1960, págs. 438-444, A. H. van ZYL, The Moabites, Leiden 
1960, pág. 144 y sigs., donde se trata de las fronteras de Moab y 
del Arnón. 
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MÁDABA, Mapa de. Importante mosaico descu- 
bierto en 1896 en el pavimento de una Iglesia bizantina 
del siglo vr. 


l. De las doce iglesias que, en torno al año 600, 
embellecían Mádaba y de las cuales ha quedado algún 
vestigio, merecen mencionarse las siguientes: a) La de 
la Virgen María, entre el foro y la puerta del este, re- 
donda con ábside, pavimentada con mosaico valioso y 
rica en epigrafes. b) La Elianea, dedicada a san Elías, 
comenzada por Sergio y terminada por el «mansísimo 
sacerdote Leoncio» en 608, con cripta pavimentada 
con finísimo mosaico, a 25 m al sudoeste de la prece- 
dente. c) A breve distancia de la Eliana, una basilica 
de 29 x 16 m, cuyo ábside persiste todavía, igual que 
las basas de las columnas y su pavimento de mosaico. 
d) En la extremidad sudeste de Mádaba, junto a una 
antigua puerta, la iglesia de los Santos Apóstoles, inau- 
gurada por el «dignísimo y santísimo obispo Sergio», 
en 579. e) Al sur de la acrópolis, la basílica más 
vasta de Mádaba (36 x 21 my), llamada por los ar- 


Vista general de la población de Mádaba, desde el sudoeste, junto a la carretera que conduce a Maá'in 
(Foto P. Termes) 
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queólogos modernos «la catedral» por su aspecto 
imponente con grandes capiteles corintios, pavimenta- 
ción de finos mosaicos y vestigios del iconostasio, la 
cual mo ha podido explorarse porque el sitio se halla 
ocupado por numerosas casuchas y tugurios, llenos de 
bellos restos arquitectónicos. b) Al oeste, en el ce- 
menterio católico, una larga iglesia, de unos 30 m, 
probablemente flanqueada por un monasterio, de la 
cual quedan sólo el umbral de la puerta y vestigios del 
ábside. De otras cinco iglesias han quedado pocos 
indicios. 

Con mucho, para el estudioso moderno, lo más im- 
portante de las doce es la primera, como la designa 
H. Leclercq, a quien aquí seguimos. Es la que tenía 
por pavimento el mosaico geográfico descubierto hace 
80 años. Esta antigua basílica, sobre cuyos fundamen- 
tos se levanta hoy una iglesia griega ortodoxa del 
1890, está situada cerca de la puerta norte. Se halla 
orientada según la norma constante de aquellos siglos. 
Consta de una nave central con ábside y de dos naves 
laterales, separadas de la principal por dos hileras de 
cuatro columnas corintias que miden en la base 80 cm 
de diámetro. Por el exterior, el ábside desaparecía 
detrás de un muro que completaba el rectángulo con 
los muros laterales; por ambos lados quedaba un vacío 
externo correspondiente a las dos naves laterales. En 
el interior había una cisterna junto a la puerta, precedida 
de un nartex O vestíbulo exterior. Tal trazado quedó, 
sustancialmente, en la construcción moderna. 

2. La fama de Mádaba está ligada hoy principalmente 
al mapa de Palestina y del Egipto septentrional, obra 
sobre mosaico, que contiene 130 escritos explicativos 
en griego, cuyo temor está sacado, las más veces, del 
Onomásticon de Eusebio. Es el mapa más antiguo que 
ha llegado hasta nosotros de las localidades bíblicas 
del AT y NT. Fue construido entre 575 y 580, proba- 
blemente por el mosaísta Salamanio, que firmó el 
mosaico de la iglesia de los Santos Apóstoles: Zadapa- 
viou ywhowoa1s. Manifiesta el mismo estilo epigráfico y 
decorativo que el mosaico de Qabr Hayrán, fechado 
en 575. El valor artístico del mosaico geográfico de 
Mádaba es de primer orden. Es admirable el ingenio 
de la figuración convencional, unida siempre a un fiel 
realismo. En aquella época bizantina, el arte del mosaico 
superó incluso el de los romanos. No obsta a ello la 
falta de proporciones en el dibujo e incoherencias debi- 
das a limitaciones de espacio, ya que han de quedar a 
veces muy apretados explicaciones y letreros. Si bien el 
material empleado, que fueron teselas cúbicas implicó 
demasiada rigidez, la difícil empresa fue realizada con 
gran pericia y éxito raro. Este gran mosaico fue ofrecido 
por «el pueblo pgidoxpiotós («amante de Cristo») de 
esta ciudad de Mádaba», según se lee en un margen 
del mosaico geográfico, en la escena de la dedicación 
de la iglesia. El mosaísta, aunque utilizó fuentes litera- 
rias, sobre todo a Eusebio y varios «itinerarios», se 
sirvió de un conocimiento directo de Palestina. Fue un 
árabe cristiano (Salamanios es nombre semítico) y culto. 
Siguió el griego de los LXX para indicar las doce tribus 
de Israel y en muchas citas de lugar. Las inscripciones 
son correctas. Se hallan apenas cuatro equivocaciones. 
No se presenta siquiera un solo caso de itacismo. 
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Dada la incomparable importancia de este magnífico 
mosaico, es deplorable la suerte que sufrió apenas 
descubierto, puesto que más de la mitad quedó destruido. 
En 1890, el nuevo patriarca griego de Jerusalén, mon- 
señor Gerasimos, halló una carta que un monje había 
enviado en 1884 a su predecesor monseñor Nicodemos, 
en la que señalaba, en una iglesia de Mádaba, el grande 
y bello mosaico, y le pidió directrices. El patriarca 
envió a Mádaba un jefe albañil con el encargo de incluir 
el mosaico en la pavimentación de la nueva iglesia en- 
tonces en construcción sobre los mismos fundamentos 
y pilastras de la antigua basílica del norte de Mádaba, 
cuyos restos eran muy visibles. Cuatro monjes testimo- 
niaron en 1896 que el mosaico geográfico, que origina- 
riamente ocupaba todo lo largo del pavimento, estaba 
casi intacto antes de la construcción de la nueva iglesia. 
Para consolidar sus cimientos y los de las dependencias 
(sacristía, casa presbiteral, escuela), los trabajadores 
destruyeron secciones enteras del mosaico. Lo rompie- 
ron por el centro para colocar una pilastra; lo dete- 
rioraron en otras partes. Se destruyó la simetría de la 
antigua basílica, de suerte que los bordes del mosaico 
que representan temas bíblicos han quedado fuera. Ya de 
antiguo se había procedido a la «restauración» de ins- 
cripciones o figuras destruidas, mediante teselas de colo- 
res puestas al azar y posteriormente con grandes teselas 
cúbicas blancas. 

Cuáles fueron originalmente los límites del mapa- 
mosaico de Mádaba es difícil de precisar ahora. El 
profesor Cleofás, bibliotecario del convento griego de 
Jerusalén, aseguró (1896) que testigos dignos de crédito 
habían visto representadas en él Éfeso y Esmirna. 
Lagrange lo agranda hasta Constantinopla. Estaría, 
pues, también incluida, al norte, el Asia Menor. Ahora, 
después de las mutilaciones, el mapa se extiende de 
Zabulón, al norte, hasta el Delta del Nilo, al sur, y, 
puesto que queda delimitado al oeste por el mar, es 
probable que por el este llegase hasta el desierto. 

Por qué fue creada precisamente en Mádaba esta 
representación documental espléndida, única en la cultu- 
ra y en el arte antiguo, se puede explicar por la vecindad 
del monte Nébd y el recuerdo de la última visión de 
Moisés, llegado a su defunción. Dios quiso consolar a 
«su siervo», «mostrándole», desde aquellas cumbres, la 
Tierra Prometida?*. En Mádaba se representó el espec- 
táculo ante el cual exultó el viejo profeta: Por razón 
de Moisés se explica la inclusión de Egipto en el mapa- 
mosaico. Más de un siglo antes (siglo yv), el mosaísta 
de Santa María la Mayor, en Roma, había también 
evocado el gran suceso poniendo: «Moisés ve la Tierra 
Prometida desde el monte». 

El mapa de Mádaba estaba orientado en el interior 
mismo de la basílica. Se extendía, consiguientemente, 
de norte a sur en toda su amplitud. Para el autor del 
mosaico, el este era lo que para nosotros es el norte. 
Los nombres estaban escritos sobre su correspondiente 
figura, para que se pudiesen leer a medida que se avan- 
zaba. Un atento examen es sumamente instructivo, por- 
que cada localidad está diseñada con su fisonomía 
propia, con los monumentos y las iglesias que la carac- 
terizan. Las iglesias, que se pueden reconocer siempre, 
están todas orientadas de tal modo que presentan sólo 
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el lado occidental; su ábside queda invisible. La única 
excepción la ofrece el santuario del Santo Sepulcro. Los 
nombres geográficos están escritos (por medio de teselas 
rojas los principales y blancas, a veces negras, los de- 
más), casi siempre sobre el lugar, mientras que los textos 
aducidos están dispuestos debajo, a los lados. Alguna 
que otra indicación topográfica está sin viñetas, como 
AKEAAAMA, EOPAODA. 

El mosaico pretende ser un mapa bíblico del AT y 
NT. Tiene una sugestiva fuerza evocativa que nunca 
llegaría a igualar ningún tratado abstracto ni ninguna 
reconstrucción histórica. Nos presenta la Palestina an- 
tigua a través de la que el mosaísta tenía ante los ojos. 
De 130 nombres, 63 son del AT, 7 del evangelio y 60 
no están contenidos en la Biblia, aunque algunos, como 
Nicópolis (Emmaús), indiquen lugares bíblicos. La in- 
tención biblico-didáctica se manifiesta en la división de 
las doce tribus, indicadas con grandes letras rojas que 
miden 8 cm, a menudo unidas a un texto profético 
sacado de las bendiciones de Jacob? o de las de Moisés?. 
Los nombres de las ciudades bíblicas van además acom- 
pañados de una cita bíblica, a veces abreviada. Las 
ciudades bíblicas están representadas a escala propor- 
cionada a la importancia que tuvieron en la historia de 
la salvación. Esto explica las dimensiones exageradas, 
desde el punto de vista artístico, de Jerusalén, muy 
eficaces en sentido didáctico. Nada hay repetido o 
monótono, sea en los núcleos habitados, sea en el pai- 
saje. El juego de los colores da vida a cada pormenor 
y subraya felizmente cualquier variación orográfica e 
hidrográfica. 

Del Jordán a Náblus (NEATIOAIC) hay indicadas 
ocho localidades; del Jordán inferior, o norte, al mar, 
doce, a partir de Samaría; de Jericó a los montes de 
Jerusalén, quince; al este del mar Muerto, diez; de Je- 
rusalén (H AFIA TIOAIC) al mar, quince; de Belén 
al mar, diez; de Mamré” al mar, doce; en el sudoeste 
palestino y en el Négeb, treinta y cuatro; en Egipto, 
catorce. El cómputo podría ser otro. El conjunto sería 
mayor si en él se incluyesen las indicaciones de ríos y 
montes, los términos truncados, de identificación dis- 
cutida, y los nombres de las antiguas tribus de Israel. 


1Dt 34,1-5. *Gn cap. 49. *Dt cap. 33, 


Bibl.: Los escritos de los pioneros de la arqueología de Mádaba 
y de los descubridores del mapa en mosaico, desde 1889 a 1913, 
pueden hallarse en la lista que está al fin del documentado estudio 
de H. LecLERCO, Madaba, en DACL, X, cols. 806-885. En estos 
últimos treinta y cinco años son dignos de mención: P. "THOMSEN, 
Das Stadtbild Jerusalems auf der Mosaikkarte von Madaba, en ZDPYV, 
52 (1929), págs. 149-173, 192-219; íd., Der Kiinstler der Mosaikkarte, 
von Madaba, en ByZ (1929-1930), págs. 597-601. M. Avi-YONAÁH, 
The Madaba Map, with Introduction and Commentary, Jerusalén 
1954, con un índice fundamental; reproduce las diez láminas en 
colores de la obra de Palmer y Guthe, confronta el trabajo con 
otros documentos y adopta en las leyendas las correcciones sugeri- 
das por V.R. Gold. R.T. O"CALLAGHAN, Madaba, en DBS, Y, 
cols. 627-705. B. BAGATIIL, Il significato dei mosaici della scuola di 
Madaba, en RACr, 33 (1957), págs. 158-160. V.R. GoLD, The 
Mosaic Map of Madaba, en BA, 21 (1958), págs. 50-71. 

Notas y discusiones sobre sitios particulares: F. M. ABEL, Galgala 
qui est aussi Dodécalithon, en Mémorial J. Chaine, Lyon 1950, págs. 
29-39, R.T, O'CALLAGHAN, ls Beeroth on the Madaba Map?, en 
Bibl, 32 (1951), págs. 57-64. K. ELLIGER, Noch einmal Beeroth, 
en Mélanges A. Robert, París 1957, págs. 82-94; íd., Beeroth und 
Gibeon, en ZDPV, 73 (1958), págs. 125-132, 

A. ROMEO 
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MADAY (Madoí [B], Masatu [B], Masai [Al; Vg. 
Madai). Hijo de Jafet*, que dio origen, según la Tabla 
de las Naciones, a —> Media. 


1Gn 10,2; 1 Cr 1,5. 


MADAN. Forma latina variante del nombre de uno 
de los hijos de Abraham, llamado correctamente en 
hebreo — Médan. 


MADERA (heb. “és; E£úlov; Vg. lignum). 1. ANTIGUO 
TESTAMENTO. Si bien la visión actual del panorama 
palestinense sea más desolada que la de los tiempos 
bíblicos, sin embargo, tampoco entonces fue Palesti- 
na país abundoso en bosques y madera. La fitografía, 
en general, corresponde a la vegetación sub-tropical 
mediterránea. 

En la época del asentamiento de las tribus hubo que 
roturar la montaña de Efraim, porque el terreno de 
labrantío era totalmente insuficiente para proveer a la 
alimentación!, y la tala se prolongó siempre cómo ha 
ocurrido en los pueblos de larga historia. Algunas co- 
marcas actuales de Siria pueden dar idea de la vegetación 
palestinense en época anterior a la conquista. 

Las construcciones eran de barro y piedra principal- 
mente; no abundaban las de madera. El Templo y palacio 
de Salomón constituyeron una brillante novedad, pero 
para ello fue precisa una amplia importación de cedros 
desde Fenicia?. De los carpinteros y ebanistas fenicios 
aprendieron los hebreos a trabajar la madera para usos 
caseros y agrícolas?. De maderas laborables el AT 
menciona la acacia?, el cedro, el ciprés empleado en la 
construcción de barcos?, el pino, la encina, el olivo, el 
sicómoro y el sándalo* (—> Flora). 


¿2 Cf. 2Sm 5,11; 1 Re 5,6. 
51 Re 6,23; 


1Jos 17,14-18, 
“Ex 25,5.10; 26,15. 
10,11-12. 


2Cf. 1 Re caps. 5-7. 
$Cf£.1s 35,13; Ex: 1. Ro 6,15. 


2. NuEvO TESTAMENTO. Al igual que el término he- 
breo “és, £úudov indica tanto la madera viva o árbol 
verde como la madera seca, ya utilizada para obras de 
carpintería o instrumento espontáneo en la mano del 
hombre. En cada caso decide, por consiguiente, el con- 
texto más que el solo vocablo. Así la chusma que va en 
busca de Jesús está armada con «espadas y palos» o bas- 
tones de madera?; el carcelero sujeta los pies de Pablo y 
Silas «en el leño», sin duda alguna cepo de madera?. 

La palabra honda de Jesús a las mujeres compasivas 
de Jerusalén contrapone el leño verde — con que se 
designa a Sí mismo — al leño seco — que son sus con- 
trarios o el pueblo judío. En la palabra está latente la 
imagen del juicio de Dios y de la tribulación como 
fuego que purifica; no en el sentido de «sequé el árbol 
verde e hice reverdecer el árbol seco», sino más bien 
«voy a encender un fuego que devorará todos los árbo- 
les, los verdes y los secos»?. Parecida idea está en Pablo: 
el fuego revelará la calidad de la obra de cada predi- 
cador, limpiando más los metales y piedras preciosas 
y consumiendo la madera, el heno y la paja*. 

Un significado específico de «leño» es aquel con que 
designa la cruz; el paso está preparado por el texto 
deuteronómico que habla del reo condenado a morir 
colgado de un madero o tronco, al que había que en- 
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terrar antes de la noche, porque es maldición de Dios 
para la tierra?. El viejo tormento sirofenicio era real- 
mente el empalamiento y no la crucifición, tormento 
romano; pero la semejanza hizo que los apóstoles apli- 
casen el texto sagrado al caso de Jesús ya desde el 
principio de la catequesis*. 

El Apocalipsis menciona el árbol de vida con alusión 
evidente al del jardín de los orígenes? y la madera de 
tuya?, madera preciosa del norte de África, parecida al 
ciprés. 


Me 26,47 y par. *Act 16,24 *Ez 17,24; 21,3. *1Cor:3,12. 
5Dt 21,22-23. “Act 5,30; 10,39; 13,29; Gál 3,13; 1 Pe 2,24. “Ap 
27.16 22,215.19. *Ap 18,12, 


Bibl.: ABEL, I, págs. 201-217. J. SCHNEIDER, $vlov, en TAW, 
Y, págs. 36-40. S. BARTINA, Apocalipsis de San Juan, en La Biblia 
Comentada, Madrid 1962, pág. 774. 

C. GANCHO 


MADERA RESINOSA. > Flora, $ 5 d. 


MADIÁN (heb. midyán; MáSiav; Vg. Madian). 1. 
ORIGEN. Madián es uno de los hijos que Abraham 
tuvo de su concubina Qétúrah*, al que, junto con el 
resto de sus hermanos, hizo donaciones y separó de su 
hijo Isaac, único heredero, dirigiéndole a tierras de 
Oriente?. Todos estos descendientes de Abraham mo- 
raron en el desierto siroarábigo, llevando una vida 
nómada, y haciendo a veces incursiones en los pueblos 
sedentarios de las comarcas circunvecinas. 


1Gn 25,2. *Gn 25,5.6. 


2. GEOGRAFÍA. La Biblia proporciona datos, a veces 
no demasiado precisos, acerca de la localización geo- 
gráfica de los madianitas, los descendientes de Madián. 
Se enuncia primeramente que fueron a morar, junto 
con los demás descendientes de Abraham por la línea 
de sus concubinas, en Oriente, es decir, el desierto siro- 
arábigo!. La «tierra de Madián», adonde Moisés escapa 
para librarse de las iras del faraón?, es conocida tam- 
bién, de forma indirecta, gracias al antiguo relato de 
Sinuhé, como una región idónea para refugiarse en ella 
los fugitivos políticos de la corte faraónica, ya que, 
por su relativa proximidad a Egipto, desde allí era fácil 
seguir todas sus incidencias políticas. Apacentando 
Moisés el ganado de su suegro, un día lo condujo «más 
allá del desierto» al monte Hoóréb y allí tuvo lugar la 
teofanía de la zarza? Apoyándose en otros pasajes*, 
algunos autores han supuesto el Hoóréb, no en el lugar 
tradicional del Sinaí, sino en algún punto del desierto 
de Madián. Fuentes extrabíblicas ayudan, por su parte, 
a la localización de su situación geográfica. Ptolomeo 
habla de dos ciudades llamadas Modiava y MaSiaya 
respectivamente, de las cuales la primera estaba situada 
en la costa del golfo de “Agabah y la segunda en el 
interior. San Jerónimo y Eusebio mencionan la ciudad 
de Madián que estaba en la parte sur de la provincia de 
Arabia, al este del mar Rojo. También Flavio Josefo la 
menciona con el nombre de MasSiáv. Los geógrafos 
árabes, por su parte, conocen ya antes del siglo XIv una 
ciudad de Madyán que, coincidiendo con las anteriores, 
habría de situarse en el-Hawra, cerca del oasis de el-Bed", 
al este del golfo de “Agabah, o bien Moga'ir Su“ayb, 
en donde existen tumbas talladas en la roca, así como 
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Mapa del territorio de Madián 


una gruta que se supone el sitio en que Su'ayb (identi- 
ficado con Jetro) oraba, y también una fuente que, según 
la tradición, era en la que Moisés daba agua a sus re- 
baños. 

La importancia para localizar con cierta aproximación 
el territorio de Madián reside también en la identifica- 
ción del lugar ocupado por algunos de sus hijos?*, que, 
sin duda alguna, no podían estar muy alejados. “Efah, 
conocido en los textos asirios como haiaplp)a, aparece 
en relación con Saba y su nombre tal vez se ha per- 
petuado en el-Guwáfah, templo en ruinas existente 
en el Hesmah, al sudoeste de Tebúk, y al noroeste de 
Arabia. Por la misma región estaría otro de los hijos 
de Abraham y Qétiurah, >Abidas, el ibadidi de los textos 
cuneiformes y que en la campaña de Sargón del 715 
se menciona junto con haiapíp)a. 

Basándose en todos estos puntos se llega a la con- 
clusión de que los madianitas ocuparon primitivamente 
el territorio situado en la península arábiga al este del 
golfo de “Agabah, si bien, posteriormente, llegaron a 
extenderse con sus rebaños hasta la parte norte de 
dicho golfo y, en dirección oeste, por la parte septentrio- 
nal de la península sinaítica, como claramente se lee 
en un pasaje bíblico*. Por el norte, llegarían a infil- 
trarse en Edom y Moab, e incluso, como en el epígrafe 
siguiente se verá, hasta en la misma Palestina. 

1Gn 25,6. *Éx 2,15. *Éx 3,1.2. *Dt 33,2; Jue 5,4-5; Hab 3,3. 
Gn 25,4. “1 Re 11,18. 

3. HistTorRIA. La primera vez que se menciona a los 
madianitas, después de consignárseles los territorios de 
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Rebaño de ovejas en la altiplanicie de Edom, lugar que también fue muy frecuentado por el ganado menor 
que poseían los madianitas. (Foto P. Termes) 


su hábitat', es anunciando que han sido derrotados 
en Moab?; nada se conoce históricamente de esta 
campaña (que para algunos tendría cierta relación con 
la posteriormente efectuada en la época de los Jueces), 
si bien hay que destacar que Eusebio hace mención de 
una ciudad de Madián en las proximidades del Arnón, 
ya en ruinas en su época y de la que no quedan más 
noticias. 

Posiblemente no se trató de una invasión en regla 
de Moab, sino una incursión, más o menos duradera, 
del pueblo nómada que eran los madianitas. Prueba 
de este carácter es el episodio de la venta de José por 
unos mercaderes madianitas*; el que en unos versículos 
se les llame «ismaelitas» y en otros «madianitas», su- 
pone, para unos autores, una dualidad de documentos 
y, según otros, una, por así llamarla, identificación de 
parentesco de ambos pueblos, ya que ambos eran des- 
cendientes de Abraham, si bien los ismaelitas lo eran 
por la línea de Agar* y los madianitas lo eran por la 
de Qétúrah*. El hecho es que este episodio ilustra cla- 
ramente acerca de uma de las facetas de los madiani- 
tas, esto es, su ocupación en el tráfico comercial por 
medio de caravanas que, desde el septentrión de Siria, 
llegaban hasta Egipto a través de los territorios de Ga- 
laad y Palestina. 
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El pastoreo trashumante, seminómada, era su modo 
fundamental de vida, como demuestran los episodios de 
Moisés, en relación con los madianitas, antes de asumir 
su jefatura de Israel*, lo cual, por otra parte, los hacía 
perfectos conocedores de todas las rutas de Oriente”. 
Ya posiblemente por esta misma época había importan- 
tes núcleos madianitas totalmente sedentarios y dedi- 
cados a la extracción del cobre, cuyas minas, más ricas 
que las de Edom y Sinaí, proveían de dicho metal a 
egipcios y cananeos. Un clan de los madianitas, los queni- 
tas («artesanos del cobre»; cf. ár. gayn y aram. gaynáye”, 
«forjador»), posiblemente recibe tal nombre a causa 
de su ocupación en las minas $. 

Los madianitas parecen haberse asentado parcial- 
mente, por lo menos algunos clanes, en Moab. Moabitas 
y madianitas planean la forma de neutralizar la influen- 
cia de Israel, y mandan a buscar a Balaam para que lo 
maldiga?. Sus costumbres parecen ser licenciosas en 
tal época y algunos israelitas no sólo se pervierten 
con mujeres moabitas y madianitas, sino que, posible- 
mente, adoran a sus ídolos, lo que hace que sobre ellos 
recaiga la ira divina* y comience la hostilidad de israe- 
litas contra madianitas**, que son castigados duramen- 
tei?; como el ejército hubiera dejado con vida a las 
mujeres y niños, Moisés se encoleriza contra ellos y 


1164 


ordena dar muerte a todos los niños varones, así como 
a todas las mujeres no vírgenes**, El episodio, que marca 
un hérem total no sólo contra hombres, sino también 
contra toda mujer que no se conservase virgen, de- 
muestra que Moisés, viendo la descompuesta situación 
moral en que se hallaba tal pueblo y deseando conser- 
var la de Israel, ordena su exterminio que, por otra 
parte, hay que contemplar no con los ojos de un hombre 
de nuestra época, sino en relación con el ambiente y las 
prácticas guerreras de dichos países en un estadio cultu- 
ral tan inferior al actual. 

En el período de los jueces!*, cuando ya los israelitas 
habían comenzado su etapa sedentaria, nómadas ma- 
dianitas (aliados con otras tribus del desierto siro- 
arábigo) hacen anualmente devastadoras algaras en Pa- 
lestina, llevándose consigo grandes botines, hasta que 
Gedeón pone fin a tales incursiones, derrotándolos en 
Palestina y persiguiéndolos hasta Transjordania*. 

Esta campaña, que será cantada en otros diversos 
lugares** y con la que posiblemente tiene relación la 
derrota de madianitas ya anteriormente expuesta!”, pone 
fin a la amenaza de los madianitas que desaparecen del 
cuadro de la historia de Israel. 

1Gn 25,2-6. 2Gn 36,35. *Gn 37,25-36. 
1-2. “Éx 2,15. "Nm 10,29-31. 
1%Nm  25,1-18. “Nm 25,17. 


“Jue 6,1-6. *Jue caps. 7 y 8. 
607 Hab. 3,7, “Gn 36,35, 


Bibl.: PTOLOMEO, Geogr., 6,7.27. EUSEBIO, Onom., 136,31. F. 
JOSEFO, Ant. Íud., 2,11,1. R. BURTON, The Gold Mines of Midian, 
Londres 1879. A, MusiL, The Northern Hegaz, Nueva York 1926, 
págs. 278-296. ABEL, I, págs. 285-287. D. BaLDI, Madian, en 
ECatt, VI, cols. 1793-1794. A. CLAMER, La Genése, en La Sainte 
Bible, 1, pág. 339; íd., L'Éxode, en ibíd., 1, París 1956, págs. 76-78. 
W.F. ALBRIGHT, Archaeology and the Religion of Israel, 4.2 ed., 
Baltimore 1956, págs. 60, 100, 132, 206; fid.. De la Edad de Piedra 
al Cristianismo, Santander 1959, págs. 202-203 (trad. esp.). H, 
ST. J. PHiLBY, The Land of Midian, Londres 1957. Simons, $ 166 


R. SÁNCHEZ 


MADMANNAH («montón de estiércol»; Maxapíp, 
MoasSunva; Vg. Medemena, Madmena). Ciudad del 
extremo meridional de Judá?, cuyo fundador o señor fue 
Sá“af, hijo de Caleb?. Tal vez haya de identificarse 
con —> Bet ha-Markabót. Tanto Eusebio como el mapa 
de Mádaba la sitúan erróneamente al sur de Bersabee 
en vez de al noroeste, en Hirbet Umm el-Deiminah, 
que está a unos 6 km al este de Tell Huweilifah como 
suponen los críticos modernos. 

1Jos 15,31. ?1 Cr 2,49. 


Bibl.: Eusesio, Onom., 130,7. CONDER-KITCHENER, II, págs. 
392,399. ABEL, IL, págs. 372. Simons, 8$ 317 (30), 321, 322 (6), 1076. 


¿Gn 25,12. *Gn 25 

8Jue 1,16; 4,11. "Nm 22,4-7. 
Nm 31,1-12. "Nm 31,13-24. 
16Sal 83,10.12; Is 9,4; 10,26; 66, 


C. COTS 


MADMEN («ciudad del silencio»?; LXX omite; 
Vg. Silens). Ciudad de Moab, mencionada en el oráculo 
de Jeremías contra dicha región!. Posiblemente idéntica 
a la Dimón de Isaías 15,9 y Mé Dimón del mismo ver- 
sículo, si bien otros autores suponen que se trata de 
—> Dibón de Is 15,2, con un cambio de consonantes 
que el profeta hizo adrede jugando con el término 
«sangre» o «aguas (o ríos) de sangre». Se identifica con 
Hirbet Dimnah, que se encuentra situado sobre “Ain 
el-Megeisil, posible lugar de Mé Dimoón. 

Jer 48,2. 
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Bibl.: ABEL, IL, pág. 372. R. AucÉ, /saias, en La Bíblia de 
Montserrat, XY1I, Montserrat 1935, pág. 173. L.DENNEFELD, /¿saie, 
en La Sainte Bible, VII, París 1947, pág. 73. J. KÓNIG, fsaie, en 
BP, M, pág. 52. Simons, $8 1261, 1367, 


M. MÍNGUEZ 


MADMENAH («lugar de estiércol»; Madefnvd; 
Vg. Medemena). Ciudad mencionada por Isaías en su 
oráculo ante la inminente invasión asiria*. Su localiza- 
ción es desconocida. La mayoría de los autores se in- 
clinan a situarla en las proximidades de Sa“fat: Hirbet 
el-Sóma* (Dalman), Hirbet el-Qarami (Féderlin) o en 
la misma Safat (Valentier). Abel también opina que 
debería situarse en estos contornos. Albright indicó 
Hirbet Erha o Deir Sellám, suponiendo una trasposi- 
ción de los versículos 31 a-29 b. Simons cree que sería 
un arrabal de Jerusalén. 


+is 10,31 


Bibl.: GuÉrin, Judée, 1, pág. 395. 
ABEL, 1, pág. 372, con bibliografía. 
1588 (11). 


CL. GANNEAU, Í, pág. 471. 
SIMONSs, $$ 1239, 1261, 1289, 


J. VIDAL 


MADON («contención»; Mapav; Vg. Madón). Ciu- 
dad del Canaán septentrional a cuyo rey Yobab derrotó 
Josué junto con la coalición de que formaba parte? 
En el Talmúd (Megitlah, 1) se hace una referencia que 
se podría aplicar a esta localidad. Se identifica con 
Qarn Hattin, cercana a Hirbet Madyan (unos 8 km al 
occidente del Genesaret), que ha conservado el nombre 
primitivo. Hay en él piedras ciclópeas y otros restos de 
fines del Bronce y principios del Hierro. 


¿Mos 11,1; 12,19. 


Bibl.: A. NEUBAUER, Géographie du Talmud, París 1868, pág. 207. 
GUÉRIN, Galilée, 1, págs. 193-195. CONDER-KITCHENER, I, págs. 365, 
403. ABEL, Il, págs. 372-373, con bibliografía. Simons, 85335 (12), 
499, 510 (21). 

M. V, ARRABAL 


MADRE (heb. *"¿m, yolédet; uñiTnp, TikToUOA; Ve. 
mater, genitrix, genetrix). 1. La primera maternidad 
histórica que refiere la Biblia viene expresamente atri- 
buida a intervención divina: «Dijo Eva: “He alcan- 
zado de Yahweh un varón”»!, y ya en el relato de la 
creación las funciones maternas entran en el destino 
esencial de la mujer?. Y desde la época histórica más 
antigua la maternidad constituyó la máxima ilusión 
de todas las mujeres hebreas y su máxima dignidad en 
la sociedad israelita, mientras que la esterilidad era 
mirada por todos como una desgracia y hasta como 
aprobio afrentoso. Por lograr la maternidad, anhelada 
con deseo salvaje, las mujeres llegan a prostituirse con 
relaciones incestuosas? y dan esclavas a sus maridos 
para lograr al menos hijos de adopción*: «¡Dame 
hijos o me muero!», suspira Raquel; Ana, estéril, 
vive en tristeza hasta lograr un hijo, la heredera de 
Jefté llora su virginidad, etc.? Todavía en el NT persiste 
la misma mentalidad como aparece en Isabel, madre tar- 
día del Bautista?. Cuando la mujer ha alcanzado la 
maternidad es consciente de haber conseguido su des- 
tino, «su hora», su felicidad”; Pablo ve la maternidad 
de las cristianas casadas como su gran medio de santl- 
ficación y salud eterna?. 
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Aun cuando la familia hebrea es esencialmente 
patriarcal y se apoya y gira sobre el tronco del padre, 
se comprende fácilmente que en una sociedad en que 
predominaba la poligamia la madre fuese la encar- 
gada de la educación de los hijos, y que éstos sientan 
más fuertes los vínculos uterinos que los derivados del 
común padre?; por ello ni en la época histórica más anti- 
gua se da el matrimonio entre hermanos uterinos, mien- 
tras se ven casos de hermanos paternos desposados””. 
En muchos casos, el nombre lo impone la madre, aun 
cuando el padre pueda cambiarlo, y en la genealogía de 
los reyes se menciona siempre el nombre de la madre””. 

1Gn 4,1. ?2Gn 1,28; 3,16.20. *Gn 19,30-38; cap. 38. “Gn 16, 
1-3; 30,3.9. *Gn 30,1; Jue 11,37; 1Sm 1,9-19. “Lc 1,7.25. "Cf. 
Gn 21,6-7; Rut 4,14-17; Jn 16,21. *l Tim 2,15. *Cf. Gn 20,12; 
Dt 13,6; Jue 8,19. 1%Gn 20,12; cf. 2Sm 13,1.16-20. '!Gn 35,18; 
cf. Lc 1,60.63; 1 Re 11,26; 2 Re 8,26, etc. 

2. El apelativo de madre tiene, en ambos Testamentos, 
una amplitud que sobrepasa los términos de la materni- 
dad natural. En el mismo parentesco de consaguinidad 
se llama madre a la abuela — como al abuelo padre —* 
probablemente a la suegra?, y también a la antepasada 
remota?. En un sentido figurado por lo que supone de 
protección de los propios habitantes, son denominadas 
madres las ciudades y la capital o metrópoli, respecto 
de las ciudades menores*; san Pablo llama «madre» de 
los cristiamos a la Jerusalén celestial*, y el Apocalipsis 
a Babilonia [Roma] «madre de prostitutas y abomina- 
ciones» por ser foco de idolatría en el mundo entero*, 
y el sepulcro es madre de los muertos que vuelven a 
su seno”. 

11 Re 15,10; cf. Gn 28,13. 
20s 4,5; Is 50,1; 66,7; Jer 50,12; 2 Sm 20,19. 
"Cf. Job 1,21; 17,14; Eclo 40,1. 

3. Las madres hebreas han dado pruebas de verda- 
dero amor materno a lo largo de la historia israelítica: 
Agar, Ana, Rispáh, la innominada madre de los siete 
hermanos Macabeos, etc.* Su amor exige el respeto y 
afecto filial al igual que el padre, y viene prescrito en 
el Decálogo, repetidas veces propuesto en los libros 
Sapienciales y confirmado y revalorizado por Jesús y 
más tarde por los escritos apostólicos?. 

Como símbolo de la generosidad, el amor de madre 
ha servido para designar la ternura y solicitud de Dios 
respecto de su pueblo?, aunque la imagen no es frecuente 
sin duda por encajar peor con la trascendencia y poder 
divinos. La unión e intimidad entre Jesús y el creyente 
es tanta que éste es «madre y hermano y hermana»* 
de Cristo; y sus exigencias van más allá del amor que 
el buen hijo siente hacia su madre?. 

«Madre de Jesús» es el título más elogioso de María. 

1Gn 21,14-16; 1 Sm 1,22-27; 25m 21,8-10; 2 Mac cap. 7. *Mt 
15,4-6 y par; Ef 5,31; 6,2. *Is 49,15; 66,13. “Mc 3,31-35 y par. 
5Le 14,26 y par. 

Bibl.: W. MICHAELIS, unTNp, en TAW, 1V, págs. 645-647. 


C. GANCHO 


sEz 16,3. 
SAp 17,5. 


¿Cf Rut 1,1137 Za 
$Gál 4,26. 


MADYAN, Hirbet. Lugar palestino moderno rela- 
cionado con la localización de —- Madón. 


MAESTRO DE JUSTICIA. La expresión mwrh 
pde sdg(h) (casi igual a la de Jl 2,23; cf. también Os 
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10,12), se encuentra varias veces en algunos manuscritos 
de Qumrán, de modo especial en el Comentario, O pé- 
ser, de Habacuc*. Debe traducirse, como generalmente 
se hace, por «Maestro de Justicia», «Doctor de Justi- 
cia», es decir, el Maestro o Doctor que enseña la justicia; 
no es, pues, afortunada la traducción «Maestro justo» 
que algunos autores prefieren (—> Esenios y Qumran). 

Según se deduce del conjunto de los textos que de él 
hablan, el Maestro de Justicia es una figura histórica, 
de un pasado no muy lejano, que ha desempeñado un 
papel importantísimo en la comunidad o secta de Qum- 
rán; si no propiamente su fundador, sería, al menos, 
su gran organizador. Era un sacerdote que se creía 
dotado de especial conocimiento de los designios de 
Dios, y que dio a conocer a sus seguidores lo que pen- 
saba cumpliría el Señor en la generación última, ha- 
ciéndoles sentir vivamente la esperanza de la próxima 
venida del Señor. La secta, que se estimaba la comuni- 
dad de Dios, el Pueblo nuevo, nuevo Israel, el del pacto 
amoroso de salvación anunciado por los profetas, debió 
de recibir del Maestro de Justicia su manera peculiar 
de interpretar los libros proféticos de la Biblia, las se- 
veras leyes disciplinarias y la organización en campa- 
mentos, al modo de Israel en el desierto?. 

Tuvo muchos enemigos esta gran figura; pero fue 
especialmente perseguido por uno, a quien el Comen- 
tario de Habacuc llama el Sacerdote impío (¿tal vez 
uno de los principes asmoneos?: ¿Alejandro Janneo?) 
que «persiguió al Maestro de Justicia con rabia y furor, 
y quiso suprimirlo en la morada de su destierro»?. Pero 
Dios hizo caer terribles castigos sobre el Sacerdote 
impío, «entregándolo a sus enemigos, porque había 
obrado inicuamente contra sus elegidos (de Dios)»*. 

No sabemos nada cierto de cómo murió el Maestro 
de Justicia; parece fue de muerte natural. Ni hay ningún 
indicio de que sus seguidores, como arbitrariamente ha 
pretendido Dupont-Sommer, dieran a su muerte un 
carácter de expiación o creyeran que había resucitado. 

Se ha pensado que el Maestro de Justicia pudo haber 
compuesto la Regla de la comunidad y el Documento de 
Damasco. Con bastante más probabilidad se atribuye 
al Maestro de Justicia la colección de himnos de acción 
de gracias (hódayot), al menos parte de ellos. Muchos 
tienen un carácter autobiográfico muy pronunciado, 
repitiéndose insistentamente las mismas alusiones a 
los sufrimientos del autor, al favor que el Señor le 
ha concedido por haber puesto en Él toda su fe llena 
de confianza, al conocimiento que le ha dado de los 
profundos misterios divinos, a su oficio de portador 
de la verdad e intérprete de las palabras de Dios, a 
pesar de ser —lo va confesando una y otra vez — gran 
pecador, «asiento de vergiienza y fuente de torpeza, 
horno de iniquidad y edificio de pecado, espíritu que 
yerra, pervertido y sin entendimiento, aterrorizado por 
los juicios rectos»?*. 

¿No sería el Maestro de Justicia tal vez Judas el 
Esenio, mencionado por Flavio Josefo4%, que nos lo pre- 
senta (103 A.c.) rodeado de discípulos y acertando 
siempre en sus predicciones ? 

ABel. Jud., 1, 3, 5, 78-80; id., Ant. Tud., 13, 11, 2, 311-313. 


1109Hab 1,12; 2,2; 5,10; 7,4; 8,3; 9,9-10; 11,3; 40OpPs 37, 2,15; 
CDC 1,11; 20,22. No se encuentra, contrariamente a lo que se pen- 
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saba en un principio, en 4 QpMig.*” lin. 4.  ?*Éx 16,13; Nm 12,15; 


Dt 23,14. ?1 QpHab 11,4-5. *1 QpHab 9,10-12. *1QH 1,42. 

Bibl.: A. MICHEL, Le Maitre de Justice, Aviñón 1954. H. H: 
RowLeY, The Teacher of Righteousness and the Dead Sea Scrolls, en 
BJRL, 40 (1957-1958), págs. 114-146. J. CARMIGNAC, Le Docteur de 
Justice et Jésus-Crist, París 1957. F.J. CAUBET ITURBE, El Maestro 
de Justicia y los Himnos de Qumrán, en CB, 14 (1957), págs. 365-370. 
A. DUPONT-SOMMER, Le livre des Hymues découvert pres de la Mer 
Morte (10H), en Semitica, 7, París 1957. J. CARMIGNAC, Retour du 
Docteur de Justice, en RO, 1 (1958-1959), págs. 235-248. A.S. VAN 
DER WOUDE, Le Maitre de Justice et les deux Messies de la Commu- 
nauté de Oumrán, en La Secte de Qumrán et les origines du Christia- 
nisme, por J. VAN DER PLOEG y otros (Recherches Bibliques, 1V) 
Brujas 1959, págs. 121-134. J. CARMIGNAC, Les éléments historiques 
des «Hymnes» de Qumrán, en RO, 2 (1959-1960), págs. 205-222. 
W. GRUNDMANN, Der Lehrer der Gerechtigkeit von Qumrán und die 
Frage nach der Glaubensgerechtigkeit in der Theologie des Apostels 
Paulus, en RO, 2 (1959-1960), págs. 237-259. C. Sricq, Une allu- 
sion au Docteur de Justice dans Matthieu 23,10?, en RB, 66 (1959), 
págs. 387-396. J.T. MiLIkK, Diez años de descubrimientos en el 
desierto de Judá, Madrid 1961 (trad. cast.). M. DeLcor, Le Doc- 
teur de Justice, nouveau Moise, dans les Hymnes de Qumrán, en 
OBL, 4 (1962). J. CH. von IKKÓLICHEN, Der «Lehrer des Gerechtig- 
keit» und Hos 10,12 in einer rabbinischen Handschrift des Mittelalters, 
en ZAW, 74 (1962), págs. 324-327. J. CARMIGNAC, Notes sur les 
Peshárim, en RO, 3 (1962), págs. 505-538. C. RoTH, The Teacher 
of Righteousness and the Prophecy of Joel, en VT, 13 (1963), págs. 
91-95. G. JereEMIAS, Der Lehrer der Gerechtigkeit, en Studien zur 
Umwelt des Neuen Testaments, 2, Gotinga 1963. S. HoLm-NIELSEN, 
«Ich» in den Hodajoth und die Qumrángemeinde, en Qumrán-Probleme 
(edit. por H. Bardtke), Berlín 1963, págs. 217-229. 


F. J. CAUBET 


MAGADÁN — (Mayadáv, MaySadáw, Maydadd; 
Vg. Magedan). Lugar mencionado por Mateo al tér- 
mino de la descripción de la segunda multiplicación de 
los panes?, llamado Dalmanuta en el evangelio de Mar- 
cos. Parece que haya de enmendarse en Magdala, de 
la que Magadán sería una forma helenizante. Por lo 
tanto, en caso de aceptar esta corrección, admitida 
por la mayoría de los exegetas, la población de Maga- 
dán tendría que localizarse en la actual Megdel (la an- 
tigua Magdala). 

1Mt 15,39, 


Bibl.: B. HjerLe-HAnsen, Énieme géographique et linguistique...> 
en RB, 53 (1946), págs. 372-384. P. LEmMAIRE - D. BALDI, Atlante 
storico della Bibbia, Roma 1955, pág. 278. HAAG, cols. 303-304, 


M. GRAU 


MA'GALAH (heb. ha-ma*galah; T otpoyyiAMoo1s; 
Vg. Magala). El término hebreo aparece traducido por 
la Vg. como topónimo!. En realidad parece indicar 
que se trataba de un campamento en que Saúl reunió 
a sus tropas para atacar a los filisteos; el contexto señala 
como lugar de su localización el valle del Terebinto. 
En otro pasaje, el mismo término hebreo se traduce 
por tentorium (Maytri vn)”. 

11. Sm. 17,20. *1Sm.26,5. 


Bibl.: B. UbBacH, Y Samuel, en La Biblia de Montserrat, V, Mont- 
serrat 1952, pág. 111. 
M. GRAU 
MAGBIS («juntado»?; MayeBWws; Vg. Megbis). 


Ciudad fuerte, cuyos hijos o moradores regresaron del 
Cautiverio!. El pasaje paralelo omite su nombre en el 
hebreo, pero no en las versiones antiguas?. Se identifica 
con Hirbet el-Mabbiyah (o Hirbet el-Wáwiyah) situado 
a unos 7 u 8 km al este-nordeste de Beit Gibrin. Simons 
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ha propuesto Hirbet Qanán Mugeimis, a unos 2 km al 
oeste de “Elam. 
1Esd 2,30, ?Neh 7,33. 


Bibl.: AbeL, 11, pág. 373. Simons, $ 1025. 


J, VIDAL 


MAGDALA. Magdala es un topónimo común que 
significa «la torre»; probablemente el nombre original 
y completo fue Migdal El, «La torre de Dios». Actual- 
mente cerca de donde estaba la antigua Magdala, los 
judíos israelitas han fundado una colonia que llaman 
Migdál, que recuerda el nombre de Magdala y también, 
con cierta aproximación, el lugar de su emplazamiento. 
Lo mismo sucede con el nombre de un pueblecito a la 
orilla del lago Genesaret, Megdel. 

De Mateo y Marcos se puede concluir que Magdala 
estaba en la parte occidental del lago Genesaret y 
esto sólo en el supuesto de que «subió a la barca y fue a' 
los términos de Magadán»?, «luego, subiendo a la barca 
con sus discípulos, fue a la región de Dalmanuta»?, 
hayan empleado en vez de las palabras Magadán o 
Dalmanuta, la palabra Magdala — cosa que parece 
cierta respecto a Magadán — o palabra sinónima. Pero 
si los evangelios no dan datos suficientes para una 
localización cierta y precisa, éstos los encontramos en 
el Talmúd, donde al menos siete veces se menciona una 
Migdál que corresponde a la actual Mefgdel. En una poe- 
sía de >Eltázár Qálir (Bab. Pésahim 46 a), se recuerda 
un Migdal Núnayyá”, «La torre de los Peces», que dista 
de Tiberias, según el pasaje talmúdico, una milla, lo 
cual ha de entenderse de la milla no romana (que es 
mucho más corta), sino de la milla persa que equiva- 
le a 5,5 km. Si se prefiere interpretar la milla del pa- 
saje como milla romana, hay que decir — como apo- 
yados en el pasaje paralelo del TalY aseguran ciertos 
autores — que el pasaje del TalB está corrrompido y 
dice «una» donde originariamente se leía «cuatro». 

Migdal Núnayyá? no es más que una denominación 
aramea de parecido sentido que la denominación griega 
abreviada que se lee en Josefo: «Tariquea» (Taprxtal). 
Este topónimo deriva de TápixOs, «pesca salada», y 
es que en Tariquea, como en diversas poblaciones del 
delta de Egipto, que tenían el mismo nombre y se 
dedicaban a la misma industria, muchos de sus ha- 
bitantes trabajaban en la salazón del pescado del mar 
de Genesaret. Este mar, sobre todo su parte oriental, 
era abundante en pesca y dados los calores del país era 
forzoso salarlo para enviarlo al país —a Jerusalén 
en las fiestas — y fuera de la región. Por eso, en Tari- 
quea, según el mismo Josefo, había muchos artesanos 
y material para construir barquichuelos de pesca; y 
contaba con una flotilla de 230 barcas. La ciudad era 
grande: Josefo dice que tenía 40 000 habitantes. Proba- 
blemente a esta cifra hay que quitarle un cero, que Josefo 
es aficionado a añadir. Aun así, Tariquea era la ciudad 
más importante del lago, incluso más que Tiberíades, y 
ella fue la capital de Josefo en lucha contra los romanos. 
Para defenderla de los ataques por mar construyó un 
muro en ese flanco. La ciudad resistió bastante tiempo 
a los romanos. Sólo Tito, en el año 67, logró conquistar- 
la. Esta prolongada resistencia muestra que la pobla- 
ción galilea de la ciudad era importante. Sin embargo, 
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el mismo nombre de la ciudad y el hecho de tener hi- 
pódromo prueba que estaba harto helenizada, y eso 
explicaría que los apóstoles, pescadores de las cer- 
canías, que seguramente acudían a vender su pesca a 
Tariquea, tuviesen un conocimiento por lo menos ele- 
mental del griego. 

Dada la afinidad semántica de Migdal Núnayyá” y 
Tariquea, no se puede dudar, como se dudó en el siglo 
pasado, que los 30 estadios que separaban a Tariquea 
de Tiberias según Josefo (Vida, 32) se hayan de entender 
hacia el norte de Tiberias y no hacia el sur. 

Otro nombre de Magdala era Migdal Sabba'áyyá”, 
Magdéla” de-Sabba“áyya? o Migdal Sabbávim como se 
lee en varios lugares de la literatura rabínica. Esta deno- 
minación significa «La torre de los Tintoreros», porque 
en esa ciudad había una importante industria de tinto- 
rería. Aunque hay quien sitúa la ciudad de este nombre 
cerca de Gadar, en Transjordania, parece que hay que 
identificarla con Magdala como hacen otros autores. 
R. Sim*ón Bar Yóhay pasó por Magdeéláa? dé-Sabba“áyya? 
al ir desde Tiberíades a su residencia de la alta Galilea. 
Precisamente al terminar el llano de Magdala empezaba 
la Galilea alta. 

Por otro lugar de esa misma literatura sabemos que 
el recorrido sabático — lo más que se puede andar en 


sábado — de Magdala llegaba al límite sabático de 
Tiberias, es decir, entre las dos ciudades había unas 
cuatro millas, alrededor de los 6 km, que es la distan- 
cia que efectivamente las separa. 

De Magdala fueron varios "4móra"im o doctores del 
Talmúud, p. ej., R. Yisháaq el Magdaleno y R. Yódán el 
Magdaleno. 

Eso quiere decir que el nombre de Magdala se con- 
servó en los primeros siglos D.c. Y efectivamente, 
los peregrinos cristianos — el primer testimonio es del 
peregrino Teodosio (530) — nos hablan en la Edad 
Media de Magdala, de su iglesia que se había convertido 
en establo, de las ruinas de una torre que existía junto 
al mar, etc. 

Hoy de las antiguas construcciones sólo queda resto 
de un muro y de dos torres. El poblado fundado en el 
siglo pasado por felláh, o labradores egipcios, desapa- 
reció totalmente cuando la guerra de 1948 entre israelíes 
y árabes. 

En los evangelios se habla frecuentemente de María 
Magdalena, una de las mujeres que acompañaba a 
Jesús en sus viajes por Galilea?. 

Se llama a ésta —> María Magdalena porque era de 
la ciudad de Magdala o porque con tal ciudad tenía al- 
guna relación especial. En el supuesto, el más proba- 


Lugar en donde estuvo emplazada la antigua localidad de Magdala. (Foto P. Termes) 





ble, que la Magdalena no sea la María de Betania, se 
la llamaría así por ser natural de Magdala. 


1Met 15,39, 


Bibl.: F. Josefo, Ant. Jud., 14,7,13; 20,8,4; Bel. lud., 1, 6,9; 
2,13,2; 20,6; 21,3; 3,10,1; 4,10. A. NEUBAUER, La géographie du 
Talmud, Paris 1868, págs. 216-218. ABEL, Il, pág. 373, con biblio- 
grafía. Press, II, pág. 381; III, págs. 225-228, con indicación de- 
tallada de las fuentes talmúdicas. J. BovER, Dos casos de toponi- 
mia y de crítica textual. II: Magadán, Dalmanuta, Magdala, en Sef 
(1952), págs. 280-282. C. KorpP, Die Heiligen Stiádten der Evan- 
gelien, Regensbrugo 1959, págs. 247-251. 


¿Mc 8,10. Lc 8,1-3, 


A. DÍEZ MACHO 


MAGDALEL. Forma latina, que aparece en la Vg., 
del topónimo hebreo compuesto > Migdal >El o «Torre 
de Dios». 


MAGDALENA. — María Magdalena. 


MAGDTPEL («Dios es mi honor»; MeyeSima, Me- 
TOSBINA [Al; Vg. Magdiel). El décimo de los jefes 
edomitas descendientes de Esaú!*. La lista de los once 
jefes que gobernaron las tribus después de la desapari- 
ción de los reyes edomitas?, aparece en el libro de las 
Crónicas*. El nombre propio de estos jefes es, en par- 
te, nombre de clanes y, en parte, nombre de territo- 
rios. MagdPeél como topónimo es desconocido. Su nom- 
bre está en las dos listas después de Mibsár y le sucede 
Trám. 

Gn 36,40-43. 


“Gn 38,3139. 1 Cr 1,5154. 


B. GIRBAU 


MAGEDDO, MAGGEDDON. Nombres latinos va- 
riantes de — Megiddo. 


MAGETH. Ciudad de Galaad, según la Vg., citada 
en el libro de los Macabeos. —> Maked. 


MAGIA. Es el arte de obrar cosas maravillosas, 
desproporcionadas por su grandeza a los medios em- 
pleados. La practicaron abundantemente todos los pue- 
blos antiguos, se identificaba en gran parte con las 
formas del culto y suplía el estado rudimentario de 
las ciencias. 

La SE menciona las artes mágicas de los egipcios, 
babilonios y cananeos a las que el pueblo israelita se 
sentía inclinado; pero ni la legislación ni los profetas 
consintieron unos recursos que fundamentalmente ne- 
gaban la plena sumisión del hombre al Creador y arras- 
traban a otras formas más acusadamente idolátricas. 
La tentación mágica debió de ser fuerte y duradera, ya 
que las alusiones a sus varias formas se prolongan a 
lo largo de la historia israelítica y alcanzan la época 
del NT. 

Arte oculto y misterioso no era conocido sino de los 
iniciados; por ello, las referencias que se encuentran 
en las disposiciones penales y en las acusaciones proféti- 
cas son siempre de aquellos que no conocen desde dentro 
su extraño mecanismo. Tal vez sea ésa la razón del 
complicado vocabulario que menciona las diversas ma- 
nifestaciones mágicas; incluso las lenguas modernas se 
resiente de la misma imprecisión y vaguedad al hablar 
de los fenómenos ocultistas: adivinación, magia, hechi- 
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Textos de proscripción: figurilla de Bruselas n.2 2. Estas 
imágenes se rompían para que perecieran los príncipes y 
países inscritos en ellas 


cería, encantamiento, etc. El castellano «magia» deriva 
del griego payeix — desconocido de la versión de 
los LXX —, que a su vez parece ser, como el adjetivo 
pdáyos, derivación del persa. En Herodoto, «mago» es 
el individuo que pertenece a una casta sacerdotal, sobre 
la cual se muestran muy vagamente informados los auto- 
Tes griegos. 

El Código de Santidad prescribe: «No practicaréis la 
adivinación y la magia (náhas, “ónén; LXX interpreta 
los dos términos como agieros ornitológicos)... no 
acudáis a los que evocan los muertos, ni a los adivinos 
Cobót, yidd“ónim, LXX, «pitones», «en cantadores»)?. Y 
el Deuteronomio? explicita más: no habrá en Israel las 
abominaciones que practican los cananeos, a saber, «no 
haya en medio de ti quien haga pasar por el fuego a 


1174 


MAGÍA 


su hijo o a su hija, ni quien practique magia, hechicerias 
y encantamientos, ni quien consulte a encantadores, 
espíritus, adivinos y muertos (qóseém, méonén, mé- 
nahes, mékassef, etc.; pavteuópevos, KAnSovilópevos, 
oiwviLópevos, papuaxóos, érmacióav). Además de esta 
media docena de términos originales, cuyas peculiaril- 
dades específicas no es posible determinar, aún se en- 
cuentran otros menos frecuentes, tales como los hóbre 
o astrólogos de que habla Isaías, refiriéndose a los 
sabios de Babilonia? que en el libro de Daniel son 
designados como hartummin y "asíafim* (en los LXX, 
una vez «sabios y filósofos» y otra «encantadores, 
magos y hechiceros»). 

El famoso episodio de Saúl y la pitonisa de “En Dor* 
testifica cómo, en trance de necesidad, las gentes acudían 
a los adivinos y agoreros. En tiempos de Acaz y bajo 
influencia fenicia florecieron las artes mágicas y supers- 
ticiosas* y Manasés reorganizó toda una institución de 
adivinos y magos”, que deshizo después el piadoso 
Josías*. La institución del profetismo respondió, entre 
otras razones, a la necesidad que el pueblo experimen- 
taba de consultar a quien pudiese hacerle vislumbrar 
el futuro personal y libertarle de los callejones sin salida; 
así, el profeta debía hacer en Israel lo que encantadores, 
magos y adivinos hacían entre los pueblos cananeos. 

El Código de la Alianza y la Ley de Santidad decre- 
taban la pena de muerte contra quienes ejercían tales 
artes adivinatorias?. El profeta Samuel dice que tan 
pecado es la superstición como la rebelión* — ambas 
atacan los derechos inalienables de Dios — y el libro 
de las Crónicas atribuyen la muerte desastrosa de Saúl a 
su consulta de la pitonisa*. Las diatribas de los profetas 
delatan la fuerza de esta constante tentación equiparada, 
como toda manifestación idolátrica, a prostitución y 
adulterio religiosos?*?. 


Ly 19,26,31. 1Dt18,10-11. "154713. *Dan 1,20; 2,2, *1Sm 
cap. 28. “1Re 17,17. ?2Re 21,6; 2 Cr 33,6. *2Re 23,24. "Éx 
24,114 Ly 20,2% "ESto 13.  **1. CE 10,13% **G£ 18:26:-8,19; 


57,3; Miq 5,11; Jer 27,9; Ez 13,6-9; Nah 3,4; Mal 3,5. 


Los Hechos de los Apóstoles mencionan dos magos 
famosos: Simón en Palestina y Elimas en Chipre!, y 
la muchacha de Filipos que tenía espíritu pitón?; todos 
ellos son reprobados por Pedro y Pablo, respectivamente. 
El segundo enumera y condena la hechicería como 
«obra de la carne» al igual que ¡a idolatría?. En Éfeso, 
muchos convertidos ejercían la magia y quemaron sus 
numerosos libros, valorados en 50000 dracmas, des- 
pués de la predicación de Pablo*. El Apocalipsis excluye 
de la Jerusalén celestial a los hechiceros'. 


1Act 8,9-13.18-24; 1Act 


19,18-19. 


13,6-12. ?Act 16,16-18. 
SAB 9217 18,29 Zle89 Lalo, 


*Gál 53,20. 


Bibl.: A. Lobs, La magie cananéenne et l'Ancien Testament, en 
RHPAR, 7 (1927), págs. 1-16. R. WeILL, Magie et religion, ibíd., 
21 (1936), págs. 23-45. G. DELLING, páyos, en THW, IV, págs. 
360-363. 


C. GANCHO 


MAGISTERIO DE LA IGLESIA. Este tema nos 
introduce en una de las cuestiones más cruciales de la 
eclesiología y al mismo tiempo en una de las dificultades 
más serias del diálogo ecuménico. Todos los cristianos 
admiten que Dios ha hablado a los hombres, que se les ha 
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revelado, principalmente por medio de su Hijo, Jesu- 
cristo*. Pero ¿cómo llega hasta nosotros la revelación 
divina? ¿Exclusivamente por medio de la Sagrada Es- 
critura, por la que Dios se comunica directamente a 
cada hombre, o bien mediante el magisterio de la Iglesia, 
que nos conserva fielmente y nos declara infaliblemente 
la revelación contenida en la Sagrada Escritura y la tra- 
dición divino-apostólica ? Ésta es la posición de la Iglesia 
católica, como quedó claramente formulada en el Con- 
cilio Vaticano 14. ¿Cuáles son los fundamentos bíblicos 
de esta doctrina ? 


ADENZ. 1792, 1800, 1836. 
1Heb 1,1. 


1. EL MAGISTERIO EN LA SE. Jesucristo, el Maestro 
por antonomasia — 53 veces aparece en los evangelios 
este título referido a Jesús — comunica su poder de 
enseñar a los apóstoles, a quienes constituye en lugar 
suyo («quien a vosotros oye, a mí me oye»)!; les hace 
enviados suyos como Él era enviado del Padre?; les 
confía las mismas palabras que Él había recibido del 
Padre?*; los lanza a todo el mundo para hacer discípulos 
suyos a todos los hombres y enseñarles a guardar todo 
lo que Él les había encargado? y les promete la asistencia 
del Espíritu Santo para ser sus testigos, para que en- 
señasen la verdad revelada en toda su integridad*; y 
les asegura que Él mismo estará, no solamente donde 
estuvieran dos o tres reunidos en su nombref, sino 
perpetuamente con ellos hasta el fin del mundo”; por 
tanto, también con aquellas personas que debían con- 
tinuar la obra de los apóstoles a través de los tiempos. 
De estos sucesores habla expresamente san Pablo en 
sus epístolas Pastorales cuando encarga a Timoteo y 
Tito que instruyan «a hombres fieles, quienes sean 
idóneos para enseñar a su vez a otros»?. Por la tradi- 
ción de los primeros siglos de la Iglesia, sabemos que 
estos sucesores son los obispos en general que ocupan 
el lugar de los apóstoles y el obispo de Roma, como 
sucesor de san Pedro en particular (> Obispo y Papa). 
Por tanto, ellos constituyeron el magisterio de la Iglesia, 
continuación del magisterio de los apóstoles, que tienen 
la misión de conservar integra la verdad revelada y 
enseñarla a todos los hombres. 


Me 10,16. *Ia 17,48; 20,21. *Jna 17,8, “Mi. 28,18-20.- *In 
14,16-17.26; 15,26-27; 16,13. *Mt 18,20. ?Mt 28,20. *2 Tim 2,2; 
el. THE LS. 


2. INFALIBILIDAD. Al prometer Jesucristo a los após- 
toles la asistencia del Espíritu Santo, en orden a la 
enseñanza de toda la verdad revelada, se la prometió 
«para siempre»!; y también hasta el fin del mundo 
prometió que estaría con sus apóstoles — por tanto, 
también con los que debian ocupar después de ellos su 
lugar — en orden a enseñar todas las cosas que les había 
encomendado. Estas palabras exigen la infalibilidad o 
imposibilidad de enseñar errores en la doctrina revelada, 
ya que «si pudiera ser de alguna manera falso lo que 
amparados con tal auxilio enseñan, el mismo Dios 
sería autor del error del hombre, cosa evidentemente 
absurda» (León XIII. Además, todo el libro de los 
Hechos y las cartas de san Pablo son un testimonio de 
que los apóstoles se consideraban maestros y testigos 
de la verdad de Cristo, sin temor a equivocarse, porque 
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tenían la asistencia del Espíritu Santo en el ejercicio 
de su magisterio: «Nosotros somos testigos de estas 
cosas y el Espíritu Santo que Dios dio a los que acatan 
sus mandatos»?; «Nos ha parecido al Espíritu Santo y 
a nosotros...»*. Y san Pablo, en la primera carta a los 
Tesalonicenses, se goza de que sus discípulos hayan 
recibido su palabra, no como palabra de hombres, sino 
como es verdaderamente palabra de Dios*; y llama a 
la Iglesia «columna y sostén de la verdad»*, lo cual 
supone necesariamente que no pueda enseñar el error 
en la doctrina revelada (— Revelación). 


tn 138,15. *Acti0,32. “Act 15,4% “TO 213. *L Tia 3513 


3. SUJETOS EN EL MAGISTERIO INFALIBLE. Este magis- 
terio infalible de la Iglesia postapostólica radica ante 
todo en el Papa, por ser, como hemos indicado, sucesor 
personal de san Pedro, a quien prometió Cristo que 
sería la roca inconmovible de la Iglesia*, que sería el 
sostén en la fe de sus hermanos?, y a quien confió llevar 
a sus corderos y ovejas a pastos seguros?*, lo cual cier- 
tamente no se daría si pudiera conducirlos al error en 
la verdad revelada. Los obispos no tienen infalibilidad 
personal como el Papa, sino colegial, fundada en la pro- 
mesa de la asistencia de Jesucristo y el Espíritu Santo a 
los sucesores del colegio apostólico hasta el fin del mun- 
do*; y se da cuando, bajo la autoridad suprema del 
sucesor de san Pedro, enseñan con consentimiento mo- 
ralmente unánime, apelando al grado supremo de su 
autoridad, una verdad sobre la fe o costumbres, ya sea 
dispersos por todo el mundo, cada uno en sus diócesis 
(magisterio infalible ordinario), o bien reunidos en 
concilio ecuménico (magisterio infalible extraordinario) 
(=> Concilios y la Biblia). 

No estará de más recordar, para evitar malentendidos, 
que en todos estos casos infalibilidad no significa omnis- 
ciencia (no dispensa del estudio de las verdades sobre 
las que se dan decretos infalibles), ni prudencia (no 
quiere decir que estas decisiones sean las más conve- 
nientes o aptas para los tiempos en que se dan), ni 
mucho menos impecabilidad (con la que más de una 
vez han confundido lamentablemente algunos no ca- 
tólicos esta prerrogativa del magisterio). 


1Mt 16,18. *Le 22,32. *In 21,135.17. *Mt. 28,20; Jam 14,13. 


4. OBJETO DEL MAGISTERIO INFALIBLE. El carisma de 
la infalibilidad ha sido concedido al magisterio para 
conservar íntegra y explicar la verdad revelada o «de- 
pósito de la fe». Por tanto, éste será el objeto propio 
y primero de la infalibilidad de la Iglesia. Pero la infa- 
libilidad del magisterio de la Iglesia ha de poder ex- 
tenderse también a las verdades de orden filosófico 
o histórico que tengan una conexión inseparable con las 
verdades de la fe, ya que de lo contrario, la negación 
de algunas de estas proposiciones podría conducir lógica 
y necesariamente a negar las mismas verdades reveladas 
con las que están indisolublemente relacionadas. 


5. MAGISTERIO AUTÉNTICO NO INFALIBLE. Es natural 
que, fuera de circunstancias excepcionalmente graves o 
solemnes, la Iglesia no apele al grado supremo de su 
magisterio infalible. Este magisterio auténtico, pero no 
infalible, lo ejerce el Papa por medio de sus encíclicas 
(a no ser que conste expresamente que en algún punto 
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quiere definir alguna doctrina), alocuciones, radiomen- 
sajes, etc., o también por medio de los decretos de las 
congregaciones romanas; y los obispos, principalmente 
por sus cartas pastorales, ya sean colectivas, p. ej., de 
todos los obispos de una nación o provincia eclesiás- 
tica, ya de cada obispo en particular. Es fácil adivinar 
que en este magisterio auténtico no infalible existe 
diversidad de grados. Así una encíclica doctrinal del 
Papa tiene más valor que un discurso de clausura de 
un congreso; una carta pastoral colectiva tiene más 
importancia que la de un obispo particular. 

En todos estos documentos del magisterio de la Iglesia 
hay que distinguir cuidadosamente entre lo que podria- 
mos llamar principios permanentes, constituidos por 
verdades y valores absolutos, y las afirmaciones histó- 
rico-prudenciales que pueden variar según los tiempos 
y Circunstancias. 

A los actos y documentos del magisterio auténtico 
no infalible se debe un asentimiento: a) religioso, es 
decir, impulsado por la virtud de la religión, no por 
el valor meramente humano del documento;  b) firme, 
aunque no absolutamente irrevocable, es decir, mientras 
lo contrario no sea decidido por la Iglesia o demostrado 
con verdadera evidencia. 


6. CONCLUSIÓN. Por todo lo dicho se ve que el 
magisterio de la Iglesia, lejos de ser un intermediario 
inoportuno entre Dios y el hombre, como se ha dicho 
alguna vez, conduce, por el contrario, con seguridad 
absoluta a la recta interpretación de la palabra de Dios; 
y no quita otra libertad que la de caer en el error, que 
no es la verdadera libertad. Ni se olvide que el magis- 
terio no excluye en manera alguna la libre comunica- 
ción del Espíritu Santo con las almas. Sólo quiere 
precaverlas de posibles alucinaciones. 


Bibl.: H. DIeckKMANN, De Ecclesia, 1, Friburgo 1925, págs. 1-205. 
L. CHOUPIN, Valeur des décisions doctrinales et disciplinaires du Saint- 
Siége, París 1929. N. Jun, Le Magistére de |'Église, París 1935. 
L. MARCHAL, Infaillibilité, en DBS, TV, cols. 351-384, TF. ALONSO 
BÁRCENA, De Ecclesiae Magisterio, de divina Traditione, Madrid 1945, 
T. ZAPELENA, De Ecclesia Christi. 1, Roma 1954, págs. 119-151. 
J. SALAVERRI, La potestad del Magisterio eclesiástico y asentimiento 
que le es debido, en EE, 29 (1955), págs. 155-195. H. DIECKMANN, 
De Ecclesia Christi, en Sacrae Theologiae Summa. 1H, De Ecclesiae 
magisterio ciusque fontibus, 1, 4." ed., Madrid 1958, págs. 501-913. 


I. RIUDOR 


MAGNÍFICAT. Es el cántico que la Virgen María 
entonó en su visitación a Isabel (Lc 1,46-45), 


], AuTOR. En 26 de junio de 1912 fue propuesta 
a la Comisión Bíblica la duda siguiente: ¿«Pueden y 
deben prevalecer en cualquier modo estos documentos 
rarísimos y del todo singulares en los cuales el Magní- 
ficat no es atribuido a la Santísima Virgen, sino a Isa- 
bel, sobre el testimonio casi concordante de todos los 
códices, tanto del texto griego original como de las ver- 
siones, así como sobre la interpretación sencillamente 
exigida no tan sólo por el contexto, sino también por el 
estado de ánimo de María y la tradición constante de la 
Iglesia?» La Comisión respondió negativamente. 


2. COMPOSICIÓN. Resulta fácil de explicar si se con- 
sidera el estado de ánimo de María, aludido en el decreto 
de la Comisión Bíblica. Tras la anunciación y la en- 


1178 


MAGNÍFICAT 


carnación, llevada de la modestia, María guarda su 
secreto. Sin embargo, piensa con frecuencia en las cosas 
sublimes que acaecen, las medita y da gracias a Dios 
por el papel que le ha sido destinado. Sus sentimientos 
encuentran paulatinamente una expresión fija. Su viaje 
de por lo menos cuatro días añadió brillo al evocar la 
historia del plan divino por contacto con los lugares 
que cruzaba la caravana. Una vez delante de Isabel 
comprueba María que aquélla conoce el secreto. Su 
alma exulta y canta el himno de gracias. 


3. NATURALEZA. No es una adaptación del cántico 
de Ána en 1 Sam 2,1-10; la idea de esterilidad, impor- 
tante en 1 Samuel, no aparece en absoluto en el Magní- 
ficat. Se trata de un himno de alabanza, dirigido a Dios 
con motivo de la salud que ha empezado a cumplirse 
por el Hijo de María. 


y desbarata los pensamientos del corazón soberbio. 
Derroca a los potentados de sus tronos ........ 52 


y enaltece a los humildes. 
Llena de bienes a los hambrientos .............. 53 


y despide vacíos a los ricos. 
Leyanta a Ispael, SIESICrvO datada 54 


y se acuerda del plan de misericordia, 
que había anunciado a nuestros antepasados, .... 55 
a favor de Abraham y su linaje para siempre. 


6. EXxÉGESIS (46-47). «Mi alma», «mi espíritu» son 
sinónimos y significan «yo», «a mí». 


48. Las generaciones futuras me llamarán dichosa. Es 
una profecía auténtica cumplida plenamente en nues- 
tros tiempos: todos reconocen al hijo de María como 


qpOÓ3ggg gg 4 q EP OO «O mo o A AAA o o 


4. DIVISIÓN. 
Enunciado: Glorifico a Dios por la salud que está en vías de cumplirse .................... 46-47 
puso sus ojos en la bajeza de su esclava ........ 48 
María: me llamarán dichosa todas las generaciones ...... 48 
hizo en mi-TaVor grandes COSAS ii iden 49 
ts AA e A E 49 
CUYO: MOMIDES ES ¡GSAMLOS 2. tal 49 
Dios-Autor: Po 
su misericordia para con aquellos que le reve- 
e E IN A 50 
Razones tomadas 
de parte de: | 
desbarata los pensamientos de los corazones so- 
dencia DI o es ia Dala 5] 
Sens derroca de sus tronos a los potentados ........ 52 
despide: Vatios: as LOS TICÓS coso lcd 3 
toma bajo su amparo a lsrael ......mm.m.s.s .. 54 
Israel: se acuerda de su misericordia .......... A 54 
a favor de Abraham Y SU lMaje «epi 53 


5. TRADUCCIÓN. 


Mi alma engrandece al Señor .................. 46 
Y om espíritu éxulta de BOZO iras 47 
DIOSES a ena 

Se ha inclinado sobre la pequeñez de su esclava .. 48 


He aquí que las generaciones futuras me llamarán 
A A A O . 

porque hizo en mi favor grandes cosas ........ 49 

el que es Poderoso, 

cuyo nombre es «Santo»; 


cuya misericordia se derrama de edad en edad .. 50 
sobre los que le reverencian. 
Despliega la. fuerza de Ss DEaZO cs... Vboco ce 31 
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Mesías, verdadero hijo de Dios y estas honras redundan 
en loor de la propia María. 


49. Porque hizo en mi favor grandes cosas. Expresión 
concreta de una auténtica humildad. En el vers. 48, 
la palabra «bajeza», humilitas en la Vg., tiene el sig- 
nificado de bajo, en sentido material físico. Aquí la virtud 
de la humildad encuentra su formulación exacta. María 
reconoce las cosas grandes que hay en ella, y reconoce 
al mismo tiempo que es Dios el autor y dispensador 
de las mismas. 


51-53. Despliega... derroca... llena... En griego los 
verbos están en aoristo: este tiempo puede ser interpre- 
tado por un pretérito histórico, evocación de los hechos 
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“Ain Kárem. Exterior de la iglesia 

superior de la Visitación, santuario 

conmemorativo del canto mariano del 
Magnificat. (Foto P. Termes) 


ya acaecidos de la historia sagrada; 
profético, anuncio anticipado de los 
hechos que hayan de acaecer en 
Israel o en María; gnómico, enun- 
clado de las leyes de actuación 
divina*, Este último sentido viene 
a ser la síntesis de los dos ante- 
riores. 


54. Levanta a Israel en el do- 
minio espiritual por el cumplimien- 
to del proyecto de misericordia 
anunciado a los antepasados. Al 
rechazar el Israel material estos 
progresos del plan divino, será re- 
emplazado por el Israel según el 
espiritu, el cristianismo. 


EL. GOL 


Bibl.: F. OGARA, De doctrina mariana 
in Visitationis mysterio, en VD, 17 (1937), 
págs. 199-204, 225-233. J. M. Bover, Es- 
tructura lógica y significación mariológica 
del Magniíficat, en EE, 19 (1945), págs. 31- 
43, R. LAURENTIN, Structure et Théologie 
de Luc FIT París 1957, P. GAECHTER, 
María en el Evangelio, Bilbao 1959, págs. 
207-248 (trad. esp.). 

A. M. MALO 


MAGO. —> Magia y Simón. 


MAGOS. — Adoración de los 
Magos. 


MAGOG (Mayoy; Vg. Magog). 
Uno de los descendientes de Jafet, 
mencionado en la Tabla de las 
Naciones*. Su identificación es sumamente difícil de 
precisar. No se ha encontrado su nombre en las tablillas 
cuneiformes, ni en otros documentos de la época. Se 
ha propuesto identificar su grafía con mát gag, «país 
de Gág», habiéndose transformado la 4 de Gág en el 
hebreo góg; pero ¿dónde estaba situado ese lugar? 
Delitzsch ha propuesto identificar a GoOg con ga-gi 
o ga-a-gí, gobernador del país de sa-hi, cuyos hijos se 
sublevaron contra Asurbanipal. El país de Sa-hi cambió 
su nombre andando el tiempo por el de gág a causa 
de los numerosos príncipes que con este nombre lo 
gobernaron. Sin embargo, la situación del país queda 
en las tinieblas por desconocerse otros documentos que 
pudieran aportar más claridad. Go0g posiblemente se 
encuentra mencionado con el nombre ga-ga en una de 
las tablillas de el-“Amármah y parece designar una 
ciudad o región situada en la Siria septentrional o más 
al norte. Se ha propuesto ver también una relación 
con el rey Giges de Lidia (el gu-gu acádico) y otros 
suponen que el término GO0g no indica otra cosa que 
«bárbaro» u «oscuridad»; el epíteto «bárbaro» podría 
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guardar alguna relación con los —- escitas, pueblo así 
considerado y que por otra parte, dada la situación 
geográfica que ocupaba en las regiones vecinas del 
mar Negro, podría convenir a tal identidad; sin em- 
bargo, está casi unánimemente aceptado el identificar 
a los escitas con —> Gómer, por lo que no podrían ser 
Magog. 

Ezequiel habla en una de sus profecías apocalípticas 
de la tierra de MágOg, cuyo príncipe GOg era sobera- 
no de Mések y Tubal?. En ella se anuncia la invasión de 
estos pueblos, que destruirán a Israel a causa de su in- 
fidelidad. Es muy incierto el intentar averiguar si este 
Mág0g es un país determinado, exactamente los escitas, 
como muchos han propuesto, ya que en realidad el 
profeta posiblemente no quería indicar más que un 
pueblo simbólico que castigaría los pecados de Israel. 
Hay quienes han propuesto ver en ellos una alusión a 
Alejandro Magno o a Antioco Epífanes, el gran opresor 
de los judíos. De haber influido en la mente de Ezequiel 
algunos de estos pueblos, sería sia duda alguna el de los 
escitas, cuyo avance hacia el sur, hasta las fronteras 
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egipcias, aún debía de estar fresco en la memoria del 
profeta. 

Nuevamente se menciona a Mag0g en unión de GO0g 
en el Apocalipsis?, pero aquí parece que se trata de un 
nombre de persona, también simbólico, representación 
de un conductor de bárbaros capaces de atentar contra 
el poder de la Iglesia. Ambos nombres aparecen juntos 
con mucha frecuencia en la tradición rabínica. 


1Gn 10,2; 1.Cr 1,5. *Ez caps. 38-39. "Ap: 20,7% 


Bibl.: J. HaLÉvY, Gog er Magog, en Revue Sémitique, 12, París 
1905, págs. 370-375. S.A. HosKE, Gog and Magog, en ExpT, 27 
(1915), págs. 317-319. STRACK-BILLERBECK, II, págs. 831-840. 
D. BuzY, Antéchrist, en DBS, 1, cols. 297-298. F. SPADAFORA, 
Ezechiele, Turín 1948, págs. 276-293, con amplia bibliografia. É. 
DHORME, en Recuecil É. Dhorme, París 1951, págs. 170-171. A. 
CLAMER, La Genése, en La Sainte Bible, Y, París 1953, pág. 206. 
HAAG, col. 1058. 

R. SÁNCHEZ 


MAGOR MISSABIB (Méroixos; Vg. Pavor undi- 
que). Nombre profético dado a Pashúr, sacerdote e ins- 
pector en jefe del Templo de Jerusalén, el cual en una 
ocasión encarceló al profeta Jeremías?. Éste, al ser 
liberado al día siguiente, en señal de protesta por la 
humillación y las injurias recibidas, dijo al inspector: 
«Yahweh no te llama PasShúr, sino «terror en torno» 
(magóor missábib), pues, así dice Yahweh: “Yo te cons- 
tituyo en horror a ti y a todos tus deudos y amigos” »?, 
¿Esta demominación es un juego de palabras entre 
Pashúr y magór missábib? ¿O es simplemente un nom- 
bre profético sin alusión alguna al nombre de Pashúr? 
Si realmente existe un juego de palabras, como pare- 
cería lo más natural, ignoramos cuál sea la antítesis 
entre uno y otro. De las explicaciones etimológicas 
propuestas, no hallamos una que sea satisfactoria. Si 
se trata sólo de un nombre profético, magóor missabib 
expresaría quizás el sentimiento principal manifestado 
por Pashúr ante la catástrofe que se cree inminente: 
el terror; con lo cual confirmaría al mismo tiempo el 
cumplimiento de la profecía de Jeremias sobre el Cau- 
tiverio del pueblo en Babilonia, en el cual se hallará com- 
prendido el mismo Pashiúr. 


1Jer 20,3. *?Jer 20,3-4; cf. Jer 6,25. 


Bibl.: Véanse los comentarios a —> Jeremías. 
R. AUGE 


MAGPTAS (et.?; Bavaoís [Bl Malagís [A]; VE. 
Megphias). Uno de los jefes del pueblo que firmaron 
la renovación de la Alianza con Dios en tiempos de 
Esdras y Nehemías?. 

1Neh 10,21. 

Bib!l.: NorH, 824, pág. 249, 


MAGRON. Nombre latino de la Vg. que corres- 
ponde al hebreo — Migrón. Se trata de una ciudad de 
Benjamín que aparece citada dos veces en la Biblia. 
Para algunos comentaristas, serían dos ciudades dis- 
tintas. 


Sm; 14,25 Is 10,28, 


MAHÁLALEL («alabanza de Dios»; MadeleñA; 
Vg. Malaleel). Nombre de dos personajes veterotesta- 
mentarios: 
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1. Patriarca antediluviano, descendiente de Set, hijo 
de Qénan y padre de Yéred!?, mencionado en una 
genealogía de fuente «sacerdotal»4. Se ha querido 
identificar con el Mehúya*él, de Gn 4,18, en una lista ge- 
nealógica de los cainitas. Pero tal suposición es muy pro- 
blemática. Se le menciona asimismo en la genealogía 
de Jesucristo, según san Lucas?. 


AE, PODECHARD, Le premier chapitre des Paralipoméenes, en RB, 
25 (1916), pág. 375. 


10 31213 do 17: 1 Cr 1,2: 


2. (MadeAnu [B]). Padre de Séfatyah, de la tribu 
de Judá y del linaje de Péres, mencionado entre los que 
repoblaron la ciudad de Jerusalén, después del destierro, 
acatando la orden de Nehemías. 


Neh 11,4. 


ELc-3,37. 


E, CUCURELLA 


MAHÁLAT (Maekt9; Vg. Maheleth). Tercera mu- 
jer de Esaú. Era hija de Ismael. Habiendo observado 
Esaú que su padre Isaac no veía con buenos ojos que 
sus hijos tomaran por esposas a las hijas de los cana- 
neos, no tuvo reparo en unirse a su prima?. La intención 
de Esaú, al contraer esta nueva relación de íntimo pa- 
rentesco con la raza de Abraham, era desagraviar a su 
padre lsaac. Por otra parte, con este matrimonio, el 
autor del relato nos explica la afinidad que en todo 
tiempo hubo entre edomitas (de Edom = Esaú) e is- 
maélitas. En otro texto?, Mahálat es llamada Bósmat; 
en cambio, este mismo nombre, Bósmat, aparece en 
otro texto* como el de la hija de *Élón el hitita. 

1Gn 28,6-9. *Gn 36,3-4. Gn 26,34. 

C. COTS 


MAHÁLAT, “Al- (Úrrep pasde9; Vg. pro Maéleth). 
Título musical del Salmo 53. En el Salmo 88 aparece 
el mismo título, añadiendo a continuación ¿/é-“annóf 
(ToÚ «troxpidivor; Vg. ad respondendum, ad praeci- 
nendum). Las antiguas versiones de Áquila, Símmaco y 
Teodoción interpretaron la palabra mahálat como la 
derivada de la raíz hól, y tradujeron érri xopela, Sed 
xopoÚ, útrep TñS xXopelas, respectivamente; Jerónimo 
per chorum, es decir, «danzando». 

Las indicaciones musicales de los Salmos precedidas de 
la preposición “al, según la hipótesis de Tournay4, pue- 
den ser interpretadas como nombres de instrumentos. 
En este caso habría que relacionar la palabra máhalat 
con las palabras hálil, «flauta», y meéhaltlel, «autista». 

No obstante, teniendo en cuenta que ninguno de los 
instrumentos musicales nombrados en los Salmos apa- 
rece en tales indicaciones, parece más probable la 
hipótesis de SachsB, quien fundándose en analogías 
de etnografía musical, particularmente en la forma de 
designar los tonos entre árabes y persas, supone que 
las indicaciones introducidas con la preposición “al desig- 
narían un tono o una melodía conocida por su lugar 
de origen, por un nombre numérico o por las pri- 
meras palabras de un canto popular. En este caso, 
máhálat lé-“annót sería el incipit de una canción, del que 
el Salmo 53 habría conservado únicamente la primera 
palabra, mientras que el 88 habría conservado las dos 
primeras (> Salmos, Libro de los, $4). 
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AR. TOURNAY, Sur quelques rubriques des Psaumes, en Mélanzes 
bibliques en l'honneur de A. Robert, París 1955, págs. 197-201. BC. 
SACHs, The History of Music Iastruments, Nueva York 1940, págs. 
124-127, E. GeErRSOM-K1wI, art. Musique, en DBS,Y, cols. 1437-1438, 


G. CAMPS 


MAHÁLEB. Corrección propuesta para el topóni- 
mo —> Mehébel de Jos 19,29, situado en el territorio de 
Aser (=> ”Ahláb). 


MAHALIB, Hirbet el-. — Meéhébel. 


MAHALON. Transcripción latina según la Vg. del 
nombre hebreo — Mahlón, primer marido de Rut. 


Rut 1,2.5;:4,9.10. 


MAHÁNÁYIM («dos campos», «dos cuadrillas»; 
Maavatv, TMapeyuporai; Vg. Mahanaim, Manaim, Cas- 
tra). Ciudad de Galaad, en los límites de Gad y 
Manasés oriental!. Fue residencia de "Isbá“al, hijo de 
Saúl, durante sus dos años de reinado sobre Israel?, un 
refugio para David cuando la revuelta de Absalón?, y, 
a pesar de haber sido una prefectura salomónica?, 
una ciudad fortificada, conocida aún por Flavio Josefo 
con el nombre vulgar de Manalín. Su identificación 
es hoy objeto de discusión entre los palestinólogos. 

Del examen atento de los pasajes bíblicos en los cua- 
les se menciona esta localidad, se deduce: a) que estaba 
situada al norte, junto a uno de los vados del torrente 
Yabbd9q, y muy hacia el interior de su cuenca; b) que era 
un lugar fortificado; c) que estaba junto al camino 


MAHANÁYIM 


que conducía a Sé'ir, es decir, al territorio de la Idumea 
oriental; d) que estaba en una posición que dominaba des- 
de lejos las vías de comunicación que por ella cruzaban. 

Ahora bien, todas las hipótesis, a excepción de la de 
Tell el-Emrameh, como veremos, flaquean por la ausen- 
cia de alguno de los requisitos mencionados. Hirbet 
Mahnah, a 4 km al norte de “Aglún, está demasiado 
lejos del Yabbóq; Tuluúl el-Dahab, de horizonte muy 
reducido, de acceso relativamente difícil y demasiado 
cercano al valle del Jordán; Tell Hegág presenta la 
dificultad de estar situado al sur de Yabboq. 

En cambio, Mahánáyim = Tell el-Emrámeh es una 
colina, un tell que se levanta majestuoso en la orilla 
septentrional del torrente Yabbóqg y a unos 42 km en 
línea recta al oriente del valle del Jordán. Aislado por 
todas partes, las ruinas de su cumbre hablan de una 
antigua fortaleza. Dominando toda la región de Ga- 
laad, se comprende que Salomón lo escogiera como cen- 
tro de una de sus intendencias, en la proximidad del límite 
oriental de la Transjordania; es fácil concebir que para 
llegar allí se hubiese uno visto precisado a recorrer todo 
el Bitron*; junto al vado del Yabbóq y a la gran vía 
que del norte descendía directamente a Seé“ir*, se hallaba 
al alcance visual de los caminos que, del oeste y del nor- 
te, conducían allí. Condiciones todas que satisfacen las 
exigencias del texto sagrado y hacen por consiguiente 
muy verosímil la identificación de Mahánáyim con Tell 
el-Emrameh. 


1 Jos 13,26.30. ¿2 Sm 


2,29... “Ue 323. 


22Sm2,8.12.29 *%2Sm17,24, 11 Re4,14 


Rebaños atravesando el Yabbóq por Tell el-Emrámeh, lugar identificado por muchos autores con Mahánáyim. 
(Foto Monasterio de Montserrat) j 
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4... 





a 1 
Ie 
e 


ii e 


Tell El-Emrámeh (a la izquierda, en primer plano). Esta colina se identifica con Mahánáyim, siguiendo las 
hipótesis más plausibles. Vista en dirección este nordeste. (Foto Monasterio de Montserrat) 


Bibl.: EF. JoseFO, Ant. lud., 7,1,3. B. UBAcH, Itlustració, 1, en 
La Bíblia de Montserrat, Montserrat 1929, págs. 230-235. A. FER- 
NÁNDEZ, Problemas de topografía palestinense, Barcelona 1936, 
págs. 105, 110. Anel, Il, pág. 373. B. BAaGaTTI, Mahanayim, en 
ECatt, VII, cols. 1850-1851, con bibliografía. Simons, $5 300, 302 
(n. 84), 415, 848, 874 (VID, 1006. 

B. UBACH 


MAHÁNEH DÁN («campamento de Dan»; ¿v tra- 
peupoA7 Adv; Vg. castra Dan). Lugar en donde acam- 
pó la tribu de Dan cuando aún no había - recibido un 
territorio fijo. Se menciona en dos ocasiones: la primera, 
como lugar en donde Sansón empezó a mostrar las 
cualidades dadas por Dios* y la segunda cuando emigró 
la tribu en busca de asentamiento en Láyis?. La dificul- 
tad para su localización, si es que se trata de un solo 
campamento, estriba en que en el primer pasaje se 
sitúa según el texto hebreo entre Sórtih y *E3tarol, 
mientras que en el segundo es el occidente de Qiryat 
Ye“arim. 

1Jue 13,25. *Jue 18,12. 

Bibl.: AñbeL, HI, pág. 374. É. DHorme, Les Juges, en BP, l, 
págs. 775, 791, 792. Simons, $ 606. 

R. SÁNCHEZ 

MÁHAT (Vg. Mahath). Nombre de dos individuos 
del AT: 


1. (MéS). Levita del tiempo del rey David pertene- 
ciente a la gran familia qehatita, hijo de “Ámásay y 
padre de *Elgánah!. Se halla mencionado entre los can- 
tores del Templo. 
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2. (Máa9, MásS). Levita del tiempo de Ezequías, 
descendiente de Qéháit, hijo de “Amaásay?. Siguiendo 
órdenes del rey, intervino en la purificación del Tem- 
plo*, y más tarde como delegado del subintendente Kó- 
nanyahú formó parte de los encargados de depositar y 
custodiar los diezmos y otras ofrendas hechas al Templo?. 


*1:Or 6/20 (YM. 39). *2 CE 29,125 22CF 29 15417; c£. 51,12, 
ECF IL 


B. M.* UBACH 


MAHAVITA (heb. ha-maháwim; ó Mawí; Vg. Mahu- 
mites). Gentilicio que se aplica a uno de los «treinta» 
héroes de David llamado “Éli*¿l*. Dado que el apelativo 
no deriva de ninguno de los lugares bíblicos conocidos, 
se ha propuesto enmendarlo en mahanayimita (heb. 
mahanayimi). 

11 Cr 11,46. 

J. VIDAL 


MAHÁWIM, Haá-. Sobrenombre aplicado a un gue- 
rrero del tiempo de David, llamado > *Éli“él. Se han 
propuesto varias correcciones al texto. Algunas lo con- 
vierten en Mahánáyim. 

1 Cr 11,46. 


MAHAZPOT (et.?; MeAZo9, Mealo9; Vg. Maha- 
zioth). Levita, hijo menor de Hémán!, y jefe de la 
vigésimo tercera clase de los cantores y músicos? que 
se estableció durante el reinado de David. 

11 Cr 25,4. 21 Cr 25,30. 

Bibl.: NoTH, 832, pág. 249. 

J. A. PALACIOS 
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MAHBIYAH, Hirbet el-. Nombre árabe moderno 
del topónimo palestino — Magbis. 


MAHER SALAL HAS BAZ (Taxtos oxúlevoov; 
Vg. accelera spolia detrahere. Nombre del segundo 
hijo de Isaías, citado en el oráculo de este profeta sobre 
la ruina de Damasco y Samaría*. Los recién nacidos 
recibían un nombre relacionado con su nacimiento o el 
destino que se deseaba para ellos, y en el caso presente 
se aplica a la muerte colectiva del pueblo. El nombre 
de Mahér Sáalál Has Baz significa «Pronto botín, rápido 
saqueo», que son las palabras que Isaías escribió por 
encargo de Yahweh. 

Is 8,1.3. 

Bibl.: L. DENNEFELD, Les Grands Prophétes, en La Sainte Bible 
VII, París 1947, págs. 47-48. 

M. GRAU 


MAHLAH (et. ?). Nombre de dos personas del AT: 


1. (ModAá, Max; Vg. Muala). La primera de las 
hijas de Seélófhad, a quienes Moisés concedió la heredad 
familiar, a pesar de su sexo, habida cuenta de que su 
padre carecía de descendencia masculina?, Su nombre, 
como el de sus cuatro hermanas, parece corresponder 
al de ciudades cananeas, pero Mahláh no ha sido iden- 
tificada. 


2. (Max; Vg. Mohola). Descendiente de Manasés 
por el linaje de Makir. Fue el tercer hijo de ha-Molé- 
léket?, aunque dada la forma femenina del nombre, 
sumada a la igualdad de éste con el del $ 1, que corres- 
pondía a una mujer, bien pudo ser hembra en vez de 
varón. 

1Nm 26,33; 27,1; 36,11; Jos 17,3. *1Cr 7,18. 


Bibl.: NotTH, 457, 835, págs. 242, 249. 
P. ESTELRICH 


MAHI]I («astuto, sagaz»; ár. mihal"? Moohdeí, Moo- 


M; Vg. Moholi). Nombre del epónimo de una impor- 
tante familia de levitas el cual fue hijo primogénito de Mé- 
rári, hermano de Musi, nieto de Leví y padre de ”El“ázár y 
Qis. Es el fundador de la familia de los mahlitas que des- 
de los tiempos de Moisés hasta después de la Cautividad 
figuraron en los servicios cultuales*. En Esd 8,18 se cita 
como gran auxiliar de Esdras al personaje Sérébéyah, co- 
mo descendiente de Mahli, que junto con sus dieciocho fa- 
miliares volvió de Babilonia bajo el reinado de Artajerjes. 
En otro pasaje aparece como hijo primogénito de Musi, 
sobrino del precedente y hermano de “Eder y Yérimot?. 
"Ex 6,19; Nm 3,20; 26,58; 1 Cr 23,21. *1 Cr 23,32; 24,30. 


Bibl.: NorH, 837, pág. 249. 
S. PLANS 


MABLÓN («debilidad»; MaaAwv; Ve. Mahalon). 
Efrateo de Belén de Judá, hijo de *Élimélek y primer 
marido de Rut. Murió en los campos de Moab, adonde 
había ido con su padre huyendo del hambre que rei- 
naba en su tierra natal y donde casó con Rut. 


Rut 1,1-5. 


Bibl.: NorH, 836, pág. 10. 


D, VIDAL 
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MAHNAH EL-FOQA, Hirbet. 
árabe palestino. —> Mikmétat. 


Nombre de un lugar 


MAFINAH, Hirbet. Uno de los lugares propuestos 
como identificación posible de —= Mahánáyim. 


MAHOL («danza»; MáA [Bl, MaovA [A]; Vg. Mahol). 
Padre de los sabios Kalkól y Darda*!, con quienes se 
parangona la sabiduría de Salomón. Estos mismos 
personajes, junto con ”Etáan y Hémán, se citan en la 
lista de los descendientes de Judá como hijos de Zérah?. 

11 Re 5,11 (Vg. 4,31). ?1 Cr 2,6. 

Bibl.: NoTH, 831, pág. 249. 

CG. COTS 


MAHOMA. El fundador del islam y del imperio 
musulmán * en la Meca el 569 (?), j en Medina el 632, 
y fue llamada por sus fieles «Enviado de Dios» (rasúl 
allah) y «el Profeta» (al-nabií, término tomado del vo- 
cabulario bíblico hebreo). Éstas son las denominacio- 
nes con que él mismo se designa en el Corán, libro 
santo del islam, cuyos 114 capítulos (llamados «suras») 
contienen las revelaciones divinas que fueron el objeto 
de su predicación. Después del Corán, la fuente más 
importante por lo que se refiere a la biografía de Ma- 
homa es la «Vida del Enviado de Dios», (sirat rasúl 
allah), cuyo autor es el historiador árabe Ibn Isháq 
(768)4. La Sirah fue divulgada en el mundo musulmán 
en forma abreviada por Ibn Hisán (if 834), que unió 
a dicha edición correcciones y notas críticas. A. Gui- 
llaume ha publicado su traducción B, a la que nos re- 
mitiremos en lo sucesivo al citar la Sirah. Esta biografía 
es un precioso manojo de las más antiguas tradiciones, 
muchas de las cuales provienen de contemporáneos 
del Profeta. 

Según la Sirah (pág. 69), Mahoma nació «el año del 
Elefante», es decir, el año de la expedición que habría 
emprendido contra La Meca el etíope Abraha, quien 
llegó a ser rey de Saba después de su victoria sobre el 
rey judaizante Yúsuf As”ar (Dú Nuwás). Un elefante que 
pertenecía al rey de Aksum debió de formar parte del 
ejército de Abraha. Dado que, según la tradición, el 
profeta tenía cuarenta años cuando fue investido por 
Dios de su misión, y que ésta se prolongaría durante 
trece años antes de la hégira (622), Mahoma debió de 
nacer en el 569. Pero, según numerosos historiadores 
árabes, el año del Elefante tendría que fijarse en el 670. 
C. Conti Rossini ha dicho que la leyenda del Elefante 
ha nacido de la confusión, en la tradición, de una expe- 
dición llevada a cabo por Abraha contra La Meca, en el 
siglo vi, con una pequeña conquista de la Arabia del 
sur a finales del siglo 111 por un rey etíope, cuyo nombre 
era Afilas, conocido por la leyenda de una moneda“, 
Este nombre podría corresponder al nombre sudarábigo 
muy conocido Hawf'il («servidor de *El»). La trans- 
formación entre los árabes del vocablo Afilas en afil, 
y de ahí, al-fil, «el elefante», explica el origen del «epi- 
sodio del Elefante». La expedición a la Arabia central 
ha dejado muchos recuerdos en la poesia árabe pre- 
islámica (Sirah, págs. 28-30). Pero la fecha de 670 no 
puede ser admitida. Abraha era ya jefe del ejército 
en 525. Es inverosímil el que tomase el mando de una 
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expedición tan lejana cuarenta y cinco años después, 
Así, en el curso de una expedición a la Arabia saudita 
en 1951, Philby y sus compañeros G. y J. Ryckmans y 
Ph. Lippeus encontraron en el pozo de Muraygán, a 
100 km al sudeste del oasis de Bi3a, una gran inscrip- 
ción rupestre del rey Abraha, grabada al regreso de una 
campaña contra los persas, en el centro de Arabia, y 
fechada en el 662 de la era sabea (547 p.c.). Esta ins- 
cripción ha sido publicada por G. Ryckmans en Muséon, 
66 (1953), págs. 275-284, n.? 506. Según Fr. Altheim y 
R. Stiehl, la campaña sobre la que versa la inscripción 
de Abraha no puede ser otra sino la expedición cono- 
cida con el nombre de «guerra del Elefante», La 
inscripción hecha a la vuelta de la campaña, las operacio- 
nes militares debieron de ocurrir el año anterior, es decir, 
en 546. Altheim y Stiehl traen aquí el testimonio del 
historiador Muhammad al-Kalbi, según el cual el Profeta 
nació, no en el año del Elefante, sino veintitrés años 
después de aquella fecha, lo cual nos da el años 569. 


AE. WUNSTENEELD, Sira, Das Leben Muhammads, 2 vols., Gotinga 


1858-1860. BA. GUILLAUME, The Life of Muhammad, Oxford 1955. 
CJA, 2.* serie, 18 (1921), págs. 28-32. PNC, 7-9 (1956-1958), págs. 
113-122. 


Mahoma era hijo póstumo de un mercader de La Meca, 
“Abd Alláb, del clan de los Banú Hasim, y pertenecía 
a la ilustre tribu de Ouray3. No es exacto el que recibiera 
en su nacimiento el nombre de Ahmad (comparativo 
de «alabado»), nombre que cambiaría después de su 
vocación por el de Mahoma (ár. muhammad, «el lleno 
de alabanza»). Se ha dicho sin razón que este último 
nombre estaba en uso en la onomástica árabe preislámi- 
ca. A la edad de seis años perdió a su madre, Aminah. 
El niño fue educado por su abuelo “Abd al-Muttalib; 
más tarde por su tío Abu Talib, padre de Alí, quien 
se casó con Fátima (hija de Mahoma), y fue su cuarto 
sucesor. La Meca era ciudad de comerciantes y de 
caravaneros. El templo pagano de la Ka*bah, donde se 
veneraba la piedra negra cercana a la estatua de Hu- 
bal era un lugar de peregrinación muy frecuentado. 
Cada año se celebraba en fecha fija el hagg, la fiesta 
del santuario, notable por sus peregrinaciones, mer- 
cados y fiestas populares, en las que tomaban parte 
las tribus de los alrededores. Mahoma creció en este 
ambiente; acompañó caravanas a Siria y Palestina por 
encargo de una viuda rica, Hadigah, que, aunque tenía 
quince años más que él, se desposó con el joven de 
veinticinco años (Sirah, págs. 82-83 y ns. 126-129). 
Hadigah fue, hasta su muerte (619), la única esposa del 
Profeta. 

En el transcurso de sus viajes, Mahoma entró en 
contacto con miembros de diversas sectas cristianas y 
comunidades judías; se inició en las doctrinas ortodo- 
xas y heréticas, así como en las tradiciones históricas, 
apócrifas y legendarias, relacionadas con AT y el NT. 
Había colonias judías establecidas en el norte del Higáz 
ya en el siglo vi A.c., como lo atestiguan inscripciones 
del rey Nabonid de Babilonia, recientemente descu- 
biertas4, Estuvo en contacto con adivinos, cuyo papel 
era importante en los medios árabes, donde ejercían 
una actividad que presentaba analogías con la de los 
profetas de los ambientes cananeos. El monje cristiano 
Bahirá, que vivía solitario en Bosrá de Siria — según 
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la tradición — había salido de su celda cuando llegó 
Mahoma acompañando una caravana conducida por su 
tío. Dicho monje había visto al joven marcado con el 
sello profético (Sirah, págs. 79-81). Esta tradición pare- 
ce tener fundamento histórico. La Sirah habla de las 
influencias árabes, judías y cristianas que sufrió Ma- 
homa (Sírah, pág. 90 y sigs.). Máximo Rodinson ha 
mostrado cómo estas diversas influencias obraron sobre 
Mahoma 3. Espíritu profundamente religioso, soportaba 
el desprecio con que judíos y cristianos — adoradores 
del Dios único — miraban a los árabes, esclavizados 
a cultos y prácticas idolátricas, a quienes aquéllos con- 
sideraban como seres inferiores que se comportaban 
como salvajes. Mahoma se sentía Hamado a instaurar 
en su pueblo el culto al verdadero Dios. 

«Cuando Mahoma, el Enviado de Dios, alcanzó la 
edad de cuarenta años, Dios lo envió, por piedad para 
con el género humano, como predicador para todos 
los hombres» (Sirah, pág. 104; cf. Corán, 34, 27). Las 
primeras revelaciones fueron manifestaciones auditivas; 
más tarde, el Profeta fue agraciado con apariciones del 
arcángel Gabriel (Corán, 2,91.92; cf. 11,20; 16,104; 
26,193; 81,19). Al comienzo de su vocación, Mahoma 
se retiró por algún tiempo en el monte Hirah, lugar 
en donde se recogió otras veces. Las más antiguas re- 
velaciones consisten en patéticas llamadas expresadas en 
una bella prosa rimada y rítmica. El creyente es invitado 
a rechazar el politeísmo, para abrazar la fe en un Dios 
único — creador y dueño absoluto del mundo —, y a 
prepararse para el día del juicio esperando la resu- 
rrección. 

Hadigah y algunos parientes cercanos fueron los pri- 
meros en formar la naciente comunidad. Ésta se desarro- 
lló lentamente, y el mismo Profeta sufrió una larga 
interrupción en sus revelaciones. Un nuevo retiro en 
el monte Hirah le confirmó definitivamente en su misión. 
Su predicación encontró una acogida favorable en los 
pobres y humildes, víctimas de la injusticia y del egoísmo 
de los medios aristócratas y mercantiles quraySíes, fieles 
a las tradiciones religiosas en honor a la Ka*bah, cuyo 
acceso fue prohibido a los adeptos de la nueva doctrina. 
Hacia el año 615, la enemistad creciente de los de La 
Meca determinó a un grupo de «creyentes» a abandonar 
su ciudad natal para buscar refugio en Etiopía. Dicha 
enemistad determinó, por otra parte, que el Profeta 
estrechase los lazos con las colonias judía de Yatrib, y 
con los árabes de Yatrib establecidos en La Meca. Yatrib 
es el antiguo nombre de Medina. El memoria del Profeta 
fue llamada medinat al-nabí, «la ciudad del Profeta», 
en el lenguaje corriente al-medinah, «la ciudad», y en 
castellano Medina (nombre que adoptaremos en lo su- 
CesIvo). 

ACf, C.J. GaDD, en AnSt (1958), págs. 35-93. 1. Ben-Zvi, en 
Muséon, 74 (1961), págs. 135-190, BM. RODINSON, Mahoma, París 
1961, pág. 60 y sigs. 

Hacia el fin de la predicación en La Meca, según la 
tradición (Sírah, págs. 181-187), tuvo lugar el viaje 
milagroso del Profeta a Jerusalén y su ascensión al 
séptimo cielo sobre la mula al-Buráq («el Relámpago»), 
bajo la dirección del arcángel Gabriel. Esta tradición 
tiene su origen en un pasaje oscuro del Corán: «Gloria 
a Aquel que ha transportado a su servidor, en la noche, 
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desde la mezquita sagrada hasta la mezquita más leja- 
na ...» (Corán, 17,1). La mezquita sagrada es la Ka*bah; 
la mezquita más lejana sería la Jerusalén celeste, donde 
el Profeta fue transportado en sueños o en una visión. 
Es verosímil que la interpretación de este texto en el 
sentido de un viaje a la Roca sagrada del Templo de 
Jerusalén sea un desdoblamiento de la interpretación 
primitiva: la ascensión al cielo, fecha del reino del ca- 
lifa omeya Abu al-Malik ibn Marwán (685-705). Éste 
hizo construir una mezquita, Qubbat al-Sabrah, «cú- 
pula de la Roca», por encima de la Roca sagrada, para 
afirmar, contra el pretendiente “Ab Allah ibn al-Zubayr 
que residía en La Meca, la superioridad del santuario de 
Jerusalén sobre la Ka“bah. Se enseña todavía sobre la 
Roca la huella dejada por el pie del Profeta cuando as- 
cendió al cielo. 

El 622, llamado el año de la hégira (Aigrah, «emigra- 
ción»), marca el principio de una nueva era en la historia 
religiosa, política y cultural de la humanidad. Los adeptos 
del Profeta habían abandonado por grupos La Meca, 
donde, a medida que aumentaba su número, sus bienes 
y existencia estaban amenazados. Se establecieron en 
Medina. El profeta fue el último en abandonar La Meca 
y se unió a los creyentes en Medina después de una 
breve estancia en Qubbah (Sirah, pág. 227). En adelante, 
el jefe religioso estaba llamado a ejercer el poder legis- 
lativo y militar, y algunos años más tarde sería el fun- 
dador del Estado musulmán. Las escasas revelaciones 
proclamadas en La Meca consisten en largas arengas 
didácticas que tratan de todos los problemas que plantea 
día a día la organización de la comunidad. El primer 
cuidado de Mahoma fue establecer las reglas relativas 
a la oración (Sirah, págs. 235-236), y disponer un lugar 
de reunión que fue la primera mezquita establecida 
fuera de la Ka*“bah. Él mismo trabajó en la construcción 
de esta mezquita (Sirah, págs. 228, 229), cuya qiblah, 
nicho que indicaba a los fieles la dirección hacia la que 
debían volverse para orar, estaba orientada hacia Jeru- 
salén. Era un cabo tendido a la potente colonia judía, 
distribuida en tres tribus. 

El Profeta esperaba que su mensaje monoteísta diri- 
gido a los árabes encontraría acogida favorable entre 
los judíos. Reivindicó para los árabes la paternidad de 
Abraham a través de Agar e Ismael, no sólo según la 
carne, sino según el espíritu, con el mismo rango que 
para los judíos (Sirah, pág. 260). Esto le autorizaba para 
proclamarse el último del linaje de los profetas, enviado 
por Dios para cerrarlo definitivamente. La idea de la 
paternidad espiritual de Abraham, antepasado de los 
árabes, no se introdujo en el Corán por la tradición 
árabe como lo han afirmado Louis Massignon y otros 
historiadores. La comunidad monoteísta histórica que 
se remonta a Abraham es incompatible con los conoci- 
mientos que poseemos acerca de las religiones árabes 
preislámicas. Gaudefroy Demombynes no vacila en 
afirmar que «la gran novedad del Corán de Medina es 
la elevación de Abraham e Ismael al rango de patriarcas 
de los árabes del Higáz y de fundadores de la verdadera 
religión»4, Y según Rodinson, aparece en cierto mo- 
mento en las revelaciones que «Ismael es hijo de Abra- 
ham, padre de los árabes como dice la Biblia, como lo 
es de Isaac, hermano de Ismael, padre de los judíos». 
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Esto es, en consecuencia, un nuevo dato de la mayor 
importancia B, 

Los judios de Medina, sin mostrarse en un principio 
hostiles a Mahoma, comenzaron por cerrar con él 
un trato relativo a intereses extraños a la religión. 
Cuando se dio cuenta de la inutilidad de sus esfuerzos 
para convertirlos, proclamó que Abraham era el ver- 
dadero fundador de La Meca y que los ritos de la pere- 
grinación conmemoraban episodios de la vida del Padre 
de los creyentes (Corán, 2,119,121; 3,90; 14,38; 22,27), 
Fue entonces (¿en el 624?) cuando suprimió la orien- 
tación de la qiblah hacia Jerusalén para dirigirla hacia 
La Meca (Corán, 2,136; Sirah, pág. 289). Desde enton- 
ces, todos los creyentes del mundo musulmán se vuelven 
hacia la Ka'bah en el momento de la oración. Este 
cambio de la qiblah marca la ruptura entre el islam 
naciente y los judíos y los cristianos. Éstos son califi- 
cados de «gentes del Libro», es decir, de la Biblia, 
adoradores del verdadero Dios; pero no serán admitidos 
al rango de verdaderos creyentes sino después de haber 
aceptado la interpretación de la Biblia según la verdad 
coránica. 

AM. GAUDEFROY-DEMOMBYNES, ¡Mahomet, París 1957, pág. 374, 
BM. RoDINSON, Mahomet, Paris 1961, pág. 182. 

En 624 hubo el primer combate por iniciativa de los 
musulmanes. Fue la razzia, en la localidad de Badr, de 
una caravana quraySí. El profeta estableció en esta oca- 
sión las normas para el reparto del botín. También a 
consecuencia de esta escaramuza fue expulsada de la 
ciudad una de las tres tribus judías establecidas en Me- 
dina, los Banú Qaynuga”. En el 625 ocurrió un encuentro 
entre musulmanes y los de La Meca en Uhud. Este 
combate, en el que el Profeta fue herido, se terminó con 
ventaja para los últimos que no explotaron su victoria. 
(Sirah, pág. 370 y sigs.). Una segunda tribu judía, los 
Banú Nadir, fue expulsada después de esta escaramuza 
y se unió a la colonia de Haybar (Sirah, pág. 437 y sigs.). 
Dos años más tarde, los de La Meca marcharon contra 
Medina. Pero la comunidad musulmana estaba ya sóli- 
damente organizada, y el Profeta había entablado re- 
laciones con varias tribus árabes en el norte del Higáz. 
Los de La Meca pusieron sitio a Medina; esta campaña, 
llamada «el sitio del foso» (handag), a causa del foso 
abierto por los de Medina a fin de interceptar el acceso 
a los oasis, produjo tal confusión en los guerreros de 
La Meca que se vieron obligados a soportar un invierno 
extremadamente riguroso y a retirarse (Sirah, págs. 450- 
460). Después de su partida, el Profeta mandó matar a 
los hombres de la tercera tribu judía, los Banu Quray- 
zah, acusados de haber colaborado en parte con los de 
La Meca. Las mujeres y los niños fueron hechos esclavos 
(Sirah, págs. 461-470). 

El prestigio del Profeta creció con el fracaso del asedio 
de Medina. Sus conciudadanos de La Meca habían ex- 
perimentado en carne propia que la comunidad musul- 
mana se había desarrollado considerablemente bajo el 
gobierno de un jefe, quien disponía del ejército más po- 
tente del mundo árabe. También en el 628, Mahoma 
se dirigió a La Meca con el pretexto de cumplir la 
cumrah. Este término, que significa etimológicamente 
«duración», medida por el movimiento circular de los 
astros, designa el conjunto de ritos celebrados en la 
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Ka“bah. El Profeta también se proponia ofrecer los 
sacrificios que debían cerrar su visita a los lugares 
santos. Pero llegado a los pozos de Hudaybiyyah, en 
los confines del territorio sagrado, después de las conver- 
saciones entre emisarios de La Meca y musulmanes, 
firmó con los primeros una tregua cuya duración se 
fijó en diez años (Sirah, págs. 499-507), pero que en 
realidad se rompió al cabo de dos. Se ofrecieron los 
sacrificios en aquel mismo lugar y el Profeta regresó 
a Medina con sus tropas. Este compromiso causó entre 
los musulmanes una decepción que no duró mucho 
tiempo; Mahoma deseaba estar en buenas relaciones con 
La Meca para extender su imperio sobre las tribus 
árabes antes de medirse en una acción decisiva con los 
quraySi. 

La poderosa colonia judía de Haybar, a unos 150 kim 
al norte de Medina, constituía para la expansión mu- 
sulmana un obstáculo que había de ser previamente 
superado. El asedio de los sitiados parapetados en los 
oasis fue una operación larga y difícil, pero fueron 
vencidos uno tras otro (629). Los judíos sobrevivientes 
tuvieron que ceder a los musulmanes sus tierras, que, 
por cierto, no fueron repartidas con el botín. Se con- 
virtieron en colonos; se les dejaba la mitad del producto, 
mientras que la otra mitad pasaba a ser propiedad de la 
comunidad musulmana (Sirah, págs. 510-519). El ori- 
gen de los waqf («bienes pios») se remonta a estas dis- 
posiciones. 

La toma de Haybar tuvo una gran resonancia en Ara- 
bia. Estaba abierto para el Islam el camino hacia el 
norte. Las caravanas quraySíes ya no podían ir ni a Pa- 
lestina ni a Siria. Los emisarios del Profeta recorrían 
los caminos y se dirigían hacia el este; tras ellos seguía 
el ejército, que establecía el nuevo orden y se encargaba 
del destino de los refractarios. Las guerras y los asesina- 
tos en masa podían ser calificados de «instituciones» 
pertenecientes a la herencia árabe. Pero las algaras y 
las expediciones militares más lejanas no constituían el 
único cuidado del Profeta. Las revelaciones se desarro- 
llaban al ritmo del crecimiento de la comunidad, cuya 
estructura se convertía en la de un estado; «contenían 
prescripciones sobre la organización interna de la co- 
munidad, sobre el matrimonio, el divorcio, la herencia 
el cuidado de los huérfanos, la oración, el reparto del 
botín, y el rango del Profeta»4. En el 629, el proyecto 
de “umrah, abandonado el año anterior, se llevó a eje- 
cución en Hudaybiyyah. El Profeta, acompañado de 
varios miles de fieles, entró prácticamente en La Meca 
y dirigió la oración al Dios único en el santuario de la 
Kabah (Sirah, págs. 530-531). 

AA. ABEL, Le Coran, Bruselas 1951, pág. 20, 


Se acercaba el día decisivo. Las negociaciones con 
Bizancio y Persia tenían por objeto dejar al Profeta 
en libertad de movimientos en Arabia. En el 630 Maho- 
ma, rompiendo la tregua de Hudaybiyyah, marchó sobre 
La Meca a la cabeza de varios miles de hombres, a los 
que se unieron beduinos a lo largo del camino. Penetró 
en la ciudad defendida apenas por los quraySíes. Había 
dado la orden de no matar más que a los que opusieran 
resistencia. Montado en su camella se dirigió a la Ka“bah 
y dio las siete vueltas tocando con su bastón la piedra 
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negra. Procedió en seguida a la destrucción de los 
ídolos e hizo desaparecer las imágenes (Sirah, págs. 
540-561). La Ka*bah sería en adelante el santuario del 
Dios único y los ritos de la peregrinación pagana (hagg) 
fueron incluidos en el ritual monoteísta. El pueblo 
prestó juramento de fidelidad a Dios y a su Enviado, 
y desde entonces el mes de la peregrinación (dii-1-higgah) 
congrega en La Meca a fieles provenientes de todas las 
regiones islámicas. En efecto, el creyente debe hacer una 
peregrinación a La Meca, por lo menos una vez en su vida. 

De La Meca, Haálid marchó sobre Nahlah, donde 
destruyó el idolo de la diosa “Uzzá, cuyo santuario era 
un lugar de peregrinación muy frecuentado (Sirah, págs. 
565-566). La ciudad de Ta*if ofrecía a los habitantes de 
La Meca la frescura de las altas mesetas y los productos 
de sus jardines y de sus campos. La Meca no podia 
vivir sin Ta%if. Aun hoy día, sus comerciantes se constru- 
yen en Ta"if viviendas fastuosas, a las que van a gozar 
del fresco en cuanto pueden huir del extremado calor 
que sofoca la ciudad santa. La toma de Ta'if puede ser 
considerada como el primer episodio de la guerra santa 
(£ihád). Los jardines y palmerales fueron quemados y 
pusieron sitio a la ciudad. La resistencia de los sitiados 
terminó por cansar al ejército musulmán. 

Mahoma levantó el asedio, pero mandó hostigar sin 
descanso la región de Tá*if por las tribus beduinas. Una 
delegación que el Profeta recibió en Medina fue a 
someterse y a convertirse al islam. En el 631, después 
de una nueva peregrinación, el Profeta organizó expe- 
diciones encargadas de conquistar los territorios todavía 
rebeldes del norte, como también los del Nagd al este 
y del Nagrán al sur. Los emisarios invitaban a las tribus 
a convertirse: aslimá, taslamúu, «someteos al Islam, os 
salvaréis» (Bubhári), y la otra alternativa era la guerra 
sin cuartel. Los convertidos pagaban el tributo y se 
sometían a las leyes del islam. En el 632, cuando el 
Profeta se puso a la cabeza de la peregrinación, era dueño 
de Arabia, menos las montañas del Yemen y del Ha- 
dramaw!t. 

A su vuelta a Medina se dedicó a organizar una gran 
expedición para conquistar Palestina y Siria. Murió el 
día 8 de junio del año 632, en los brazos de su esposa 
“A*isah. Era la hora de la oración, presidida por “Umar. 
Su tumba se encuentra en la gran mezquita (haram) 
de Medina. Su sepultura y la de sus dos sucesores inme- 
diatos Abú Bakr y “Umar son las únicas que fueron 
respetadas por los wahhabitas, cuando la conquista 
de Higáz por Ibn Sa“úud en 1925, 

Fundador de una religión y de un imperio, Mahoma 
se proclamó ante todo «enviado de Dios», con la mi- 
sión de transmitir a su pueblo el mensaje del único Dios. 
Este mensaje está contenido en las revelaciones recogidas 
por los primeros creyentes y reunidas después de la 
muerte del Profeta en el Corán, libro santo del islam. 
El Corán es el código religioso, moral, jurídico, de la 
sociedad musulmana y el manantial de la historia reli- 
giosa del pueblo árabe, heredero a través de Ismael de 
las promesas hechas por Dios a Abraham. Esta historia 
es el eco de las narraciones sacadas de la Biblia y de 
los libros apócrifos, que circulaban en los medios judíos 
y cristianos frecuentados por el joven Mahoma en sus 
viajes. Por lo que se refiere al Enviado de Dios, él es 
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el último de la larga serie de los profetas: «Nosotros 
hemos pactado con (Abraham) Isaac y Jacob. Hemos 
guiado a cada uno (de ellos). Anteriormente guiamos a 
él, y entre su descendencia a David, Salomón, Job, 
José, Moisés y Aarón ..., Zacarías, Juan, Jesús, Elías ... 
(y también) Ismael, Eliseo, Jonás y Lot» (Corán, 6, 84. 
85). En esa línea, Jesús cierra la serie de predecesores 
(Corán, 57,27). Con Mahoma se acaba la era de las 
revelaciones. Él es el depositario auténtico de los orácu- 
los divinos, frente a las pretensiones de judíos y cris- 
tianos (Sirah, págs. 246-247). 

Este hombre de genial intuición y cuya doctrina 
presenta ciertos aspectos de notable elevación, conti- 
nuó siendo un árabe, paciente y astuto, que sabe es- 
perar el momento de actuar, fiel a la palabra dada y 
a las leyes de la hospitalidad, en ocasiones cruel y san- 
guinario, conductor de guerras y razzias, sometido a las 
vicisitudes y tribulaciones de los semitas polígamos. 
Hadigah fue su amada esposa sin rival mientras vivió. 
Fue la madre de todos sus hijos con excepción de Ibra- 
him, hijo de María la Copta, una de las concubinas 
preferidas del Profeta. Mahoma no tuvo probablemente 
más que dos hijos varones; la tradición habla de tres 
sin contar a Ibrahim, pero es probable que se trate 
de tres por el sobrenombre de un hijo llamado “Abd 
Allah (Sirah, pág. 711, n. 128). Sus hijos no le sobrevi- 
vieron. De sus cuatro hijas, Fátima, casada con Alí, 
hijo de Abú Talib, tío del Profeta, es todavía venerada 
juntamente con su esposo, especialmente en la tradición 
$i“í, Después de morir Hadigah, Mahoma se casó con 
ocho mujeres, poseyendo además varias concubinas. 
Cuando murió tenía cuatro esposas conforme a la ley 
del Corán. 

A través de los siglos, el problema de la sinceridad de 
Mahoma ha sido objeto de preocupación constante por 
parte de los historiadores del islam. Este problema 
tiene que ser abordado en la perspectiva del mundo 
árabe del siglo vin, en función de la personalidad del 
fundador del islam. No hay que olvidar las ideas y 
costumbres universalmente admitidas en el antiguo 
Próximo Oriente. El profetismo era una institución 
muy conocida por los antiguos semitas; se sabe que 
durante el reinado de Acab, los profetas del dios Bá“al 
en el Carmelo eran cuatrocientos cincuenta*. Por otra 
parte, la divinidad consultada por sus fieles, manifestaba 
su voluntad de diferentes maneras. Las inscripciones 
árabes preislámicas hacen mención de oráculos divinos, 
pronunciados en las circunstancias más banales. Recu- 
rrir al oráculo era frecuente en Arabia. Así no es de 
extrañar que Mahoma, cuya alma profundamente reli- 
glosa se había iniciado en las tradiciones monoteístas 
de los judíos y cristianos, pudiera un día creerse investido 
por Dios de la misión de Enviado de Alláh entre sus 
hermanos. Y M. Rodinson no duda en afirmar que su 
sinceridad no puede ponerse en duda, al menos durante 
la época de La Meca. 

11 Re 18,22. 

En Medina el problema ya no parece tan claro, 
aunque tampoco se puede hablar de impostura. Con- 
seguido el éxito, el Profeta desconfía cada vez menos 
en lo que le sugiere su voz interior. Cuando da un paso en 
falso, salva la situación recurriendo a una revelación. 
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El episodio del divorcio de Zaynab y de su nuevo ma- 
trimonio con Mahoma, es un ejemplo típico. El Profeta 
experimentaba una pasión violenta por Zaynab, esposa 
de Zayd, su hijo adoptivo. Al darse cuenta de ello, Zayd 
repudió a Zaynab, pero estaba prohibido el matrimonio 
con la esposa de un hijo adoptivo; sin embargo, una 
revelación apaciguó la conciencia del Profeta (Corán, 33, 
35-40). 

El fundador del islam es una de las personalidades más 
poderosas de la historia religiosa de la humanidad. 
«El Profeta de los árabes se presenta ciertamente como 
el más completo de todos ellos, un tipo superior entre 
la humanidad semítica de su tiempo. No es de extrañar, 
pues, encontrar en él actitudes contradictorias y posturas 
románticas. Manifiesta a la vez una comprensión inte- 
ligente de los hombres y de las cosas, juntamente con 
el gusto de verse mezclado con ellos, y por otra parte, 
un gran amor hacia la soledad y la meditación. Posee, 
además, un sentido de la realidad que le permite, según 
las circunstancias y mediante un movimiento incons- 
ciente, poder tomar una decisión rápida o dejarlo al 
juicio de Allah, así como una sensibilidad vivísima que 
le disponía a la generosidad, a la bondad, a la igualdad, 
o provocar en él al mismo tiempo actos de violencia y 
casi de ferocidad». 

Desde la llegada del Profeta, centenares de millones 
de hombres han aprendido y aprenden de él que Alláh, 
el único Dios, es el creador y el dueño absoluto de todas 
las cosas, en quien deben creer y a cuya ley deben so- 
meterse. Él, en el día del juicio, después de la resurrec- 
ción, leerá a cada uno de ellos la sentencia que será la 
sanción eterna de sus actos (Corán, 99). Estos hombres 
han aprendido a rezar cinco veces al día, a practicar el 
ayuno y la limosna, a reunirse al menos una vez en su 
vida con sus hermanos llegados de todas las regiones is- 
lámicas, para cumplir los ritos de la peregrinación al san- 
tuario, en el que persiste todavía el recuerdo de Abra- 
ham, el «Padre de los creyentes». Estos hombres viven 
en una sociedad organizada según las leyes del Corán, 
el libro santo que todos los musulmanes conocen desde 
su más tierna edad. 

Cierto día, Louis Massignon, comparando las tres 
religiones monoteístas decia: «El islam es la religión 
de la fe, el judaísmo es la religión de la esperanza y el 
cristianismo es la religión del amor». Y el cristiano 
recuerda la palabra de san Pablo, comparando entre sí 
las tres virtudes: «Ahora subsisten fe, esperanza y 
caridad, esas tres; pero la mayor de ellas es la ca- 
ridad»?, 

AM. GAUDEFROY-DEMOMBYNES, Mahomet, París 1957, pág. 230, 

11 Cor 13,13. 


Bibl.: In His4m, Sira. Das Leben Muhammeds, ed. por F. Wiis- 
tenfeld, 2 vols., Gotinga 1859-1860. MH. GRIMME, Mohammed, 2 vols., 
Munster 1892-1895. MH. LammeEns, Le berceau de l'Islam, T: L' Arabie 
occidentale avant 'Hégire, Roma 1914; id., La Mecque a la veille de 
['Hégire, Beirut 1924, T. ANDRAE, Mahomet, sa vie et son oeuvre, 
Paris 1945 (trad. fr.). MH. ST.J.B. PHiLBY, A Pilgrim in Arabia, 
Londres 1946, págs. 61-62. R. BLACHÉRE, Jatroduciion au Coran, 
Paris 1947. J. MuÑñoz SANDINO, La escala de Mahoma, Madrid 
1949. R. DERMENGHEM, La vie de Mahomet, 2.2 ed., París 1950. 
A. ABEL, Le Coran, Bruselas 1951. R. BLACHERE, Le probléme de 
Mahomet, París 1952. W., M. WatT, Muhammad at Mecca, Oxford 
1953. F. BUuHL, Das Leben Muhammeds, Heidelberg 1955. A. Gur- 
LLAUME, The Life of Muhammad. A Translation of Ishaq's «Sirat 
rasúl allah», Oxford 1955. W,M. WatT, Muhammad at Medina, 
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Oxford 1956. R. BLACHERE, Le Coran, Paris 1957 (traduction du 
Coran selon l'ordre des Surates). YF. GABRIELI, Gli Arabi, Florencia 
1957. M. (GAUDEFROY-DEMOMBYNES, Mahomet, París 1957. R. 
PARET, Muhammed und der Koran, Stuttgart 1957. J. JomIER, Bible 
et Coran, París 1959. M. RODINSON, Mahomet, París 1961, págs. 
79, 214-216. G. RYCKMANS, Les religions arabes préislumiques, 3.2 
ed., París 1961. 
G. RYCKMANS 


MAHRAY («rapidez», «prontitud»; Neepé, Noepé; 
Vg. Maharai). Netofatita, uno de los héroes de David!. 
Era zerahita, es decir, descendiente de Zérah, hijo de 
Judá, y jefe del ejército en el décimo mes?. En 1 Cr 27,13, 
los LXX le llaman Menpá y la Vg. Marai. 


22 Sm 23,28; 1 Cr 11,30, *1 Cr-27,13, 


Bibl.: NoTH, 827, pág. 226. 
€. COTS 


MAHSEYAH —(Maacaiou, Maacatas; Vg.  Maa- 
sia, Maaseas). Padre de Neriyyah y abuelo del profeta 
Barúk y del gran intendente del rey Sedecías, llamado 
Sérayáh. 

Jer 32,12; 51,39; Bar 1,1. 


MAIMÓNIDES. Filósofo, científico y jurista judío 
español de la Edad Media, de amplia cultura y extensos 
conocimientos bíblicos, y laborioso escritor. 


1. NomBRE. Moseh ben Maymún fue conocido 
también como rambam, que es una contracción de las 
iniciales de las palabras Rabbenú Moseh ben Maymuún. 
Se le denomina «Luminar de oriente y occidente» y se 
le considera como el mayor de los rabinos de la Edad 
Media; de ahí la frase para marcar una época: a Mose 
ad Mosen («desde Moisés [jefe del Éxodo y autor 
del Pentateuco] hasta Moisés [ben Maymun)»). En árabe 
se le conoce por Abu “Imrán Músa ben Maymún ibn 
Abd Allah. 


2. VIDA. Maimónides * en Córdoba (España) el 30 
de marzo de 1135 (14 de Nisán) y f en Egipto el 13 de di- 
ciembre de 1204, Descendiente de una familia culta y aco- 
modada, recibe de su padre los primeros conocimientos 
religiosos y científicos en su ciudad natal. La domina- 
ción de los almohades desencadena una persecución 
contra los judíos. La familia de Moseh ben Maymun, 
después de refugiarse en varios lugares de España, 
pasa a Fez (Marruecos), donde mora por poco tiempo 
(1160). 

Se traslada a San Juan de Arce (1165) y de allí 
viaja por Palestina hasta establecerse finalmente en El 
Cairo (el-Fustát). Mainónides, privado de los pingiies 
recursos de un hermano suyo, muerto en naufragio, que 
le había permitido entregarse por completo a los estu- 
dios, ejerce el cargo de médico de cabecera del sultán 
Saladino y, por sus aptitudes, es nombrado jefe de la 
comunidad judía. 

Su gran talento natural, unido a sus relevantes cua- 
lidades de laboriosidad continua y ordenada, y su as- 
cetismo, la valió el ser a la vez rabino, matemático, 
médico, astrónomo y conocedor de la filosofía árabe 
y aristotélica. 


3. OBRAS. 
de poca extensión, sobresalen tres: 


Entre las muchas que escribió, la mayoría 
a) Sirag («Lumi- 
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nar»), escrita en árabe en 1168. b) Dalalat al-ha*irin 
(«Guía de los extraviados»), escrita también en árabe 
en 1190, y pronto traducida en varias lenguas. Pedro de 
Toledo la vertió al castellano en 1432. Es célebre la traduc- 
ción hebrea de Sémú*él ben Tibbón (1204), titulada Moó- 
reh nébúkim. La versión latina (París 1520; Basilea 1629) 
lleva por título Doctor perplexorum. Otras ediciones: 
Venecia 1551; Berlín 1791; especialmente la de Munxk, 
París 1856-1866. Es de contenido teológico y filosófico, y 
va dirigida a los que por los avances de la filosofía, 
están dudosos o perplejos ante las afirmaciones de la 
Biblia. c) Yád ha-hazagáh («Mano fuerte»), en hebreo 
(1178-1180), de contenido religioso-jurídico. Traducida 
al árabe, se la conoce con el nombre de Misneh Tóráh 
(«Repetición de la Ley»; ed. Soncino 1490, Constan- 
tinopla 1509, y otras). 

A éstos han de añadirse otros escritos de menor 
importancia, hasta una docena, que tratan del islamismo, 
de la resurrección de los muertos, del calendario judío, 
prescripciones talmúdicas, de la unidad de Dios, de la 
felicidad, de lógica, y además, algunos de género epis- 
tolar, junto con algunos manuscritos inéditos. 


4. BIBLISTA. Maimónides refleja su pensamiento exe- 
gético principalmente en su Guía de los extraviados. Se 
dirige a los que buscan conciliación entre las verdades 
racionales o filosóficas y las afirmaciones de la Escritura, 
y no la encuentran. En este conflicto, no han de in- 
quietarse. Los pasajes escriturísticos que parecen opo- 
nerse a las conclusiones científicas han de interpretarse 
en un sentido «alegórico». Maimónides no llega a negar 
el sentido literal bíblico, como Averroes, sino que acude 
a la alegoría cuando el texto bíblico no puede explicarse, 
a su parecer, de otro modo. 

Los extensos conocimientos y las doctrinas jurídicas, 
filosóficas y morales de Maimónides, están profunda- 
mente influidas por las enseñanzas de la Biblia. 

Los escritos de Maimónides tuvieron amplia acepta- 
ción, pero no faltaron opositores. Algunos judíos es- 
trictos le acusaron de traición a la Biblia y de venderla 
a la cultura griega. El Árbol de la Vida de Aarón ben 
Alías (1346) es una muestra de escrito que pretende 
refutar las tesis de la Guía de los extraviados. 


Bibl.: Art. Maimonides, en DB, 1V, cols. 579-580. A, SANDLER, 
J. GUITTMANN, L. Lewin, H.L. GORDON, Maimonides, en UJE, 
VIT, págs. 287-296, con extensa bibliografía. F. KLIMKE, Historia 
de la Filosofía, 3.2 ed., Barcelona 1961, págs. 239-240 (trad. esp.). 


S. BARTINA 


MA ÍN, Hirbet. Nombre actual de un lugar situado 
en los montes de Judá. — Ma"ón. 


MAJESTAD. El valor complejo del término hebreo 
kábod (—> Gloria) encuentra un equivalente, más o 
menos matizado, en el vocablo griego S5úta. La Vg. 
traduce ordinariamente ambos términos por la un tanto 
imprecisa palabra «gloria». Pero junto a este vocablo 
latino que monopoliza prácticamente la traducción de 
las mencionadas voces hebrea y griega, se lee también, 
aunque con menos frecuencia, el término maiestas. Su 
valor, empero, no se agota en la función de un simple 
sinónimo de «gloria» sino que reviste algunos matices 
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peculiares. El concepto de majestad fluye también de 
otros términos como gédulah, gawáh, háadar (ueyodeió- 
TNS, Peyadwodvn, peyoadompérreia) que la Vg. suele 
traducir por magnitudo y magnificentia. 


I. ANTIGUO TESTAMENTO. 1. Junto a los significados 
habituales de resplandor, potencia, honor, etc., inhe- 
rentes al término hebreo kábod y a sus equivalentes 
griego Sósa y latino gloria, la Vg. ofrece otro que 
mantiene con cierta regularidad lógica. En este caso 
traduce kábód, o 5ó0€x, por maiestas. La majestad del 
Señor la experimentaron los hebreos en Egipto!; en el 
paso del mar Rojo?. El Sinaí es su primera residencia? 
y después el Templo*. En estos textos es la presencia 
bienhechora de Yahweh. Todo lo creado constituye el 
gran templo cosmológico de la «majestad» de Dios$, 
que ejerce su influencia dominadora por encima de todos 
los elementos de la creación?. 

A diferencia de gloria, «majestad» no reviste el ca- 
rácter de reconocimiento tributado por el hombre a la 
grandeza y a la bondad de Dios. En su uso no se 
encuentran expresiones equivalentes a «dar gloria a Yah- 
weh»”; «rendir gloria»*; «glorificar»?. Pero la «majes- 
tad» puede ser el fundamento de la gloria que el hom- 
bre tributa a Dios*”, Excepto Prov 25,27, «majestad» 
se predica siempre y sólo de Dios. La Vg. recoge con este 
término solamente el valor religioso de kabód o de Só€a, 
contrariamente a gloria que a menudo reviste un sentido 
profano. 

Los textos en que se encuentra este vocablo nos 
dan una imagen solemne y trascendente de Dios, 
tendiendo a acentuar el matiz de esplendor incluido en 
kábod. «Entonces la nube cubrió el tabernáculo de la 
Alianza y la majestad de Yahweh llenó el habitáculo. 
Moisés no pudo entrar en el tabernáculo de la Alianza 
porque estaba encima la nube y resplandecía la majestad 
del Señor ...»*, Este «resplandecía» es una añadidura de 
la Vg. con la que se matiza más el carácter luminoso 
de majestad. «Sí, Dios mismo traerá a Israel, lleno de 
alegría, a la luz de su majestad con la misericordia y 
la justicia que de Él provienen»??. 


1Nm 14,22. ?Is 63,12. *Dt 5,24; cf. Nm 4,10; 14,22. 12 Cr7,1; 
Is 60,1. *Sal 72,19. “Sal 29,3. ?Is 35,2. *Sal 29,2.9, *Tob 11, 
16; Dan 4,34. Sal 29,2-3, 234Éx 40,34-35. **Bar 5,9. 


2. Un concepto semejante al que traduce «majestad» 
del hebreo kabód y del griego 5ó€a fluye de las palabras 
hebreas hádár, geduúlah, gatwáh, etc., que los LXX 
vierten por peyadotrpépera, peyadelórns, meyadwoaúvn 
y otros, que la Vg. traduce ordinariamente por mag- 
nificentia y magnitudo. La magnificencia divina se 
manifiesta en la grandiosidad de lo creado!, en el domi- 
nio absoluto sobre cada uno de los elementos que lo 
componen?. A menudo, estas cualidades divinas revisten 
un carácter soteriológico. Con su gedulah, Yahweh 
salva al devoto israelita?; Dios hace pesar su fuerza 
y grandeza destructora sobre el enemigo de Israel*; 
todas las naciones de la tierra son invitadas a reconocer 
la grandeza de Yahweh!. 


1Sal 82 y sigs. ?Sal 29,4. ?Sal 71,21. *Sal 79,11. *Sal 68,35. 


II. Nuevo TESTAMENTO. Conservando el sentido pro- 
fundamente religioso del AT, la «majestad» designa 
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principalmente el carácter cristológico y escatológico 
del griego S5ófa. «Luego, en seguida, después de la 
tribulación de aquellos días, se oscurecerá el sol, y la 
luna no dará su luz, y las estrellas caerán del cielo ... 
Entonces aparecerá el estandarte del Hijo del hombre 
en el cielo y se lamentarán todas las tribus de la tierra, y 
verán al Hijo del hombre venir sobre las nubes del 
cielo con poder y majestad grande»?, El eclipsarse de 
los astros acentúa todavía más el carácter esplendoroso 
de esta «majestad»?. 

La transfiguración de Cristo constituye una manifes- 
tación de su «majestad», de su 5óga. «Mientras oraba, 
el aspecto de su rostro se transformó, su vestido se 
volvió blanco y resplandeciente. Y he aquí que dos 
varones hablaban con Él, Moisés y Elías, que aparecían 
en majestad ... Al despertar vieron su majestad y los 
dos varones que con Él estaban»?. Aquí la «majestad» 
se predica también de dos hombres, pero a causa de 
su intimidad con Dios Padre y con Cristo. Hay otro 
texto en que maiestas parece tener una aplicación no 
divina: «También éstos (los falsos doctores), dejándose 
llevar de sus delirios, manchan su carne, menosprecian 
la autoridad y blasfeman de las majestades»*. Aunque 
no se diga de Dios se predica de seres que están junto 
a Él. 

Algunos manuscritos traducen Sótas, no en plu- 
ral, sino en singular, maiestas. En tal caso se refieren 
probablemente a Dios. 

En 2 Pe 1,16 la majestad de Cristo es la grandeza de 
su esplendor (peyaderiórns); el poder de expulsar los 
demonios es fruto de su peyadeiórns?. 


1Mt 24,29-30, *Cf. Mt 19,28; Lc 9,26. *Lc 9,29-33. “Jds 8, 
Lc 9,43, 
Bibl.: 1. Erros, Holiness and Glory in the Bible, en JOR, 41 


1950-1951), págs. 363-377, S. AALEN, Die Begriffe «Licht» und 
«Finsternis» im Alten Testament im Spátjudentum und Rabbhinismus, 
en Skrifter Norske Videnskaps-Akademi, Oslo 1951; íd., The Notion 
of Light in the Sinoptic Gospels, en SEA, 22-23 (1957), págs. 17-31. 
O. MONTEVECCHL, Ilavtoxpárop, en Studi in onore di Aristide 
Calderini e Roberto Paribeni, 1, Milán 1957. A. Corpo, Luci epi- 
fanische nella terminologia dell'Antico e del Nuovo Testamento, en 
ELit, 73 (1959), págs. 318-334, P. BIAarRD, La Puisance de Dieu, 
París 1960. F. DUMERMUTH, Moses strahlendes Gesicht, en ThZ, 17 
(1961), págs. 240-248. 
F, RAURELL 


MAKBANNAY (etc.?; MeAxafBavvai; Vg. Machba- 
nai). Undécimo hombre de la tribu de Gad, que se 
unió a David en Siqélág. 

1 Cr 12,13. 

Bibl.: NotTH, 853, pág. 249. 


MAKBÉNAH (Moxafnvd«; Vg. Machbena). Pobla- 
ción no identificada de la región de los calebitas, según 
LG 7:49: . 


MAKED (MoxéS; Vg. Mageth). Plaza fuerte de 
Galaad, en la que Timoteo tenía sitiados a muchos 
judíos con la intención de exterminarlos*. Judas Ma- 
cabeo corrió en su auxilio, puso en fuga a Timoteo y 
se apoderó de ella?. Se identifica con Tell Migdád, 
situado a 11 km al norte de Seih Miskin, en la Trans- 
jordania septentrional. 


11 Mac 5,26. *?*1 Mac 5,36. 
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Bibl.: M. GRANDCLAUDON, Les Livres des Macchabées, en La 
Sainte Bible, VIII, 2.? parte, París 1951, pág. 51. Simons, $8 1133- 
1134, 1225. 


T. DE J. MARTÍNEZ 


MAKT («abandonado», abr. de mákir; El. mky; Max- 
xi; Vg. Machi). Padre de Gé*ú"el, hombre de la tribu 
de Gad y uno de los exploradores que Moisés envió 
a la Tierra Prometida. 

Nm 13,15. 

Bibl.: NoTH, 854, págs. 39, 232. 


MAKTR («huérfano», «abandonado»; Maxip, Ma- 
xeip; Vg. Machir). Nombre de dos personajes del AT: 


1. Hijo primogénito de Manasés y de una concubina 
innominada, nieto del patriarca José y padre de Galaad?. 
El texto de 1 Cr 7,15-16 está de tal manera alterado 
que resulta difícil su interpretación. Según Dhorme, 
Ma“ákáh es a la vez hermana y esposa de Mákir; Mart- 
chal, en cambio, cree que el texto debe rectificarse de la 
siguiente manera: ver. 15: «Galaad [no Maákir] tomó 
por esposa a Ma“ákah y el nombre de su hermana era 
Moléket y el de su hermano Sélófháad ...»; ver. 16: «La 
esposa de Galaad [no de Mákir] le dio un hijo al que 
puso por nombre Péres». Se dice que sus hijos nacieron 
«sobre las rodillas de José»?, para indicar, según una 


fórmula ya conocida, la adopción que los ponía al 
mismo rango que los hijos de aquel patriarca?. 

Este nombre es además etnográfico, ya que de entre 
los hijos de Manasés, por la linea de Mákir, viene la 
familia de los makiritas, constituyendo un clan de Ma- 
nasés, que fue muy poderoso y de los más valientes 
en la guerra?. 

Su territorio se extendió hacia el este, en el país de 
Galaad y Basán*, entre el Yabbóqg y el Yarmúk*, al 
este del Jordán. Figura en el cántico de Débora como 
una tribu junto con Efraím y Benjamín, en lugar de 
Manasés”. El lugar o territorio que les tocó en suerte 
tuvo que ser recuperado, por haber caído en manos de 
otras tribus o clanes, o por quedar parte de este mismo 
territorio por conquistar. Así se desprende de un texto 
de Nm 32,39-40. A no ser que este fragmento se con- 
sidere como una adición posterior. 

Nótese que en más de un lugar de la Biblia? son enu- 
meradas las familias que componen la tribu de Manasés, 
y que en estas listas genealógicas no dejan de encontrarse 
ciertas diferencias, las cuales provienen o de un texto 
alterado, o de las lagunas que presentan y que hacen 
dificil su interpretación. Así, concretamente en nuestro 
caso, los hijos de Galaad son, según Jos 17,2 los mis- 
mos hijos de Manasés y vienen a resultar, por lo tanto, 


Hebrón. Detalle de los edificios actuales del Haram el-Halil, levantado sobre la cueva de Makpeéláh adquirida 
por Abraham. (Foto V. Vilar, Archivo Termes) 
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los hermanos y no los hijos de Mákir. Estas anomalías 
se pueden explicar por la diferencia de fuentes, y por 
el deseo de los autores de hallar una relación entre tal 
familia y tal región, ocupadas por los descendientes de 
Galaad, hijo de Maákir. 

1Nm 26,29; 27,1; 36,1; Jos 17,1.3; 1 Cr 2,21.23; 7,14. *Gn 50,23-+ 
3Cf. Gn 30,3; 48,12. *Nm 26,29; cf. Jos 17,1. “Nm 32,39-40; Jos 
17,1 16,1: 1.Cr 2,21-22. “Jos 1,21. “Mio $143. 4 Jós TFII3: 
Nm 26,29; 32,39.40. *Jos 17,1.3; 1 Cr 2,22.23; 7,14-19. 


2. Hijo de “AmmPél*, que tenía su casa en Ló Débar, 
probablemente Lidbiz de Jos 13,26, que se cres es- 
taba situada en Umm el-Dabar, ruinas importantes del 
Gor oriental, a unos 14 km al sur del lago Tiberíades, 
cerca de Mahánáyim. Por su nombre, se ha creído que 
era un israelita de la tribu de Manasés. Acogió en 
su casa a Méfiboset, hijo de Jonatán, el último descen- 
diente de Saúl, y procuró provisiones a David fugitivo, 
en ocasión de la rebelión de Absalón?. 


22 58m 94.5. *25Sm 17,27-29. 


Bibl.: NorH, 855, pág. 232. L. MaArcHaL, Les Paralipomenes, en 
La Sainte Bible, IV, 2,* ed., París 1952, pág. 50, n.o 9. É. DHORME, 
en BP, 1, pág. 1282, n. 15. M. NoTH, The History of Israel, Londres 
1958, págs. 61-62, 72, 89-90 (trad. ing.). 

B. M.* UBACH 


MAKNADBAY (etc.?; Maxadvafov; Vg. Mechne- 
debai). Uno de los hijos de Báni, que hubo de repudiar 
a su mujer extranjera por orden de Esdras. 


Esd 10,40, 
Bibl.: NoTH, 856, pág. 249. 


MAKPELAH («cosa doble»; tó omíñlalov TO S1- 
TrAoÚv, «la caverna doble»; Vg. Spelunca duplex). Nom- 
bre de una caverna que Abraham compró en Hebrón, 
a “Efrón el hitita, para sepultar en ella a su esposa 
Sara?. 

No es necesario recurrir a aventuradas suposiciones 
para imaginar una porción de terreno llamada Mak- 
peláh, que comprendía un campo con algunos árboles 
y una caverna en el fondo, ya que semejantes parcelas 
de terreno abundan en las fincas de los alrededores de 
Hebrón. 

Fue éste el primer inmueble que Abraham poseyó 
en Palestina, adquiriendo, por consiguiente, él y sus 
descendientes, un título de permanencia y domicilio en 
el país. Después de Sara, la caverna conservará los 
restos del más grande de los patriarcas y de su hijo y 
nieto, Isaac y Jacob, con sus respectivas esposas, Re- 
beca y Lía?. Será un lugar sagrado y un objeto de culto 
y de gran veneración para todos los creyentes; se le 
levantará un magnífico monumento que, restaurado y 
transformado en diferentes épocas, acabará por ser una 
de las más célebres mezquitas del mundo musulmán. 
Este monumento llamado Haram el-Halil está protegido 
por un suntuoso recinto, que forma un cuadrilátero de 
50 x 34 metros, construido con enormes sillares de 5 y 
más metros de largo en almohadillo, causando gran 
admiración por sus proporciones y por sus líneas es- 
tructurales. 

Mucho se discutió hace ya tiempo entre los arqueólo- 
gos la fecha de construcción de tan magnífico recinto, 
hasta que el investigador dominico H. Vincent fijó de 
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una manera científicamente cierta su origen en tiempos 
de Herodes el Grande, conclusión admitida hoy uná- 
nimemente. Esto, empero, no excluye la posibilidad de 
un monumento anterior, de dimensiones más reducidas y 
de carácter menos esplendoroso, destinado a glorificar 
y perpetuar la memoria de los patriarcas. Un posible 
indicio de ello sería la tradición judía de tiempos poste- 
riores, que pretende datar un monumento en este lugar 
de los tiempos de David y Salomón. Por otra parte, 
no es verosímil que David, que escogió Hebrón como 
capital de los primeros siete años y medio de su reinado, 
se mostrara indiferente ante el sepulcro de los antepa- 
sados más venerados del pueblo hebreo. Asimismo, no 
fue sin razón que, después de haber trasladado la capital 
a Jerusalén, Hebrón conservara desde entonces el ca- 
rácter de ciudad santa. 

No siendo posible hacer aquí una minuciosa descrip- 
ción de la mezquita, remitimos a la obra magistral del 
H. Vincent. Mejor que mezquita cuadraría el calificativo 
de iglesia a este espacioso edificio, compuesto de tres 
naves de desigual elevación, separado por cuatro pilas- 
tras de donde emergen los arcos en forma ojival. En su 
conjunto, la actual mezquita representa una antigua 
iglesia bizantina, restaurada por los cruzados en el 
siglo XII. 

Una idea de su entera disposición puede darla la ad- 
junta planta trazada por el catalán Domingo Badía, 


Planta del Haram el-Halil trazada por D. Badía, a prin- 
cipios del siglo xIx. El recinto g corresponde a la tumba 
de Abraham, y el h a la de Sara 


> 00 
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conocido por el pseudónimo “Ali Bey al-*Abbasi, quien 
en calidad de peregrino, a principios del siglo xIx fue 
el primer europeo que después de la conquista árabe 
logró penetrar en la mezquita. 

Las tumbas de los mencionados patriarcas repartidas 
por diversos sitios del Haram, no pasan de cenotañios, 
los cuales, según pretenden los guardias-cicerones, co- 
rresponden exactamente con las verdaderas tumbas que 
se hallan en la cripta inferior, esto es, en la caverna de 
Makpeláh. 


16n 23,9. *Gn 259,10; 49,29-335 50,12:13, 


Bibl.: CONDER-KITCHENER, TI, págs. 333-346, F. VIGOUROUX, 
en DB, IV, cols. 520-530, MH. VINCENT, La sépulture des patriarches, 
en RB, 24 (1920), pág. 507 y sigs. MH. VINCENT - P. J, MACKAY - 
F. M. ABEL, Hebron, Paris 1923, págs. 11-39. B. Unacm, Iflustració 
T, en La Bíblia de Montserrat, Montserrat 1929, págs. 176-183. C.F. 
ARDEN-CLOSE, The Cave of Machpelah, en PEO, 83 (1951), págs. 
69-77. SIMONs, $ 351, 


B. UBACH 


MAKTES (heb. ha-maktés, «el mortero»; karokekop- 
uevn; Vg. Pila). Sofonías dice: «Gemid, moradores de 
Maktés, pues todo el pueblo mercader ha perecido, 
y han sido aniquilados todos los que pesan plata»!. 
Era un barrio de la ciudad de Jerusalén, posiblemente 
en la parte norte, una localidad adjunta al valle de 
Tiropeon, o el valle del Cedrón. Por el texto citado y 
narraciones posteriores se deduce que era un centro 
comercial. Para algunos autores sería un nombre sim- 
bólico para indicar que sus moradores serían tritura- 
dos como en un mortero. 


1Sof 1,11. 


p Bibl.: A. GEORGE, Sophonie, en LSB, 2.2 ed., Paris 1958, pág. 63. 
E. DHORME, Sophonie, en BP, 1, pág. 818. M. GARCÍA CORDERO, 
Sofonías, en La Bíblia Comentada, WM, Madrid 1961, págs. 1257- 
1238. 


R. SÁNCHEZ 


MAL (heb. rá", rátáh, ró'a; kakós, Trovnpos, xkakia, 
rrovnpia; Vg. malum, malus). La raíz hebrea r* /r“, y 
sus correspondientes versiones griegas y latinas, com- 
prende todo el amplísimo campo ideológico que nosotros 
entendemos bajo el concepto de «mal». En la SE, 
que tanta atención presta a los problemas de la vida 
del hombre y al mundo religioso, no podía faltar un 
amplio enjuiciamiento del problema torturante del mal 
(— Bien). 

Mal y bien se contraponen antitéticamente. Dios es 
bueno y cuanto ha creado y hace es bueno: «Y vio Dios 
que cuanto había hecho era bueno»?*, pero con el 
primer pecado se han complicado las cosas y hay 
nuevos horizontes, a los que el hombre se ha asomado 
entonces por vez primera, «haciéndose conocedor — co- 
mo Dios — del bien y del mal»?, expresión que proba- 
blemente connota la compleja y completa realidad 
universal? para tener elementos de juicio y discernir así 
entre bien y mal en sentido gnoseológico o ético?. 

Teóricamente, la Biblia no se ha planteado, como la 
teología posterior, el origen del mal; pero ofrece cuan- 
tos elementos precisa una solución esencial del problema. 
Siendo todo bueno en los orígenes, algo grave ha debido 
acontecer cuando el mal se hace después tantas veces 
presente en la realidad cósmica y en la vida del hombre. 
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En ésta entra el dolor como castigo de la desobediencia 
del hombre y de la mujer, pero tales dolor y castigo ya 
suponen la existencia del mal. Ha habido un pecado 
que es mal y entran unas penas que también son mal; 
la relación entre estas realidades es tan fuerte que a 
veces hasta se identifican. 


1. ANTIGUO TESTAMENTO. a) Mal y malos. La ga- 
ma de mal y males, como sustantivo y como adjetivo 
calificativo — o genitivo de cualidad —, es extensísima, 
comprendiendo el mundo físico y el moral. Son «malas» 
las vacas flacas que simbolizan los años de carestía ?; 
pero aun prescindiendo del simbolismo, el adjetivo 
designa la cualidad decadente de los animales. Ítem los 
animales feroces, los domésticos con defecto son malos*. 
Pueden ser malos los lugares, el agua, las mercancías” 
cuando mo reúnen las condiciones adecuadas a su 
finalidad empírica y propia. Subiendo en la escala de rea- 
lidades, un pueblo muy fiero es un pueblo «muy malo»?*, 
no en el aspecto moral-espiritual, sino en el social y 
político. Y ya dentro del mundo psíquico pueden ser 
malos los caminos, los ojos, el corazón, las acciones 
del hombre y el hombre mismo?; todo el complicado 
engranaje de la conducta humana puede quedar desen- 
cajado, no ir por las normas de la ley y voluntad divinas, 
y ser, por eso mismo, mala. El hombre, entonces, vive y 
es malo en una hondura religiosa que es el supremo 
criterio bíblico de valoración. 

Espíritu malo es el que nos produce una desgracia o 
enfermedad; mal corazón puede ser simplemente el co- 
razón triste*. 

Ojo malo puede ser el ojo enfermo y el ojo envidioso 
o vengativo: mirar con «malos» ojos es mirar de modo 
malevolente. 

1Gn 1,31. 2Gn 3,22. $Cf. Gn 24,50; 31,24; 2 Sm 13,22, “Cf. 
Dt 1,39; 2Sm 14,17; 19,36. "Gn 41,20. “Gn 37,33; Lv 27,10, 
"Nm 20,5; 2 Re 2,19; Jer 24,2; Prov 20,14. *Ez 7,24. *lRe 13, 
33; 2 Re 17,13; Jer 3,17; 7,24; Zac 1,4. **Gn 40,7; Jue 9,23; 1 Sm 
16,14; Prov 25,20. 

b) Mal y males. Las desgracias, las enfermedades, 
lo que hiere o molesta física y espiritualmente es y se 
llama mal. Su causa no solamente es el hombre o el 
espíritu del mal — Satán —*; también Dios cuya mano 
se deja sentir dura y molesta con las tribulaciones. Así, 
el mal no es una fuerza independiente, al modo que 
imaginó el parsismo, sino un instrumento para el bien 
que Dios maneja libre y justamente como Señor de la 
historia y de la existencia del hombre; y en el orden 
moral el mal es una deficiencia, un no ser del hombre. 
En cualquier orden, nunca es causa de nada, sino ausen- 
cia de normalidad, decaecimiento. 

Las deficiencias morales del hombre, principalmente 
la idolatría, el mal que ética y religiosamente comete el 
hombre al apartarse de Dios, son el motivo del mal 
físico, de los males de todo tipo, que Dios le envía 
como Castigo y restauración del orden subvertido. 
Porque el hombre es malo, Dios le manda males?. No 
hay, por ello, contradicción en que Job, el atribulado, 
vea la mano de Dios como fuente de bienes y males?. 
Estos males no son mero respaldo de la justicia distri- 
butiva y vengadora de Dios; en muchos casos, son 
también paradójica manifestación de su justicia que 
purifica y salva, de su misericordia. 
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La fuente del mal está en el corazón inquieto del 
hombre trabajado de deseos y cansancios?. 

1Job 20,12; 2,7; Jue 20,13; 1Sm 24,12; 25,28; 29,6. *Dt 31,17- 
18; 2 Re 21,11-12; 22,16-17; Jer 6,19; 26 (LXX 33) 13, 29 (36),11; 
Sab 14,27. *Job 2,10. “Jer 7,24; 9,13; Mig 2,1; 7,3; Sal 27,3: Prov 
13,10; 14,22. 


2. NuEvO TESTAMENTO. Los conceptos amplios de 
mal físico y moral del AT se prolongan en el NT con 
idéntica terminología: 

También aquí los días son «malos» por el trabajo, 
tribulaciones y dificultades de todo género que arras- 
tran en su corriente continua; su malicia crece en la 
medida en que se acercan al eón escatológico, a los 
acontecimientos finales*. Son «malos» los frutos que 
no llegan a sazón y defraudan las esperanzas que en 
ellos se habían puesto?. Y «malo» es el ojo que no 
recibe bien la luz?. 

Las calamidades inherentes a la enfermedad y po- 
breza son «males», como las comodidades de la buena 
vida son «bienes» según se expresa Jesús en la parábola 
del rico epulón?. 

Pero es el mundo del espíritu el que más ha interesado 
por lo que hace a la malicia que en él se encova. 

El siervo que no cumple con su deber es «malo» sin 
más, inútil, perezoso*. Ojo «malo» es el que mira al 
prójimo con envidia o mala voluntad, como es «mala» 
la generación coetánea de Jesúsf. 

Los hombres de cara a Dios se dividen en buenos y 
malos, según la bondad o malicia moral de su deseos 
y acciones (en el lugar paralelo de san Lucas: ingra- 
tos y malos); si bien comparados con «el solo bueno» 
que es Dios, todos son malos”. 

El origen del mal está en el hombre: «Lo que del 
hombre sale, eso es lo que le mancha, porque de dentro, 
del corazón del hombre salen los pensamientos malos ... 
todas estas maldades del hombre proceden ...»*. Las 
obras del hombre así contaminado son obras ma- 
las, obras de tinieblas, porque los frutos siguen la cali- 
dad del tronco?. 

Con todo, hay un malo por antonomasia que es el 
diablo, cuyas acciones todas proceden de y desembocan 
en malicia contra Dios, contra su Cristo y reino en la 
tierra, contra el hombre; los malos son quienes siguen 
sus sugerencias e imitan sus obras?”. 

San Juan ha visto con mirada penetrante que todo el 
mundo moral (> Cosmos) está colocado sobre malicia, 
que es orden y rebeldía contra Dios**. Probablemente 
hay que interpretar también como neutro la petición 
del —- Padrenuestro*? y la oración sacerdotal de Jesús, 
que ruegan a Dios la liberación del mal invadente (drro 
— Ex — ToÚ Trovnpoú). El mal es una fuerza activa y 
capaz de vencer y también de ser dominada por el 
luchador creyente; san Pablo estimula a la lucha contra 
esa fuerza maléfica porque el hombre redimido puede 
con Cristo superarla**, 

No es fuerza opresora el mal, ni son omnipotentes 
los malos que se oponen a los creyentes, al evangelio, 
al Reino y a Dios. Los males no son mero castigo, sino 
arras de triunfo, y premio y fuerzas que, con la paciencia, 
colaboran a la redención operada por Cristo**. Aun con 
una visión realista del mal en el mundo y en el hombre, 
la SE respira un sereno optimismo porque sabe que 
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nada escapa al dominio de Dios, infinitamente bueno 
y cuyo amor hacia el hombre es evidente. 

1Mt 6,34; Ef 5,16; 6,13; Gál 1,4; cf. Ecl 5,12; 12,1. *Mt 7,17-18, 
3 Mt 6,23; Lc 11,34. *Lc 16,25. “Mt 18,12; 25,26; Lc 19,22. “Me 
7,22; Mt 12,39; 16,4; 20,15; Lc 11,29. ?Mt 5,45 (Lc 6,35); 7,11 


y par. *Mt7,20 y sigs. y par. ?*Mt7,11 y sigs.; 12,34 y sigs. *Mt 
13:19: Tn 3,19: 7,75 140 3,125 5:18 “1 TI04:38,19. “Mt :6,133 [1 
17,15. "1 Tes 3,13:22; 2 Tes 3,3: Rom. 3,9; 1217.21. **Cf. Lo. 16, 


25; Rom 8,18; 2 Cor 1,5-6; Col 1,24. 


Bibl.: VW. GRUNDMANN, kaxós..., en 7AW, 11, págs. 470-487. 
H. J. STOEBE, Gut und Bóse in der jahwistischen Quelle des Penta- 
teuch, en ZAW, 65 (1953), págs. 188-204. G. HARDER, Trovnpos..., 
en TAW, VI, págs. 546-566. 


C. GANCHO 


MALAGMA (paáñrayya; Vg. Malagma). Vocablo 
griego (der. de yadáoow «ablandar, aliviar») que se ha 
conservado en la versión latina de un texto del libro de 
la Sabiduría?. Significa «emplasto» para reblandecer. 
En el texto mencionado se afirma que «la salud no es 
obra de hierba alguna ni cataplasma, sino que proviene 
de la palabra del Señor que lo cura todo (o, cura a 
todos)». 

1Sab 16,12. 

J. A. PALACIOS 


MALAQUÍAS (heb. maPáki, «mi mensajero»; Ma- 
AMaxias; Vg. Malachias). Según el parecer de muchos 
tratadistas, no es un nombre propio el que encabeza 
el último libro de los profetas menores (Mal 1,1), 
siendo un caso único en la Biblia hebrea. En las ver- 
siones más antiguas, los LXX y el Targúm, no se lee 
Malaquías, sino «mi mensajero»; en cambio, en las 
traducciones posteriores, siríacas, Teodoción, Simmaco 
y Vg., aparece como nombre de persona. Este título?, 
lo mismo que el de Zac 9-11 y 12-14, probablemente no 
existió en su origen; pero, al interpretarse la voz maPaki* 
por nombre propio del enviado, y al identificarle con 
el autor, se asignó a Malaquías todo el libro. 

Poco se sabe de su autor. Sus oráculos* atestiguan 
que era un auténtico profeta. La forma de debate que 
adopta parece originarse de uma vida dura. El hecho 
de que algunos pasajes conserven indicios de métrica, 
permite suponer que había actuado en público. El estilo 
de controversia, tan peculiar del futuro rabinismo, se- 
ñala una progresiva disminución del aliento profético, de 
aquí que «Malaquías» sea, en verdad, el postrer profeta 
del AT, lo que siempre aceptaron la Iglesia y la sinagoga. 

41,1. 231. *1:2-3;2,1 y sies.: "344 

El libro consta de seis diálogos. En todos ellos Yahweh, 
o su profeta, afirma algo, que el pueblo o los sacer- 
dotes impugnan, a lo que el Señor replica casi siempre 
en tono de reprimenda. 


I. Yahweh atestigua su amor a Israel (1,2-5); 


lí. Pero reprocha a los sacerdotes su desidia en los 
sacrificios, los amenaza y encomienda en cada caso el 
cumplimiento de las reglas rituales hechas con espíritu 
nuevo y puro (1,6-2,9). 


DI. Eincrepa a los judíos por haber tomado mujeres 
extranjeras (2,10-16). 


IV. Yahweh no aparecerá como juez hasta que un 
mensajero purifique el sacerdocio y el Templo (2,17-3,5). 
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V. Las catástrofes (langostas y malas cosechas) ten- 
drán fin cuando los diezmos se entreguen con regulari- 
dad (3,6-12). 


VI En el día del juicio, los justos serán premiados y 
los pecadores castigados (3,13-21). 


El final del libro *, que se aparta del estilo combativo, 
es un apéndice: el vers. 22 presenta una declaración 
deuteronómica; los vers. 23-24 son una exégesis de 3,1, 
que trata del retorno de Elías a la tierra. Ésta fue la 
gran esperanza de los judíos?; pero Jesús atestigua que 
la profecía del regreso de Elías se ha cumplido con el 
Bautista?*, Así, pues, no es preciso referir Mal 3,23-24 
al propio Elías. 

Se puede determinar la fecha de composición por el 
contenido del libro. Se escribió después de la restaura- 
ción del culto (516 A.c.) y antes de la prohibición de 
los matrimonios mixtos por Nehemías (445 A.c.). No 
obstante, debió de haber pasado bastante tiempo desde 
la reconstrucción del Templo, como se deduce de la 
relajación del culto* y de la irregularidad en el pago 
de los diezmos?. En consecuencia, la fecha más correc- 
ta es, según parece, poco antes de iniciarse la inter- 
venión de Esdras-Nehemías, es decir, con anterioridad 
al 450. 


13,22-24, 
12-13; Lc 1,17. 


¿Mt 17,10; Jn 1,21; Dial. ec. Trek. 3, 4. "Mt 17, 


*Mal 1,6-8.12-13; 2,1-8. *3,10. 


El mensaje de la obra consiste, como en el caso de 
los otros dos profetas postexílicos, Ageo y Zacarías, 
en que para Malaquías la religión culmine en el culto; 
pero así como aquéllos aportaron consuelos, éste, por 
ser de distinta época, predica la penitencia. En un período 
de relajación de las costumbres, tiene que lievar a cabo 
la apología de Yahweh, por lo que se halla frente a una 
tarea doble: a) explicar la razón de que no llegue el 
reino mesiánico, y b) volver a despertar la confianza en 
Dios. 

a) Achaca a los mismos judios la tardanza en la 
instauración del reino mesiánico. Para Ageo y Zacarías, 
la construcción del Templo era la primera e imprescin- 
dible condición para congraciarse con Yahweh; según 
el autor de Malaquías, esa condición es el culto. Este 
punto preciso motiva sus críticas: los sacerdotes des- 
cuidan, al sacrificar, los preceptos y los seglares no 
aportan los diezmos. El profeta se libra del riguroso 
ritualismo de los futuros fariseos al interpretar el culto 
como el respeto a la majestad divina?. Considera a 
Yahweh «rey de reyes»? y los sacrificios como home- 
najes; precisamente por ello no deben transformarse en 
caricaturas. Es preferible renunciar al culto antes que 
atender a él con el corazón henchido de pecado. Los 
paganos no necesitan desplazarse a Jerusalén para hon- 
rar a la divinidad; el Reino de Dios es posible sin el 
Templo jerosolimitano?. 

No persiguiendo el culto por sí mismo, sino a título 
de sincera adoración de Dios, el profeta pregona, como 
los antiguos, la justicia y el amor. Por tal causa, conde- 
na las iniquidades sociales*, sobre todo el divorcio, que 
significa traicionar al pueblo y, en definitiva, al propio 
Dios*. De este modo cimenta, sobre una base religiosa, 
las obligaciones sociales. La circunstancia de que pro- 
clame a los sacerdotes el deber de enseñar al pueblo” 
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a mantener los preceptos de Yahweh*, revela cuán poco 
preconiza una religión exteriorizada. 
11.6:13, 225: 3,520. 21144. SL 1041. 435 
62,10-12. ?2,5-10. 83,6 y sigs. 
by) Con el fin de restaurar la confianza en Dios, im- 
prescindible para la renovación de la vida, que prece- 
derá al Reino, Malaquías remite al —> juicio final. 
El —> día de Yahweh* exterminará a los prevaricadores 
y premiará de forma magnífica al pequeño resto de los 
justos?. Resulta singular que aun el día de Yahweh 
quede exento de todo patriotismo. A diferencia de Zac 
12-14, el profeta no menciona un Mesías propio, ni un 
triunfo sobre los paganos, ni su asimilación al pueblo 
de Dios, ni una exaltación de Jerusalén; se echa de 
menos incluso el lugar común del regreso general 
de las diásporas. En cambio indica que habrá un misterio- 
so precursor del gran día?, al paso que Zacarías se des- 
entiende de un profetismo en los tiempos postreros. 
Aunque en Malaquías se halle una preferencia por el 
culto, su mensaje jamás denota un formalismo o nacio- 
nalismo rígido. Vemos en él al culto como criterio de 
arraigado respeto a Dios, la condena del divorcio y un 
juicio final que no distingue a los paganos de los judios, 
sino entre hebreos buenos y malos, todo lo cual es, 
en suma, la amplia visión espiritual de los profetas 
preexílicos aplicada a la situación postexílica. El libro 
pone un digno colofón a la lista de los profetas del AT. 
IZ. Y SIB. *3:16-41. *3:1. 


Bibl.: Aparte los comentarios sobre los doce profetas menores, 
véase: C. LaTTEY, The Book of Malachy, Londres 1935. E. TobBac, 
Malachie, en DTAC, TX-2 (1938), cols. 1745-1760. R. PAUTREL, 
Malachie, en DBS, V, cols. 738-746. TH. CHARY, Les prophétes et 
le culte á partir de 1'Éxil, París 1955, págs. 160-169. 


52,14 y sigs. 


D. DEDEN 


MALAT, Tell el-. Nombre árabe moderno de Pa- 
lestina, que tal vez haya de identificarse como el sitio 
en que estuvo situada la ciudad levítica de —- Gibbétón. 


MALCO (Máarxos; Vg. Malchus) Nombre semi- 
tico helenizado de la raíz milk, «ser rey», que aparece 
con alguna frecuencia en los escritos de Flavio Josefo 
y que en el NT aparece sólo una vez — en el evangelio 
de Juan—, designando «al siervo del pontífice», a 
quien Pedro cortó la oreja en el huerto de Getsemaní 
y a quien, según Lucas, curó Jesús. 

Al venir indicado como el siervo, parece ser que se 
trataba del jefe de los esbirros que fueron a prender a 
Jesús y que, en razón de su cargo, debió de acercarse el 
primero a poner sus manos en el Señor, encontrándose 
y sufriendo la respuesta violenta de Pedro. El diminutivo 
griego TO WTáplOV («orejita») nada dice ni del tamaño 
de su pabellón auricular ni del alcance del golpe de 
Pedro y hay que traducirlo por el normal oreja, ya que 
en la lengua koiné, o en vulgar, habian entrado las 
formas hipocorísticas sin valor especial como formas 
propias del lenguaje popular. 

Jn 18,10; Lc 22,51. 

Bibl.: STRACK-BILLERBECK, IT, col. 568, 

C. WAU 


MALDICIÓN. Maldecir se suele indicar en hebreo 
mayormente con las palabras: 
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Jerusalén. Olivos del Getsemaní y 

techo de la basílica erigida sobre el 

lugar en donde Pedro cortó la oreja 
a Malco. (Foto P. Termes) 


a) ”Alah, cuyo significado propio 
es «jurar», un término que perte- 
nece al campo jurídico. Un *dlah 
es una maldición o imprecación 
que se lanza contra un ladrón, un 
encubridor, una propiedad, un pac- 
to, una ley, una aseveración, etc. 
Cuando un ladrón llega a saber 
que sobre la propiedad que ha ro- 
bado pesa una maldición, lo mejor 
que puede hacer es restituir lo ena- 
jenado, ya que la maldición no de- 
jará de surtir su efecto!. También ' 
podemos invocar como garantía 
una maldición sobre nosotros mis- 
mos?. O puede un juez obligarnos 
a invocarla, es decir, obligarnos 
bajo juramento?. El justo se abs- 
tiene de proferir una maldición?; 
pero el injusto recurre con fre- 
cuencia a ella?. La fidelidad a un 
pacto se garantiza asimismo con 
una maldición que sobre ellos mis- 
mos invocan los participantes?. 


tJue 17,2: Proy 29,24: Lv 5,1. 2 Cr 
6,22. %Nm 5,21. “Job 31,30. *Sal 10,7; 
39. 13:05 €2. “Ez TY. f9. 

b) >Arar (ac. aráru, «atar», 


«expulsar», «desterrar»), es la for- 
ma peculiar con que se somete 
eficientemente a una persona al 
anatema de una maldición. En rea- 
lidad, sólo Dios tiene poder para 
ello?, y aquellos a quienes Él lo 
confiere: el profeta, el jefe de la 
tribu, el rey, el padre, el justo 
(Abraham)?. Por lo general, se considera que una 
maldición, al igual que una bendición, tarde o tem- 
prano se cumplirá irremediablemente?. Por esto, Yah- 
weh impide a Balaam que maldiga a Israel*. Por otra 
parte, Yahweh puede anular una maldición proferi- 
da con ilegítima invocación de su poder y transfor- 
marla en una bendición*. De igual manera puede con- 
vertir una bendición en una maldición*. David ruega 
a Yahweh que aparte de él la maldición de Sim'i”. El 
esclavo acusado injustamente?, el hambriento?, el repu- 
diado por la sociedad y la víctima de un usurero*” se 
defienden con maldiciones. Puesto que no puede oir la 
maldición que se le echa ni, por consiguiente, apartarla 
de sí, no es lícito maldecir a un sordo?”, 


¡Gn 3,14; 4,11. *Gn 12,3, *Sal 109,18; Jos 6,26; 1 Re 16,34* 
1Nm 23,8; Neh 13,2. *Sal 109,28. “Mal 2,2. ?25Sm 16,12. *Prov 
30,10... "1126, *"Jec 15,10, "Ev 19,14. 


c) Oiflel, cuyo significado propio es: «quitarle peso» 
(en oposición a kabbed, «darle peso»), equivale a mal- 
decir en el sentido de imprecar, despreciar. Así, por 
ejemplo, se puede minimizar el nombre de Dios, menos- 
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preciarle!?, pero no se le puede maldecir (Cárar). Al rey 
tanto se le puede imprecar como maldecir?. Goliat 
intenta intimidar a David, hablándole con desprecio, 
mientras invoca a los dioses?. El que alguien, o el nom- 
bre de alguien, llegue a ser una maldición?*, significa 
que en adelante su nombre será o podrá ser empleado 
en las fórmulas de maldición (Scharbert)?. La crux 
interpretum de Dt 21,23%, que literalmente dice «Una 
maldición de Dios un ahorcado», es interpretada por 
la LXX como «Un ahorcado es maldito por Dios (gen. 
subjetivo)» y por la Pesitta? y el Targúm de *Ongglós 
como: «A quien Dios maldiga (gen. objetivo) sea un 
ahorcado». 

1Lv 24,11, ?*Jue 9,27. 21 Sm 17,43; cf. 2 Re 2,24. 
Zac 8,13. "Sal 83,10.12. “Cf. Gál 3,13. 

El NT utiliza los términos ávádeua (al lado de dvá- 
Inu), ávadeuatifeiv y karápa, katapáadar. Por 
lo general ávaSdeua equivale al heb. "arar. Pablo, en 
bien de sus hermanos, quisiera ser maldito, es decir, 
ser desterrado, privado de Jesús*. Jesús no puede mal- 
decir a quien posea el Espíritu?. Pero aquel que no ame 


t Jer 42,18; 
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al Señor, será maldito? En otro lugar ávaJSepatiZlev 
corresponde más bien a *alah: Pedro garantiza que no 
conoce a Jesús, invocando sobre sí mismo una maldi- 
ción*. En la LXX x«atapácda: equivale casi siempre a 
gitlel; en el NT a veces*; pero por lo general en el NT 
tiene el significado concreto de *árarf'. Maldito es tam- 
bién aquel que busca su salvación en las obras de la 
Ley y no en la fe”. Así Jesús también maldice (hace 
secar) a una higuera? y nos enseña a bendecir a los 
que nos maldicen?. Sin embargo, Pablo todavía maldijo 
a los que no amaban a Jesús? o a los que predicatan un 
evangelio distinto al suyo*. 


1Rom 9,3; cf. Éx 32,32. *1 Cor 12,3. 21 Cor 16,22. “Me 14,71; 


cf. Act 23,12,14. Sant 3,9-10. “Mt 25,41; 2 Pe 2,14; Heb 6,8, 
"Gál 3,10-12, '*Me 11,21, *Lc 6,28 Rom 12,14, *%1 Cor 16,22. 
11Gál 1,8. 

Bibl.: J. Bemm, ávadeua..., en TRW, I, págs. 355-357. F. Búcn- 


SEL, kaTápa..., en TAW, I, págs. 449-452. A. LerÉvRrE, Malédiction, 
en DBS, V, cols. 746-751. J. SCHARBERT, en Bib/, 29 (1958), págs. 
1-17, HAAG, cols. 488-490. Además —> Salmos imprecatorios. 


F. B. GERRITZEN 


MALKÁM («[siervo dell rey»; cf. ac. abdi-milhi; 
sudar. málik, mlkm, malkan, etc.; MeAxás [B!, Medxdu 
[A1; Vg. Molchom). Hombre de la tribu de Benjamín, 
e hijo de Saháráyim y de Hódes, nacido en los campos 
de Moab. 

1 Cr 8,9, 


Bibl.: NoTH, 869, pág. 118. G. RYCKMANS, Les noms propres 
sud-sémitiques, 1, Lovaina 1934, pág. 127. 


D. VIDAL 


MALKPEL («mi rey es Dios»; fen. ilu-milku; Mel- 
xmA, MeMdemñ [Bl; Vg. Melchiel). Segundo hijo de 
Beritah y nieto del patriarca Aser. Fue el origen de la 
familia de los malkielitas. 


Gn 46,17; Nm 26,45; 1 Cr 7,31. 


Bibl.: J. A. KNUDTZON, Die El-Amarnatafeln, en VAB, IM, 2, 
Leipzig 1910-1915, págs. 151, 286. NotH, 864, págs. 36, 118, 140, 


M. D. RIEROLA 


MALKIELITA (heb. ha-malki*éli; LXX omite; Vg. 


Melchielita). Miembro de la familia que fundó Mal- 
kPél, hijo de Beritah. 
Nm 26,45, 


MALKIRAM («mi Rey [Dios] es ensalzado»; Me2- 
xelpán; Vg. Melchiram). Uno de los hijos de Joaquim, 


rey de Judá. 
1 Cr 3,18. 
Bibl.: Norh, 867, págs. 118, 145. 


MALKISÉDEQ. Nombre hebreo del personaje lla- 
mado en castellano — Melquisedec. 


MALKISUA («mi Rey [Dios] es salvación»; Mel- 
xicové; Vg. Melchisua). Hijo de Saúl y de >Ahinó“am. 
Su mención se hace de modo variable según los textos, 
y la misma inseguridad hay en cuanto al número de 
sus hermanos: en uno, éstos son Jonatán y Yi3wi, y 
Malkisúa* ostenta el último lugar de la enumeración!; 
en otro, ocupa el segundo, entre Jonatán y ”Ábinádab, 
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los únicos citados?; en otros textos aparece también 
como segundón y tras él se menciona a >Abinadab y 
"Esbá“al*; y finalmente, en el último pasaje consta en 
postrer lugar después de Jonatán y *Abinádab*, Lo 
único que de él se sabe, aparte estas menciones, es que 
pereció en Gelboe con su padre y hermanos, menos 
ESbá“al$, 


11 Sm 14,49. ?1Sm 31,2. *%]1 Cr 8,33;9,39, 11 Cr10,2. 51Re 
312. 1 Ur 102, 
Bibl.: Norh, 868, págs. 18, 118, 154. 


P, ESTELRICH 


MALKIYYAH («Dios es mi Rey»; fen. ilu-milku; 
sudar. *imalik, malik*il, malikwald; pal. mlkbl; Mea- 
xia, Medxias; Vg. Melchias). Nombre de trece per- 
sonajes del AT: 


1. Levita descendiente de Gérésóm. Fue hijo de ”Etni 
y padre de Ba“áseyáh, y se le cita en la genealogía de 
> Asáf, 

2. Padre de Pashúr y antepasado de “Adayáh, citado 
entre los sacerdotes que repoblaron Jerusalén tras la 
Cautividad babilónica?. 


3. (Vg. Melchia). Jefe de una familia sacerdotal, 
que obtuvo la quinta suerte o turno en la organización 
del culto del Templo durante el reinado de David?. 


4-5. (Vg. Melchia). Dos hijos de Par“ós, que tuvie- 
ron que renunciar, en tiempos de Esdras, a las mujeres 
extranjeras con quienes habian contraído matrimonio!. 


6. Tercer hijo de Hárim, que hubo de divorciarse de 
su mujer extranjera durante la reorganización religioso- 
social de Esdras*. Es muy posible que deba identificarse 
con el Malkiyyah que reconstruyó, bajo la dirección 
de Nehemías, la parte del muro jerosolimitano que 
llegaba hasta la torre de ha-Tannúrim («de los Hornos»)*. 


7. Hijo de Rekab, jefe del distrito de Bét ha-Kérem, 
el cual restauró la Puerta Esterquilina (heb. ¿á“ar ha- 
"aspot), y colocó sus hojas, cerraduras y barras”. 


8. Miembro del gremio de orfebres, que reconstruyó 
el muro de Jerusalén hasta la casa de los netineos y 
comerciantes, y la cámara alta del ángulo?. 


9. Uno de los hombres que estuvieron junto a Esdras 
durante la ceremonia de la lectura de la Ley al pueblo?. 


10. Sacerdote, acaso jefe de una familia sacerdotal, 
que firmó con Esdras la renovación de la Alianza con 
Dios?”. 

11. Uno de los sacerdotes que intervinieron en la 
ceremonia de la dedicación de la muralla jerosolimitana 
durante la administración de Nehemías?”. 


12. Padre de Pashúr, a quien el rey Sedecias envió, 
con Séfanyáh, a pedir a Jeremías que consultase a 
Yahweh en su nombre*?. Se ha conjeturado, sin base 
muy firme, que puede identificarse con otro Malkiyyáh 
($ 2). También se enteró de las palabras que el profeta 
mencionado dirigía al pueblo”. 


13. Príncipe de estirpe real, propietario de la cisterna 
que había en el patio de la prevención y en la que Jere- 
mías fue encarcelado, tras de bajarle con cuerdas a ella, 
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a causa de lo que predicaba al pueblo, en tiempo de 
Sedecias**, 


11 Cr 6,28. *16£-9,12: Neh 11,12. “1 Cr 249. *BEsd 10,25 
5Esd 10,31. *Neh 3,11. *Neb 3,14. *Neh 3,31. *Neh 8,4. 
1Neh 10,3. *'!Neh 12,42. *?Jer 21,1. "Jer 38,1. MJer 38,6. 

Bibl.: NoTH, 865, págs. 16, 119, 141. G. RYCKMANS, Les noms 


propres sud-sémitiques, 1, Lovaina 1934, pág. 234. 
C. COTS 


MALLAH, Hirbet el-. 
> Betulia. 


Topónimo árabe palestino. 


MALLOS (MadAos; Vg. Malli). Ciudad de la Cili- 
cia oriental, cuyos habitantes se sublevaron contra 
Antíoco IV Epifanes*. Se discute su situación exacta. 
Parece ser que se hallaba enclavada en un altozano cer- 
cano a la desembocadura del río Píramos; otros creen 
que estaba algún tanto río arriba. Su puerto debió de 
ser Megarae, en cuyos alrededores se han encontrado 
monedas de dicha ciudad. 


12 Mac 4,30. 


Bibl.: Simons, $ 1205. 


G. SARRÓ 


MALLOTAS (MoaAAowtoa1; Vg. Mallotae). Habi- 
tantes de Mallos, pequeña ciudad de Cilicia, situada 
entre Adana e lso, a orillas del río Píramos inferior. 
Se les nombra en la SE junto con los naturales de Tar- 
so* —de la cual distaba unos 63 km por el norte — 
con ocasión de la revuelta contra Antíoco IV Epí- 
fanes, el cual, por los años 171 A.c., había dado las 
dos ciudades como presente a su concubina Antióquida. 
El nombre de mallotas nos es conocido por otros es- 
critos, en los cuales, lo mismo que en el texto sagrado, 
es aplicado a los oriundos de Mallos*, En cuanto 
a la identificación de esta localidad, se ha hablado 
de las actuales ruinas de KaratacB; su puerto sería el 
de Megarae, situado en el extremo más saliente de la 
región de Cilicia hacia el mar. 


AF. M. ABEL, Les livres des Maccabées, París 1949, pág. 340. 
B HAsTINGS, Mallus, VI, págs. 223-224. 


12 Mac 4,30. 
B. GIRBAU 


MALLOTI (et.?; MavSeí, Medadeí [B], MeaAw3si, 
MeAAn39i [A]; Vg. Mellothi). Antepenúltimo hijo de 
Hémaán, citado entre los sacerdotes que profetizaban, 
¡.e., rendían culto a Dios en el Templo con música!?, 
Fue jefe de la decimonovena clase de los cantores du- 
rante el reinado de David?. 


EGEL ELO 45/26. 


Bibl.: NoTH, 860, pág. 249. 
M. D, RIEROLA 


MALLUK («reinante»). Nombre de cinco israelitas: 


l. (Moawx; Vg. Maloch). Levita descendiente de 
Mérari, hijo de Haásabyahú y padre de “Abdi, puesto 
por David al servicio del canto delante del tabernáculo, 
a la izquierda de la Tienda de la reunión, antes de la 
construcción del Templo. 


Er 6,25 
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2. (Madoúx, *Adñovu [Bl]; Vg. Melluch). Hijo de 
Bani, mencionado en la lista de los laicos que tuvieron 
que divorciarse de su mujer extranjera, después del 
retorno de la Cautividad de Babilonia. 


Esd 10,29. 


3. (Madoúx; Vg. Maloch). Uno de los hijos de 
Harim, mencionado en la misma lista que el anterior, 
y que como él tuvo que renunciar a su mujer extranjera. 


Esd 10,32. 


4. (Madoúvx; Vg. Melluch). Sacerdote del tiempo de 
Nehemías, que firmó la renovación de la Alianza con 
Yahweh*. Probablemente debe identificarse con el sacer- 
dote que regresó de Babilonia con Zorobabel? y también 
con el sacerdote que dio nombre a una familia en tiempo 
del pontificado de Yóyáqgim, MáMúki (kétib) Mélika 
(qéré)? (Mañrovx; Vg. Milicho). 

1Neh 10,5. *Neh 12,2. *Neh 12,14. 


5. (Madovx; Vg. Melluch). Jefe del pueblo, men- 
cionado entre los cuarenta y cuatro que firmaron la 
renovación de la Alianza con Yahweh. 


Neh 10,28. 


Bibl.: NorH, 858, págs. 38, 118. 
E. CUCURELLA 


MALTA (MeAitn; Vg. Melita). Es la mayor isla 
del archipiélago maltés con una área de 247 km y una 
población total de unos 300 000 habitantes. Su capital 
es La Valetta. Sirvió de puente a los fenicios en sus 
viajes a España. Pasó a poder de los cartagineses hacia 
el 500 aA.c. y al de Roma el 218 A.c. El elemento fenicio 
supervivió a pesar de todos estos azares, habiéndose 


Mapa de la isla de Malta 
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MALTA 








Malta. Bahía de San Pablo. Al fondo vemos la villa de San Pablo al Mare. (Foto P. Termes) 


encontrado monedas e inscripciones en púnico del 
siglo 1 de nuestra era. Es la Melite en donde san Pablo 
naufragó durante el viaje de la cautividad!. Dos islas 
llevaban este nombre en aquellos tiempos. Una era la 
actual Meleda, situada en el mar Adriático, cerca de 
la costa de Dalmacia. La otra era la actual Malta situada 
a 96 km al sur de Sicilia y a 288 al norte del cabo Bonn, 
en Túnez. Era una isla pedregosa y árida, habitada 
por «bárbaros». Casi la totalidad de autores modernos 
están de acuerdo en creer que la isla cerca de la cual san 
Pablo naufragó y en la que se refugió era esta segunda, 
es decir, Malta. Esto ha sido comprobado experimen- 
talmente a base de dejarse llevar en un yate por la fuerza 
del viento —> euroaquilón, a través del Mediterráneo, re- 
sultando que el lugar en que los yates encuentran tor- 
mentas ocasionadas por este viento está en las cercanías 
de Malta. El barco en que navegaba san Pablo se en- 
contró a la deriva en el mar de Adria, es decir, en el 
Adriático?. El lugar que tradicionalmente se reconoce 
como donde san Pablo naufragó se llama bahía de 
san Pablo y está situado al nordeste de la costa de la 
isla citada. Cuando san Pablo arribó a Malta, los «bár- 
baros» (los llama así, porque no hablaban ni griego ni 
latín), le trataron «con mucha humanidad»?. Estando 
calentándose en una hoguera, una víbora se le enroscó 
en el brazo, sin causarle ningún daño, lo que fue causa 
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de admiración para los indígenas*. Durante los tres 
meses de estancia en la isla, tuvo ocasión de curar al 
padre del principal de la isla, Publio*, y anunció la fe 
cristiana a los malteses, quienes se cree que la han 
conservado intacta hasta el presente. A los tres meses, 
embarcó hacia Roma!?. 


“Act 28,1. *Act 27,27. Act 28,1. “Act. 239,3-6. *Act 28,3: 
“Act 28,11-14. 
Bibl.: J. RENIÉ, Actes des Apótres, en La Sainte Bible, XI, París 


1949, pág. 345. V. BoNeLLO, Malta, en Elt, XXII, págs. 34-46. 


P. P. SAYDON 


MALTESAS, Versiones. El lenguaje maltés es fun- 
damentalmente árabe, pero con muchas aportaciones de 
origen romance. Como no se usó con propósitos litera- 
rios hasta fines del siglo XvIir, no existen traducciones 
maltesas de la Biblia en fecha anterior a la indicada. 
Las más antiguas pertenecen a la primera mitad del 
siglo XIx, siendo todas fruto de la actividad de los mi- 
sioneros de las sociedades protestantes. A este género 
pertenecen: el evangelio de san Juan, traducido del 
latín (1822); los cuatro evangelios y los Hechos, tam- 
bién traducidos del latín (1829); el NT de la English 
Authorized Version (1847) y los Salmos del Book of 
Common Prayer (1845). Todas estas traducciones son 
anónimas. 
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Los católicos malteses no se aventuraron a verter la 
Biblia hasta principios del siglo xx. Los evangelios y 
los Hechos fueron traducidos por J. Muscat Azzo- 
pardi (1914-1924), el NT por P. P. Grima (1930), varios 
libros del AT por A. M. Gales y P. P. Grima (1926- 
1932) y los evangelios por G. Paris (1939-1950). Todas 
fueron traducciones populares de la Vulgata sin pre- 
tensiones de elegancia literaria. Una versión completa 
de la Biblia de los textos originales, que aspira a combi- 
nar la elegancia de estilo con la exactitud científica, 
acaba de ser ultimada por el autor de las presentes 
líneas (1929-1959). 


Bibl.: Para un estudio más amplio de las traducciones maltesas 
de la Biblia, véase: P. P. SAYDON, History of the Maltese Bible, en 
MIT, 10 (1957), págs. 1-15. 


P. P. SAYDON 


MALVA (beb. malliah; ¿Mua; Vg. omite). Tra- 
ducción que algunos autores han dado a la palabra 
hebrea que se halla en Job 30,4 y también en el texto 
griego 24,24 del mismo libro. Según recientes tra- 
ducciones (Bover-Cantera, Dhorme, Augé, etc.), se trata 
del armuelle silvestre (Atriplex halimus), planta salobre 
del desierto, que los beduinos todavía comen. Este 
último detalle cuadra con el contexto de Job 30,4, 


MAMBRE 


donde se habla de los hombres extenuados por el hambre 
y que, a falta de otro alimento, roen las raíces de la 
estepa, y emplean el armuelle, hojas del matorral y raí- 
ces de retama para su sustento. 


Bibl.: — Flora. G.M. CrowFooT - L. BALDENSPERGER, From 
Cedar to Hyssop, Londres 1932, págs. 32-33. 


B. M.* UBACH 


MA“LULAH. Aldea cristiana situada en el Antilí- 
bano, a 60 km al noroeste de Damasco, la cual se carac- 
teriza porque sus habitantes, a pesar de estar rodeados 
de poblaciones que hablan árabe dialectal sirio. em- 
plean aún un dialecto arameo moderno o neoarameo, 
perteneciente a la rama de tal lenguaje denominada 
«occidental». El contacto con el árabe sirio ha influido 
considerablemente en su fonética, lo cual no obsta a 
que la morfología y la sintaxis sean muy semejantes 
a las del arameo antiguo. 


Bibl.: G. BERGSTRASSER, Einfiihrung in die semitischen Sprachen 
Munich 1928. H. FLElscH, Introduction á lVétude des langues sémi- 
tiques, París 1947. R. BOULANGER, Moyen-Orient, en Les Guides 
Bleus, Paris 1956, pág. 213. 


P. ESTELRICH 


MAMBRE, Transcripción usual, siguiendo a la Vg. 
de —> Mamré>, 


Ma“lúlah. Vista general del pueblecillo sirio en el que todavía se habla un dialecto arameo, que recuerda algo 
el lenguaje de Jesús. (Foto P. Termes) 
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Mapa en el que se señalan los emplazamientos de Mamre” 
y Hebrón 


MAMBRE, Torrente de CAPBpuwvá; Vg. Mambre 
torrens). Nombre que da la Vg. al torrente — Abrona. 


MAMBRÉS (Mayfpñs). Nombre variante del mago 
egipcio —> Yambrés. 


MAMMÓN (vau[u]ovás; Vg. mammona). Hablan- 
do Jesús de la imposibilidad moral de servir a dos 
señores contrapone el servicio de Dios al de mammona!?. 
La palabra del texto griego es transcripción de un sus- 
tantivo arameo en «estado enfático» o de determinación: 
mámón, mámóna”. Su significado preciso se discute, 
porque no hay acuerdo en la derivación. Para algunos, la 
doble m del texto latino encubriría una raiz fmn, «estar 
oculto», asimilada después al preformativo (matmón, 
«mammón»). Más probable es la raíz "mn (—> Amén) 
«confiar», y el sustantivo significa «objeto o persona 
en la que puede ponerse la confianza». En tal caso es 
posible que en el texto de san Lucas, la frase «ser 
fieles (mortoi) en el mammón injusto» encubra un juego 
arameo de palabras (= confiar en objeto injusto de 
confianza). 

En el texto griego de Eclo 42,9 equivale simplemente 
a riqueza. En otros pasajes? LXX ha traducido así un 
Emúnah original. 

Maámon en el Targúm significa «hacienda», objetos va- 
lorables en dinero, «ganancia» — atestiguado también 
por san Agustín en el púnico — y «precio de rescate de 
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un esclavo», acabando por connotar algo innoble o 
impuro. 

El apelativo de «injusto» que lleva en el NT afecta a 
su procedencia, al afecto desordenado con que el rico 
confía en sus riquezas y sobre todo el influjo despótico 
con que disputa a Dios el corazón del hombre. 


1Mt 6,24; Lc 16,9.11-13. ?Sal 37,3; Is 33,6. 


Bibl.: AGUSTÍN, De sermone Domini, en PL, 34,1290. F, HanckK, 
en ThW, IV, págs. 390-392. 
C. GANCHO 


MAMRE> (MapBpñ; Vg. Mambre). Jefe amorreo, 
del tiempo de Abraham. Se alió con éste y con sus dos 
hermanos *E3kó] y “Anér en la persecución de Kédor- 
latómer, rey de Elam, para librar a su sobrino Lot, 
a quien habían hecho pristonero los elamitas. Mamre”, 
era probablemente el propitario del lugar homónimo 
situado en Hebrón (—> Mamreé>). 


1Gn 14,13-24, 
B. GIRBAU 


MAMRE (Movfpñ, í Spús € MauBpñ, «la en- 
cina de Mambré»; Vg. convallis Mambre). Lugar de 
la Palestina meridional, célebre por una encina o en- 
cinar que, junto a un pozo de agua viva, constituía una 
parada obligada para las caravanas que de las regiones 
septentrionales se dirigían a Hebrón. 

Su importancia, desde el punto de vista bíblico, es 
debida a que Abraham acampó allí un largo espacio 
de tiempo; después de haber levantado un altar a Yah- 
weh!, le fue comunicada la noticia de la victoria de 
Kedórláatóomer sobre los reyes de la Pentápolis y de la 
cautividad de su sobrino Lot?. Este lugar fue además 
teatro de tres grandes manifestaciones de Yahweh a su 
servidor: nacimiento de un hijo que sería su heredero 
y pacto de una alianza contraída con Él?; prescripción 
de la circuncisión como signo y recuerdo de la alianza 
contraída*; finalmente, la aparición de tres personajes 
misteriosos que le anunciaron el nacimiento de su hijo 
Isaac y la ruina de Sodoma?. 

Con respecto a la situación, Mamré” y su encina pue- 
den ser considerados como ejemplo clásico de tantos 
lugares que en la palestinología han ido cambiando de 
lugar, según las circunstancias, dentro de un espacio 
de tiempo determinado: 


1. MaAmRrE? = GEBEL EL-RumelDI. Esta localización 
podría parecer la más obvia teniendo en cuenta la frase 
del texto sagrado: «Makpeláh frene a Mamreé”, que es 
Hebrón»?*, y suponiendo la ciudad antigua emplazada en 
el sitio de la moderna. Esta identificación, sin embargo, 
es la más reciente y no remonta más allá del siglo Xvi, 
cuando la memoria de otras más respetables se habían 
perdido, y no cuenta con otro fundamento que el de una 
servil acomodación del texto sagrado. 


2. MAMRE? = HIRBET SIBTA. Anteriormente a la tra- 
dición precedente, otra se había ya originado con la 
conquista de la Palestina por los cruzados, de la cual 
se hicieron eco los peregrinos escritores de los siglos XI 
y xm. La famosa encina de Mamre” había desapa- 
recido hacía ocho siglos; no obstante, los cruzados la 
buscaron, como parecía natutal, frente a Hebrón, pero 
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Listra. En esta ciudad de Licaonia, Pablo y Bernabé fundaron una comunidad cristiana. De la población apenas restan 
las ruinas. La ilustración muestra el llano y la colina que ocupó la ciudad en época neotestamentaria. (Foto P. Termes) 
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Mamré?. A unos 3km al norte de Hebrón se halla Rámet el-Halil («alturas del amigo [de Yahweh])»), donde Abraham 
recibió la visita de los tres ángeles. En el lugar se encuentran las ruinas de una iglesia del período bizantino. (Foto S. Bartina) 
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cerca de un kilómetro y medio al oeste-noroeste de la 
ciudad, en Hirbet Sibtá. Allí, en un valle que podía 
fácilmente presentarse como el convallis Mambre de la 
Vulgata, y entre los corpulentos árboles de un encinar 
que allí había, les fue fácil escoger uno que sería el de 
Mamreé”. Existente aún hoy día: mide 8 m de circunfe- 
rencia en la raíz de su tronco; sin embargo, a pesar de 
los cuidados que le prodiga una comunidad rusa, va pere- 
ciendo senstblemente. 


3. MAMRE” = HIRBET NIMRAH. Más que como una 
tradición, cabe citar sólo de paso, una opinión que 
identifica Mamré” con este hirbet, opinión que se apoya 
exclusivamente en la toponimia. Claro que siempre cabe 
un posible traslado onomástico como ocurrió en Lakis, 
Gérar, etc. Con todo, consideramos la hipótesis como 
verosímil, siempre que se distinga entre Mamre” y la 
encina que llevaba su nombre, la cual, como veremos a 
continuación, había de buscarse a 2 km más hacia el 
norte de Hirbet Nimrah. 

Unos 3 km antes de llegar a Hebrón, a pocos minutos 
a la izquierda de la carretera actual, en medio de viñe- 
dos que lo circundan, se levanta un recinto que toma 
el nombre de Rámat el-Halil, de aspecto ciclópeo y, al 
parecer, muy arcaico. La imaginación queda sorpren- 
dida ante aquellos bloques de piedra de 3, 4 y hasta 
5 m. Fue obra del emperador Adriano que lo construyó 
sobre los restos de un témenos herodiano, acomodán- 
dose a la costumbre antigua de proteger con un muro 
todo árbol venerado por el pueblo como sagrado. Efec- 
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Hirbet Sibtá, lugar situado en las proximidades de Hebrón. 
Puede apreciarse la supuesta encina de Abraham en Mamre”. 
(Foto Monasterio de Montserrat) 


= Hirbet Nimrah. Rámat el-Halil antes de que se llevaran a cabo las excavaciones de E. Mader. 


(Foto Monasterio de Montserrat) 
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Maná cristalizado en una rama de tamarisco. 
(Foto Monasterio de Montserrat) 


tivamente, Flavio Josefo habla ya de él como de un 
árbol que se creía que databa de la creación del mundo. 

Excavaciones emprendidas durante los inviernos 
1926-1927 y 1927-1928 por el arqueólogo E. Mader, 
secundado por el M. Gisler, han revelado construcciones 
de cinco períodos diversos: herodiano, adriano, constan- 
tiniano, bizantino y árabe. Cerca del pozo sagrado, parte 
del recinto occidental fue convertido en cisterna. Fue 
descubierta una porción de la iglesia que el empera- 
dor Constantino construyera. Debajo del pavimento 
considerado unánimemente como el primitivo, ha apa- 
recido otro, probablemente anterior a la época herodia- 
na. Además, sondeos practicados en el exterior del muro 
occidental han puesto en evidencia una primitiva en- 
trada al sur de la actual, entrada que pertenecía a otro 
recinto anterior al de Adriano, y la cerámica allí halla- 
da ha podido datarse en el tiempo de la Cautividad de 


Secreción de maná en una rama de tamarisco. 
(Foto Monasterio de Montserrat) 





Babilonia y del siglo vu A.c. Así la arqueología ha con- 
firmado la veracidad de la tradición escrita, que desde el 
siglo 1 de la era cristiana localizaba la encina de Mamreé> 
en Rámat el-Halil, y la ha hecho retroceder muchos 
siglos como un lugar tenido en veneración por el pueblo 
de Israel. 


Gn 13,18. *Gn 14,13. *Gn cap: 15. *Gn cap. 17. *Gn cap. 
18. “Gn 23,19. 
Bibl.: Guérin, Judée, VI, págs. 267-284. E. MADER, Mambre. 


Die Ergebnisse der Ausgrabungen in heiligen Bezirk Ramet el-Khalil, 
2 vols., Friburgo de B. 1926-1928. B. Ubacn, fllustració, 1, en La 
Bíblia de Montserrat, Montserrat 1929, págs. 102-113. E. MADER. 
La basilica costantiniana di Mambre Hebron, seconde la tradizione 
e gli ultimi scavi delle Goerres-Gesellschaft, en RACr, 6 (1929), págs. 
249-312. A. DUPONT-SOMMER, Les fouilles du Ramet el-Khalil prés 
de Hébron, en Syr, 2 (1930), págs. 16-32. Abe, ll, págs. 375-376. 
L. HENNEQUIN, Ramet el-Khalil, en DBS, TI, cols. 344-350, con 
bibliografía. B. BAGATTI- E. Josi, Mambre, en ECatt, VII, cols. 
1935-1936. R. DE VAUX, Mambré, en DBS, Y, cols. 753-758. 


B. UBACH 


MANÁ (heb. mán; aram. mannd”; yávva; Vg. manna). 
Era un elemento que apareció por vez primera en el 
desierto de Sin el 15 del segundo mes después de la 
salida de los hijos de Israel de Egipto, y que durante 
unos cuarenta años consecutivos constituyó el alimento 
principal del pueblo en su peregrinación por el de- 
sierto. 

El texto sagrado nos lo describe como el pan envia- 
do por Yahweh para alimento del pueblo?. Era parecido 
a la semilla del cilantro blanco y poseía un sabor como 
de torta de harina de trigo amasada con miel?. Tenía 
el color como de bedelio. «Salía el pueblo para recogerlo; 
luego lo molían en molinos y lo machacaban en mor- 
teros, lo cocían en ollas y hacian de él tortas que tenian 
un sabor como de pasta amasada con aceite»?, Caía 
todas las noches, excepto el sábado, alrededor del cam- 
pamento. Al amanecer, cada individuo recogía lo que 
era necesario para el alimento de la jornada, doblando 
el viernes la ración en vista de la fiesta del día siguiente, 
y cuando el sol dejaba sentir sus ardores, el resto se 
liquidaba. Si alguien pretendía reservarse una cierta 
cantidad para el día siguiente, ésta se llenaba de gusa- 
nos y se pudría*. 


1Éx 16,16. *Éx 16,31. 2Nm 11,7.8. *Éx 16,9-36. 


1. EL MANÁ DE LA PENÍNSULA DEL SINAÍ. Los árabes 
del Sinaí dan aún hoy el nombre de mann el-samá” 
(«maná del cielo») al producto resinoso que durante los 
fuertes calores de junio y julio suele destilar la planta 
Tammarix mannifera, llamada en árabe tarfa”. Desde 
mediados del siglo xIx varios han sido los exegetas y 
botánicos que han discutido sobre el origen y naturaleza 
de semejante resina. Quienes la consideraban como una 
exudación de dicha planta semejante a la conocida goma 
de nuestros perales, cerezos, etc., quienes con Ehrenberg 
la atribuían a la picadura de un insecto. La controversia 
puede hoy darse por terminada después de las detenidas 
observaciones llevadas a cabo por el entomólogo Bo- 
denheimer, profesor de la Universidad Hebrea de Jeru- 
salén, en el curso de una expedición organizada en el 
verano de 1927 por un grupo de profesores de la misma 
universidad, con el fin de estudiar el fenómeno atenta- 
mente. He aquí en resumen el resultado de algunas de 
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Tamarisco (Tammarix mannifera) del 
Sinaí, arbusto que destila un pro- 
ducto de naturaleza muy parecida 
a la del maná bíblico del Éxodo. 
(Foto Monasterio de Montserrat) 


sus investigaciones. Ha quedado 
sólidamente establecido que el maná 
del Sinaí no es debido a una se- 
creción natural del Tammarix man: 
nifera, sino a la acción de un insecto 
(Trabutina mannipora) como había 
sostenido Ehrenberg. Bodenheimer, 
que lo ha estudiado de una manera 
científica, dedujo que el fenómeno 
del maná es el resultado de una 
secreción, elaborada principalmente 
por cochinillas hembras. Estacio- 
nadas éstas, con frecuencia en gran 
número, en el tamarisco, chupan 
su savia que después es expedida 
hasta el orificio que remata el con- 
ducto digestivo del insecto. Adhe- 
rida en él en forma de un jarabe 
blanco-amarillento va creciendo 
paulatinamente hasta alcanzar las 
dimensiones de un guisante. En 
las ramas donde se hallan reunidas 
un cierto número de cochinillas, el 
líquido se acumula y no tarda en 
caer al suelo en forma de gotas. 
Durante el fresco de la noche, la 
excreción que no ha sido aún 
cristalizada conserva una cierta 
consistencia. Por la mañana, una 
cantidad de maná desprendido de 
las ramas se halla esparcido debajo 
los tamariscos, hasta que a eso 
de las nueve llegan las hormigas y 
hacen completa limpieza del lugar, 
si antes los beduinos no han sido 
diligentes en recogerlo. Ligeramen- 
te aromático, el maná del Sinai 
posee un sabor dulce como la miel. 
Los beduinos lo aprecian como 
un alimento suculento. Se sirven 
de él como de azúcar para endulzar 
las bebidas o de alimento que acom- 
paña el pan, o también para la 
confección de tortas y de una varla- 
da cantidad de pasteles (—- Flora, 


$ 10f). 


2. NATURALEZA DEL MANÁ BÍ- 
BLICO. Comparando ahora lo que 
acabamos de exponer sobre el maná del Sinaí, con lo 
que respecto de él nos informa el sagrado texto en Éx 
cap. 16 y en Nm 11,7-8, no cabe duda que existe una 
gran afinidad entre uno y otro. Ambos aparecen por 
la mañana; ambos en estado de solidificación presen- 
tan una misma forma y color; ambos saben a miel; 
ambos pueden ser molidos y empleados para la con- 
fección de pasteles. ¿Cabe deducir de ahí una iden- 
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tidad de naturaleza entre uno y otro maná? Flavio 
Josefo así lo cree y muchos exegetas posteriores lo han 
sostenido. Nosotros estamos enteramente convencidos 
de ello. De esta paridad de naturaleza, empero, no se 
sigue que pueda ser puesto en duda el carácter sobre- 
natural del maná bíblico. 


3. CARÁCTER SOBRENATURAL DEL MANÁ DE LA BIBLIA. 
Admitiendo si se quiere la identidad de naturaleza 


1230 


MANÁ 


del maná del Sinai con el de la Biblia, no cabe duda 
que el fenómeno, tal como nos lo describe el autor 
sagrado, presenta todos los caracteres de un hecho so- 
brenatural: a) el maná del Sinaí sólo aparece allí du- 
rante los dos meses más calurosos del año; el de la Biblia 
caía del cielo todos los días del año, a excepción del 
sábado; b) el maná del Sinaí no se halla sino en los 
tamariscos; pero no en todos ni en todas las regiones 
de la península; Israel se alimentó con el maná en todo 
lugar del Sinaí, como en Cades, en los desiertos de Sin 
y de Pa”rán y en las mesetas de Moab, donde probable- 
mente no había un solo tamarisco; c) el maná del 
Sinaí no ha cesado de aparecer allí desde hace siglos a 
su tiempo preciso; el maná bíblico empezó a caer poco 
tiempo después que Israel salió de Egipto, cuando Yah- 
weh quiso, y cesó al cabo de cuarenta años por vo- 
luntad asimismo de Yahweh. Por mucho que uno se 
esfuerce en querer sutilizar es imposible negar al maná 
de la Biblia su carácter sobrenatural. 

Bibl.: F. JoseFO, Ant. Jud., 3,1,6. F. VIGOUROUX, en DB, IV» 
cols. 656-663. TH. BODENHEIMER, Ergebnisse des Sinai-Expedition 
1927 des hebráischen Universitát, Jerusalén-Leipzig 1929. Bíblia de 


Montsrrat, IHustració, 11, Barcelona 1934, págs. 92-100. M. NoTH, 
Uberlieferungsgeschichte des Pentateuch, Stuttgart 1948, pág.13 y sigs. 


B. UBACH 


MANÁHAT (et.?; Mavaxá9; Vg. Manahat). Se- 
gundo de los cinco hijos de Sóbál y descendiente de 
Sésir el Hurrita! (Maxavás; Vg. Manahat)?, Al pare- 
cer se trata del epónimo de una tribu o de un territorio 
situado al occidente de Petra. 


1Gn 36,23. ?1Cr 1,40. 
Bibl.: A. CLAMER, La Genése, en La Sainte Bible, 1, París 1953, 
pág. 414. 
G. SARRÓ 
MANÁHAT — (et.?; Mavoxw,  Maváx, Mavaxd9; 


Vg. Manahath). Nombre de dos ciudades: 


1. Localidad de la tribu de Judá, que en unión de 
otras diez sólo se mencionan en el texto griego?, y cuyos 
habitantes posiblemente se nombran en otro lugar?. 


2. Población a donde fueron deportados los benja- 
minitas?. 

Abel y Ubach suponen dos poblaciones distintas, 
mientras que para Simons no se trataría más que de una. 
Abel y Ubach aceptaron la identificación, propuesta por 
Clermont-Ganneau para la primera, con el-Malihah, 
a unos 5 km al suroeste de Jerusalén. La segunda sería 
el-Mensiyah, situada al sur del Waádi el-Menah. Para 
Simons, ambas habrían de localizarse en el-Málihah. 


“Jos 13,99) 10Gr 2,52) "ICF 2,4 “1Cr 8/6: 


Bibl.: CL.- GANNEAU, I, pág. 454 y sigs. ABEL, II, págs. 28, 
377. B. UbBAcH, Josué, en La Bíblia de Montserrat, IV, Montserrat 
1953, pág. 135; íd., Paralipómens, ibid., VII, Montserrat 1958, págs. 
31-57. SimoNs, $5 319 (E/11), 322 (12), 328. 

R. SÁNCHEZ 


MANAHÉN (Mavamv). Cristiano de la iglesia de 
Antioquía, nombrado entre los profetas y doctores a 
quienes el Espíritu Santo ordenó que confirieran a Sau- 
lo y Bernabé una misión apostólica*. Debía de tener unos 
cincuenta años cuando sucedió esto, en el año 44. 
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En el texto se dice que era cuvtpopos de Herodes Anti- 
pas, es decir, tomado literalmente, «hermano de leche», 
y por extensión, «coeducado», condiscipulo. Pudieron 
ser compañeros de estudios en Roma; pero no se sabe 
con certeza cuál de estas dos acepciones debe recogerse 
en este caso, porque es el único lugar del NT en que 
aparece el vocablo. Se cree que era amigo de Lucas, y 
que éste había oído de boca de Manahén los detalles 
acerca de la muerte de Juan el Bautista. 


Act 13,1. 
D. VIDAL 


MANAHTI (heb. ha-mánahti). Elemento que entra 
en la composición del nombre —> Hási ha-Maánahti. 


MANASÉS (Mavacoí, Mavacoñs; Vg. Manasse, 
Manasses). Nombre propio de siete personajes vetero- 
testamentarios: 


1. De ”Asénat, hija de Poti Péra", sacerdote de "On, 
tuvo José dos hijos, de los cuales el primogénito recibió 
el nombre de Manasés (heb. ménasseh) y el segundo 
Efraím. José le impuso el nombre de meénasseh, porque 
«Dios me ha lecho olvidar toda mi pena y toda la casa 
de mi padre»!, El nombre de Manasés es un participio 
piel del verbo nása”, que significa «olvidar». Jacob, 
próximo a morir, adopta como a hijos suyos a los hijos 
de José que, en adelante, serán tan hijos suyos como 
Rubén y Simeón? y gozarán de los mismos derechos. 
Para indicar esta adopción?, Jacob había hecho sentar 
sobre sus rodillas a Manasés y a Efraím, de donde 
sacólos José para disponerlos a recibir la bendición de 
Jacob, «y los puso a Efraím a su derecha y a la izquierda 
de Israel (Jacob), y a Manasés a su izquierda y a la de- 
recha de Israel»*. Pero Jacob, intencionadamente, cruzó 
las manos, y puso sobre Efraím la mano derecha y 
sobre Manasés la izquierda, con lo cual colocaba a 
Efraím antes que a Manasés?, Este hecho significativo, 
y las palabras de bendición para ambos, recuerdan 
probablemente el desarrollo histórico posterior, en el 
que la tribu de Efraím, instalada en el corazón del 
país, fue la más poderosa y preponderante tribu de 
Israel, El origen de este hecho se explicaba por la ben- 
dición que Efraím recibió de Jacob (para la bibliografía 
de este patriarca —> Manasés, Tribu de). 


1Gn 41,51. *Gn 48.5. *Gn 30,3. *Gn 48,12.13. 
13.14, 


¿Gn 48, 
L, ARNALDICH 


2. En Jue 18,30 el texto hebreo habla de Jonatán, 
hijo de Géréson, hijo de Manasés. Pero, con el texto de 
los LXX (B) y Vg. hay que leer Moisés en lugar de Ma- 
nasés. La sustitución fue introducida intencionadamente 
por los rabinos. Éstos creían que el nombre del impío 
rey de Judá (cf. $ 3), y no el del venerado caudillo del 
pueblo de Israel, cuadraba mejor con los ascendientes 
de Jonatán, los cuales ejercieron un culto idolátrico 
entre los danitas en Láyis. 


3. Decimotercero rey de Judá, hijo de Ezequías y de 
Hefsi-bah*. Sucedió a su padre a la edad de doce años 
y reinó unos cuarenta y cinco en Jerusalén (687-642 A.C.), 
según la cronología hoy admitida, y que resultan unos 
diez años menos de los que actualmente dice el texto. 
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Con Manasés se opera un cambio radical en la vida 
religiosa de la nación: al rey más piadoso, después de 
David, sucede el más impío de todos los que estuvieron 
al frente del pueblo de Yahweh; del yahwismo triunfante 
se pasa al más abyecto paganismo. Se ha señalado como 
una de las causas de una reacción tan anormal, la falta 
de solidez religiosa entre la masa del pueblo que sólo 
en apariencia era adicto a Yahweh: su religión se reducía 
a un simple formulismo. Sacrificios innumerables, in- 
clenso, ritos y ceremonias, una liturgia fastuosa en el 
Templo, pero más allá de los umbrales del sagrado 
atrio, en la vida práctica ocurrían injusticias, inmorali- 
dad, derramamiento de sangre, según la descripción 
que nos da el profeta Isaías?. Durante el reinado de 
Manasés no sólo son reconstruidos los «lugares altos» 
que su padre Ezequías había destruido, sino también 
los altares de Bá“al, todo el «ejército del cielo», restos 
o influjos de la religión astral acádica con la diosa IStar; 
y altares de divinidades son colocados en los mismos 
atrios exterior e interior del Templo?. Es introducido 
el panteón de los asirios: se da culto a Sama, el dios 
del Sol*% a la Luna*?, a la mencionada reina del 
cielo, IStar*. En el mismo Templo es puesto el ídolo 
de ?Aséráh. Reflorece la nefelomancia, la magia y la ni- 
gromancia”. 

En una ocasión el rey inmola a su propio hijo, pa- 
sándolo por el fuego en honor del dios Molok*. El 
culto asirio fue imitado con exactitud hasta llegar a 
la prostitución religiosa de hombres y mujeres?. Indu- 
dabiemente, este lamentable estado de cosas no dejaría 
de hallar oposición entre los fieles a Yahweh, como se 
desprende de un texto que, falto incluso de detalles, dice 
mucho: «Manasés derramó muchisima sangre inocente, 
hasta el extremo de henchir a Jerusalén de punta a 
cabo»*. Una de las principales víctimas de su furor 
antirreligioso pudo ser el profeta Isaías, de creer una 
tradición consignada en el Talmud4, en el Targúm y 
en el apócrifo de la Ascensión de Isaías B, y admitida por 
algunos santos Padres y escritores eclesiásticos. 

La decadencia religiosa no se produjo por un solo 
motivo. Quizás el factor decisivo de ella hay que bus- 
carlo en la posición política de la nación. Manasés, 
durante casi todo su reinado sobre Judá, que coincidió 
con los de los reyes asirios Senaquerib, Asarhaddón 
y Asurbanipal, se comportó como vasallo fiel a ellos. 
Tal comportamientc debió de influir necesariamente en su 
conducta, en su mando y en las consecuencias de sus 
relaciones con el pueblo. El rey fue constante en pagar 
el tributo — cosa que quizás ya había hecho Ezequías — 
a los tres mencionados monarcas. Los hechos políti- 
cos de la nación vecina influyeron sobre el pequeño reino 
de Judá. Después del año 663 a.c. Samasíumukin 
inició una conjuración contra su hermano Asurbanipal, 
rey de Asiria, con el cual había partido Asarhaddón, 
su padre, el reino, y llegó a formar una liga que se 
extendía desde Elam hasta Etiopía, pasando por todos 
los pequeños estados y países de la costa mediterránea, 
entre ellos Palestina. Hacia el 653 desencadenó una 
ofensiva contra Asiria. Vencido Samaddumukin por su 
hermano Asurbanipal el año 648, esta victoria no ter- 
minó con el suicidio del vencido y el arrasamiento 
de Babilonia, sino que un gran número de príncipes de 
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los estados rebeldes del Asia occidental, entre ellos 
seguramente Manasés, fueron llevados a la Cautividad, 
no a Nínive, capital de Asiria, sino a Babilonia, a fin 
de que pudieran contemplar con sus propios ojos el 
estado de ruina a que había sido reducida la gran ciudad. 
Pasado no sabemos cuanto tiempo, Manasés fue puesto 
en libertad, quizás de acuerdo con el plan de Asurba- 
nipal de tener en Judá un estado en quien confiar 
frente a los peligros que pudieran venir de parte de 
Egipto. Esta sujeción a Asiria está confirmada por tex- 
tos extrabíblicos. En un cilindro de Asarhaddón (680- 
669) entre otros veintidós reyezuelos de la tierra de 
Hatti, de Fenicia y de Palestina, tributarios suyos, se 
nombra también al rey de Judá. Asurbanipal (668-633) 
le menciona también entre otros reyes vasallos suyos, 
que le suministraron tropas de refuerzo con motivo de 
la campaña contra Egipto (667). Con todo, ni los textos 
asirios, ni la relación del segundo libro de los Reyes, 
hablan concretamente de la Cautividad en tierras asirias 
solamente se halla consignada en el segundo libro de 
las Crónicas. Lo que el autor de esta narración nos ha 
conservado recuerda lo que el profeta Ezequiel** dice 
de Joaquín, otro rey impíio??. 

En la narración del mencionada libro de las Cróni- 
casi, la figura del rey Manasés aparece en su conjunto 
mucho menos abominable que la narración paralela de 
2 Reyes**, El Cronista da una noticia inesperada al decir 
que «Yahweh trajo sobre ellos [Manasés y el pueblo 
de Judá] a los jefes del ejército del rey de Asiria, quie- 
nes prendieron a Manasés con garfios, lo ataron con 
grilletes y lo condujeron a Babilonia»*!. Es cierto que 
fue el más impío de los reyes de Judá y que sus 
pecados** fueron la causa principal de la ruina defini- 
tiva de Jerusalén; en cambio, la deportación a Babilo- 
nia, el provecho que de este terrible castigo supo sacar, 
al convertirse sinceramente a Yahweh, los medios de 
que echó mano, una vez restablecido en Jerusalén, a 
fin de reparar los escándalos de su pasada prevaricación 
y las reformas materiales introducidas en la capital teo- 
crática, son hechos que pesan favorablemente en la 
vida del rey, para dar un juicio definitivo y exacto de 
su persona. El texto de Crónicas es explícito en lo que 
toca no solamente a su deportación (que ha sido puesta 
en duda), sino también a la penitencia y reparación de 
los escándalos pretéritos: «Cuando Manasés se vio en 
angustia trató de congraciarse con su Dios y se humilió 
profundamente ante el Dios de su padres. Oró, pues, 
a Él y Yahweh se dejó enternecer por él y oyó su plegaria, 
volviéndole a Jerusalén, a su reino. Y Manasés recono- 
ció que Yahweh es Dios»*”, «Retiró de la casa de 
Yahweh a los dioses extranjeros, y el simulacro y todos 
los altares que había edificado en la montaña de la Casa 
de Yahweh y en Jerusalén, y los arrojó fuera de la ciudad. 
Y restauró el altar de Yahweh y ofreció sobre él sacri- 
ficios pacíficos y de acción de gracias: y ordenó a Judá 
que sirviera a Yahweh, Dios de Israel»**, Este cambio 
ocurrió demasiado tarde y fue poco eficaz para reparar 
los efectos de la impiedad y la depravación de costum- 
bres que había imperado en el reino de Judá por es- 
pacio de casi medio siglo. 

A su muerte, Manasés, no recibió honores reales. 
Fue sepultado en el jardín de su casa*?, en el lugar 
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que ya había servido para sepulcro de Ozías, el rey 
leproso?”. Le sucedió su hijo Amón. 


AYebámoth, 49 b; Sanhedrin, 103 b. 


12 Re 21,1-18; 2 Cr 33,1-20. ?*ls 1,10 y sigs. 
1Ez 8,16 y sigs. $Jer 8,2. “Jer 7,18; 44,17. 
21,2-6; 2 Cr 33,2-7. *2Re 23,7. 12 Re 21,16. *1FEz 19,99. 1?2Re 
24,15. 112 Cr 33,1-20. 1*2Re 21,1-18, *%2 Cr 33,11. *'2 Re 23, 
26;24,3-4, 12 Cr 33,12-13. 1*2Cr33,15-16. *2Re21,20. *%2 Cr 
26,23, 

4. Uno de los hijos de Páhat Mo0”ab, que fue obligado 


a repudiar a su esposa extranjera, en tiempo de Esdras. 
Esdá 10,30. 


5. Uno de los descendientes de Hásum, quien por 
mandato de Esdras fue obligado a repudiar a su esposa 
extranjera. 


Esd-10;33. 


6. Esposo de Judit. Era de la misma tribu que su 
esposa, es decir, de la de Simeón. Tales matrimonios, en- 
tre individuos de la misma tribu, eran considerados muy 
loables*. Murió antes que Judit y dejó a ésta oro, plata, 
siervos y siervas, ganado y posesiones. Falleció en Betu- 
lia a causa de una insolación?. 


Gf. Tob. 1,9; 4,14;:6,12 “Jat 8,23.1. 


7. En el texto griego (B,A) de Tobít 14,10, ?Ahigár 
es llamado Manasés, personaje que se menciona por sus 
actos de conmiseración y beneficencia. El fragmento ha 
sido totalmente suprimido en la Vg. 

Bibl.: Nor, 876, pág. 222. A. PoHL, Historia populi Israel, 
Roma 1933, págs. 147-148. L. GrY, Le roi Manassé d'apres les 
légendes midrashiques, en Mélanges E. Podechard, Lyon 1945, págs. 
147.157. J, Simons, The Wall of Manasseh and the «Misneh» of 


Jerusalem, en OTS, 7 (1950), págs. 179-200. H. ScHMÓKEL, CGe- 
schichte des alten Vorderasien, Leiden 1957. 


BAscensión de Isaías, 63, 


“2 RE 23,117 2153 
"¿Re 21:67. *2K8 


R. DÍAZ CARBONELL 


MANASÉS, Oración de. En la mayoría de los mss. 
griegos se halla como apéndice de Salmos un poema 
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titulado THpoveuxn Mavácon; en la Vg., después des 
Apocalipsis, recibe el título de Oratio Manassae, regis 
Judae, cum captus teneretur in Babylone. Por su forma es 
un salmo penitencial relacionado con 2 Cr 33,11-13, don- 
de s> menciona como fuente de la historia de Manasés. Se 
compuso en griego, tal vez después de los comienzos 
de la era cristiana. El informe más antiguo de su exis- 
tencia se halla en la Didaskalia siríaca (siglo 1 D.cC.). 
La traducción que se encuentra en la Vg. parece ser 
obra posterior a san Jerónimo. Este poema se conserva 
en griego, latín, árabe, armenio, copto, etíope y siríaco. 

Bibl.: Textos y traducciones: E. KAUTZSCH, Die Apokryphen 
und Pseudepigraphen des Alten Testament, 1, Tubinga 1900-1921, 
págs. 165-171. R.H. CHARLES, The Apocrypha and Pseudoepigrapha 
of the Old Testament in English, 1, Oxford 1913, págs. 612-624. 


P, RIESSLER, Altjiidisches Schrifttum ausserhalb der Bibel, Ausburgo 
1928, págs. 348-349, 1291, 


J, A, G.-LARRAYA 


MANASÉS, Tribu de. Manasés es al mismo tiempo el 
epónimo de la tribu que lleva su nombre. De Manasés ha- 
bía dicho Jacob: «También él será un pueblo, también él 
será prande»?, En Dt 33,17 habla Moisés de las miríadas 
de Efraím y de los millares de Manasés. En el censo 
de Nm 1,35 figura la tribu de Manasés con 32 000 hon1- 
bres aptos para la guerra, cuya cifra, en Nm 26,28-34, 
se eleva a 52700. Las dos tribus hermanas son «los 
hijos de José»?, «la tribu de José»? y «la casa de José»!. 
Los dos no aparecen en la lista de los hijos de Jacob, 
pero sí en los elencos de las tribus de Israel. Unas veces 
se cita a Manasés antes que a Efraími*, otras veces, 
después?. 

lGn 48,19. *Jos 16,1-14. 


1,23-25. *Nm 26,28-34; 34,23, 
13,11. 


Jos 17,14. “Jos 17,17; 18,5; Jue 
Nm 10,34-35; 2,20; 7,54; 10,23; 


Unos textos* consideran a ambas tribus como ele- 
mentos constitutivos de la casa de José, otros?, como 
tribus separadas. Sabemos que la tribu de Manasés 
ocupó un territorio propio en 
Cisjordania? y otro en la parte 
septentrional de Transjordania!, 
Según Noth en los capítulos 16-17 
de Josué existen dos tradiciones, 
La primera y verdadera se halla 
en 16,1-4; 17,1-13; 16,5-10, en 
donde se asigna a la tribu de 
Manasés (al primogénito de Ma- 
nasés, Mikir)?, conforme al dere- 
cho de primogenitura, todo el 
Cisjordania, 
reservándose dentro del mismo 
una porción para Efraím*. Para 
Simons, todo el territorio fue 
entregado a la casa de José, con 
a limites precisos para cada una 

Sí de las dos tribus hermanas, mien- 
tras que para Fernández, en los 
mencionados capítulos se divisa 
la presencia de relatos distintos 


Mapa de los límites y principales 
ciudades de la tribu de Manasés 
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Región al nordeste de Umm Keis, población que perteneció a la tribu de Manasés. Panorámica desde el teatro 
nordoriental del pueblo. (Foto P. Termes) 


o pertenecientes a tiempos históricos diversos. En los 
textos deuteronomistas se supone que la tribu de 
Manasés emigró de este a oeste, desde Transjordania 
a Cisjordania. En cambio, en los pasajes predeutero- 
nomistas se supone que en un principio, toda la tribu 
de Manasés se estableció en Cisjordania, desde donde 
pasó a Transjordania. Según esta visión de los acon- 
tecimientos, las dos tribus hermanas se establecie- 
ron en el centro de Palestina, sin distinción acentuada 
de límites. Pronto la expansión de ambas hizo que 
se establecieran fronteras entre las dos tribus. La de 
Manasés, situada al norte de Efraím, trató de ex- 
pansionarse hacia el oeste, dudándose que sus límites 
llegaran al mar Mediterráneo. Su expansión por el 
norte tropezaba con las tribus de Aser, Zabulón e 
Isacar. Pero, principalmente, le cerraba el paso una 
línea fortificada de ciudades cananeas, tales como Bei- 
sán (Tell el-Hosn), Yiblétáam (Hirbet Belamah), Tatának 
(Tell Titnnik), Megiddo (Tell Mutesellim) y Dor”. En 
la guerra de Báráaq contra Sisérá? intervino Manasés, 
que se cita por el nombre de su primogénito Makir?. 
En vistas de la estrechez de su territorio, el clan de 
Makir emigró hacia Transjordanja en un período ante- 
rior a la monarquía, seguido más tarde por otros. Así 
se dio origen a la tradición de Mákir, padre de Galaad. 
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Los límites de este territorio se describen algo desorde- 
nadamente en Jos 13,29-33, y se extienden al norte 
de Yabbóq, comprendiendo toda Basán, todo el reino de 
“Dg y los burgos de Ya'ir. Todo este territorio de Trans- 
jordania septentrional fue conquistada por Maákir, con 
la colaboración de otros clanes manasitas, como YPir 
y Nóbah?. Otros descendientes de Manasés se citan en 
Jos 17,1-7. 

1Jos 16,1-3.14-17. *Jos 16,56-10; 17,1-13. *Jos 17,7-13.14-18; 
Jue 1,27; 1 Cr 7,14-19. *Nm 32,33-42; Dt 3,13-15; Jos 1,22; 4,12; 


12,6; 13,7.29-33; 17,1-2, cap. 22; 1Cr 7,14-19. "Jos 17,1. “Jos 
16,9; 17,9. Jue 1,27. *Jue 5,14. "Nm 32,39-42; Dt 3,13-15. 


Hombres de la tribu de Manasés vivían en Jerusalén?. 
Guerreros de la tribu salieron al encuentro de David 
cuando venía éste con los filisteos a la batalla contra 
Saúl?. Manasitas de Transjordania se presentaron a 
David en Hebrón para elegirle rey”. Algunos de la tribu 
manasita de Cisjordania se unieron a Asa en la restau- 
ración del yahwismo* y participaron en tiempos de Eze- 
quías en la celebración de la pascua de Jerusalén?. En 
la porción cisjordánica de la tribu, sus habitantes se 
dieron al culto de los massebot y *dseráh y estuvieron en 
conexión con los arameos*. La Transjordania vióse 
envuelta en las diversas invasiones por parte del reino 
de Damasco”. Por sus pecados, «el Dios de Israel 
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MANASÉS 





¿E 

ae oa ; h de pá, 

Rama de una mandrágora con su fruto de muy agradable 
perfume. (Foto Monasterio de Montserrat) 


incitó contra ellos el espíritu de Púl, rey de Asiria, 
y Tiglatpileser llevó cautivos a rubenitas, gaditas y 
a la media tribu de Manasés y los condujo a Kálah, a 
Habor, a Hara” y al río Gozán, donde habitan hasta 
hoy»?. 


11 €r9,13. *1 Cr 12,20-24. *1Cr 1237 “2Cr 159, *2 Cr 305 
1,10-11,18. “Cr 7,14. “Am 13, *1 Cr 3,26: 
Bibl.: K. ELLIGER, Die Grermze zwischen Ephraim und Manasseh, 


en ZDPV, 52 (1930), págs. 265-309. A. BERGMAN, The Israelite 
Occupation of Eastern Palestine, en JAOS, 54 (1934), pág. 169. M, 
NoTH, Die Grenze Manasseh und Ephraim, en ZDPV, 58 (1935), 
págs. 201-215. A. BERGMAN, The JIsraelite Tribe of half-Manasseh, 
en JPOS, 16 (1936), págs. 224-254, A. FERNÁNDEZ, Problemas de 
Topografía Palestinense, Barcelona 1936, págs. 45-62. R. DE VAUX, 
Notes d histoire et de topographie transjordaniennes, en RB, 50 (1941), 
págs. 16-47. M. NoTH, Das Land Gilead als Siedlungsgebiet ¡srae- 
litischer Sippen, en PJ, 37 (1941), págs. 50-101. J. Simons, Two 
Connected Problems Relating to the Israelite Settlement in Transjor- 
dan, en PEO, 79 (1947), págs. 27-39, 87-101; íd., The Structure and 
Interpretation of Josh XVI-XVII, en Orientalia Neerlandicu, Leiden 
1949, págs. 190-215. D. BALDI, La Terra Promessa nel Programma 
di Giosue (13,2-5), en LA, 1 (1951), págs. 87-106. A. AUGUSTINO- 
vIC - B. BAGATTI, Escursione nei dintorni di Aglun, en LA, 2 (1952), 
págs. 227-314. K. ELLIGER, Manasseh, en The Interpreter's Dictio- 
nary of the Bible, Nueva York 1962, págs. 252-254. 


L, ARNALDICH 


MANDRÁGORA (heb. dúdátim, «caricias»; puav- 
Spxayópas: Vg. mandragora). Fruto de la Mandragora 
officinarum, L., especie de solanácea con hojas seme- 
jantes a la acelga y flores rojizas. Cada planta puede 
producir diez o más frutos, semejantes a ciruelas, que 
cuando llegan a la sazón exhalan un aroma suavisimo?. 

Antiguamente esta planta era considerada un afro- 
disiíaco y las mujeres bebían el zumo de su fruto como 
un remedio contra la esterilidad; por esta razón, Raquel, 
la esposa estéril de Jacob pide a su hermana Lía que le 
dé las mandrágoras halladas en el campo por Rubén?. 
El texto sagrado no indica su efecto de una manera clara: 
antes bien, atribuye a Dios la virtud de la fecundidad?. 
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Entre los árabes hay quienes comen el fruto sin atribuirle 
ninguna cualidad terapéutica; otros, empero, extraen 
las raices de la planta y, después de acentuar artificial- 
mente las curiosas formas de cuerpo humano que algu- 
mas de ellas presentan, son vendidas al pueblo como 
medio para combatir la esterilidad. 


1Cant 7,14. *Gn 30,14-16. *Gn 30,17, 


Bibl.: F. VIGOUROUX, en DB, IV, cols. 653-655; íd., Les Livres 
Saints et la critique rationaliste, París 1885, págs. 336-349. RAC, 
1, págs. 307-310. E. DHorme, en BP, 1, pág. 97, n. 14. 


B. UBACH 


MANE, TECEL, FARES. Durante el festín que 
dio el rey Baltasar a sus magnates?; una mano miste- 
riosa trazó sobre la pared de la sala una inscripción, de 
dificil lectura e interpretación. La inscripción rezaba, se- 
gún el T. M.: méne” méne” tégel ú-parsin? o péres?; 
según los LXX (en nota preliminar): av, papés, Ie- 
«eA; según la Vg.: mane, tecel, fares. Suponiendo original, 
en el T. M., la repitición de las dos primeras palabras, la 
traducción obvia de estos términos sería: «Contado: una 
mina (méne” estado indeterminado del arameo manya”, 
«mina», nombre de una pesa y de una moneda), un 
siclo (tégél estado indeterminado del arameo tiglá”, en 
heb. Ségel, «siclo», nombre también de una pesa y de 
una moneda) y dos medias minas (parsin, plural o dual 
de parsú, propiamente «parte», nombre posterior de la 
media mina)». Si la inscripción consistía en palabras 
escritas, la dificultad de su lectura radicaría, a lo que 
parece. en los varios significados de que eran suscepti- 
bles las consonantes no puntuadas; pues, de hecho, 
Daniel lee la inscripción de manera diferente de la que 
se acaba de indicar. Otra sería la explicación si la ins- 
cripción hubiera consistido, como pretenden algunos, 
en un medio cualquiera que expresase las tres monedas o 
pesas y que no comprendieran los sabios de Babilonia, 
o también en caracteres desconocidos de dichos sabios. 
Para el TalB, se trataría de signos cabalísticos o crip- 
tográficos, opinión desechada por los críticos. 

La interpretación que de la inscripción da el libro 
sagrado parte de las palabras leídas de distinta manera 
y completadas por el intérprete: méne” (participio pasivo 
del arameo ménah, «contar»): «Ha contado Dios a tu 
reino y lo ha pagado»; téqel (leído una primera vez té- 
g”l, participio pasivo de fql, «pesar»): «Has sido pesado 
en la balanza y hallado falto de peso» (téqel leido una 
segunda vez tégal, de gl, «ser ligero», «falto de peso»); 
pérés (leído peros participio pasivo de prs, «partir», 
«romper»): «Ha sido roto tu reino y dado a los medos 
y persas» (de la asonancia de prs con páras [= Persia) 
deduce que el reino de Babilonia será dado a los medos 
y «persas»). 

Según esto, la inscripción representaba una amenaza 
(¿de muerte?) para el rey Baltasar y un anuncio del 
traspaso de su reino de Babilonia a los medos y persas. 
De ahí el pánico convulsivo que se apoderó de Baltasar 
al ver la aparición?. 

Por encontrar demasiado sorprendente y artificiosa 
la interpretación del libro sagrado, algunos modernos 
han creído que la inscripción tenía un significado más 
natural. Para unos, la mina hubiera contenido una alu- 
sión velada a Nabucodonoso:, identificado con la cabe- 
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za de oro de la estatua, en 2,38, y el siclo se referiría a 
su hijo Baltasar, de valor relativamente inferior. Para 
otros, la inscripción sería como un chiste popular contra 
los reyes neobabilónicos y persas: el gran Nabucodono- 
sor valdría una mina, el degenerado Baltasar (Nabonid ?) 
solamente un siclo y los reyes de los medos y persas 
dos medias minas, es decir, en conjunto tanto como 
Nabucodonosor. Pero tales opiniones parecen poco pro- 
bables por razón de la mezcla de simbolismos indivi- 
duales y colectivos que implican, puesto que peres se re- 
fiere indiscutiblemente al imperio persa, no a una persona 
sola. 


1Dan 5,1-30. 


Bibl.: Además de los comentarios a Daniel, véase en especial: 
CH. CLERMONT-GANNEAU, en JA, 8.? serie, 8 (1886), pág. 36 y sigs. 
TH. NÓLDEKE, en ZA, 1, págs. 414 y sigs. G. HOFFMANN, ibíd., 
2, pág. 45 y sigs. H. WINCKLER, en Die Keilinschriften und das 
Alte Testament, 3.* ed., Leipzig 1909. R. AUGÉ, Daniel, en La 
Bíblia de Montserrat, Montserrat 1954, 


sd - O O 


R. AUGÉ 


MANETÓN (Mave9ws-9dwv). Nombre teofórico —en 
cuyo elemento final se reconoce el dios egipcio Thot — 
de un sacerdote egipcio de los siglos IV-IM A.C., que 
vivió bajo los dos primeros Ptolomeos, sirviendo en 
el templo de la ciudad de Sebennytos cerca de la actual 
Mit Samannúud. 

Prácticamente no se sabe nada más de su origen 
y vida, sino que conocía la lengua egipcia jeroglífica y el 
griego. Fue el primer egipcio que escribió en griego la 
historia de su país titulada Aiyurrriaxa, probablemente 
hacia el 280, sirviéndose de los archivos sagrados de 
los templos. El original se ha perdido y sólo se conocen 
fragmentos manipulados que hacen muy difícil, por no 
decir imposible, reconstruir el tenor primitivo. 

Flavio Josefo alude a esa historia con mucha fre- 
cuencia en su libro Contra Apión y presenta al egipcio 
como corrector del historiador griego Herodoto, por 
lo que se ha supuesto un escrito 
Mpos “HpóSotov. 

La fama de Manetón se debe 
principalmente a la famosa lista 
de faraones que nos ha llegado a 
través de las referencias de Julio 
Africano (siglo 11), de la Crónica 
(versión armena) de Eusebio y de 
la Cronografía de G. Sincello (siglo 
vi). Divide la historia de Egipto en 
treinta dinastías históricas, prece- 
didas de los reyes-dioses, que en- 
cabeza el faraón Menes, y que 
abarcan una duración de 3555 años, 
llegando al tiempo de la invasión de 
Egipto por Artajerjes II (341 A.c.). 

La XXXI dinastía probablemente 
no es de la obra original, sino del 
Epítome que debieron de conocer 
Jos autores antes citados. 


Montón de manos cortadas por los 

soldados de Ramsés II a sus enemi- 

gos libios. Fragmento de un relieve 
procedente de Medinet Habu 


1241 


MANILIO 


Haliazgos posteriores, tales como el «canon de reyes» 
de Turín y los Anales de Palermo han frenado el viejo 
entusiasmo de los historiadores por la obra de Mane- 
tón —la que nos ha llegado, se entiende —, de escasa 
autoridad en las anécdotas que transmite y tampoco 
muy precisa en las fechas y cómputo de los reinados; 
aun así, su división dinástica se ha mantenido funda- 
mentalmente entre los modernos egiptólogos. 


Bibl.: R. LAGUEUR - K. W. KROLL, Manetho, en PAULY-WISSOWA, 
XIV, cols. 1060-1106. G. Farina, en Elft, XXI, col. 107. A. Mo- 
RET, Histoire de ['Orient, 1, París 1943, pág. 112 y sigs. (G. POSENER, 
Dictionnaire de la civilisation égyptienne, París 1958, págs. 161-162. 


C. GANCHO 


MANILIO, Tito (Títos MávAMos, Múvios [A]; Ma- 
nilius Titus). Legado romano que escribió a los ju- 
díos junto con Memmio Quinto, en el 15 de Xantico 
del año 148 de los seleucidas (15 de abril de 164 A.c.). 
La carta es una aprobación de los privilegios concedidos 
anteriormente por Lisias?*, Los legados mencionados 
en el texto nos son desconocidos; la historia profana 
nada nos ha dicho sobre ellos. Tito Manilto ha sido 
identificado por Niese*, con Manius Sergius (a base 
de una corrección de ”Epvios, que así es llamado en 
un manuscrito, por 2epy1os), quien, según PolibioB, 
formó parte de una embajada a Oriente por los años 
165-164 A.c. Bévenot* lee Titus Manlius, cónsul de 
Egipto en esta época. 

En la tradición manuscrita, la data de la epístola no 
es siempre la misma. Seguramente el documento original 
no llevaba fecha y los autores, o Jasón o el epitoma- 
dor, la completaron, añadiendo la fecha del documento 
anterior. Todavía existe otra anomalía: el lugar pro- 
pio, dentro de la colección de cartas, donde se nos ha 
conservado, seria no el último en que aparece, sino 
el segundo, inmediatamente después de la primera 
carta de Lisias. 





MANILIO 


p 


y 
| | | « 


AB. NIESE, Kritik der beiden Makkabáerbiicher, Berlín 1900, 
pág. 72. BPoLiBio, Hist., 31, 916. “H.BÉvenor, Die beiden Mak- 
kabáerbiúcher, en Die Hl. Schrift des AT, IV, Bonn 1931, pág. 226 

12 Mac 11,34-38; cf. 11,16-20. 

B. GIRBAU 


MANO (xeip; Vg. manus). En hebreo, yád (la mano 
propiamente dicha) y kaf (palma de la mano). Muchas 
veces aparecen empleadas indistintamente yád y zéróa 
(«brazo»). La mano cerrada se expresa por el dual hofná- 
yim o «puños» y la «mano llena» se designa con el 
nombre de S$ó“al. Varias son las acepciones de «mano» 
en la Biblia. 


1, EN SENTIDO PROPIO. Miembro articulado al extre- 
mo del brazo!?. En Dt 25,12 se ordena cortar la mano 
a la mujer que haya cometido un acto deshonroso. Los 
egipcios solían cortar las manos de los prisioneros. Se 
cita el acto de «lavar las manos» como medio de lim- 
pieza? y como signo de inocencia?. 


1Gn 27,22; Éx 4,4; Jos 8,18. *Éx 30,19=21; 40,31; Lv 15,11; Mc 
tudo + Dt 2167 SAL 28,0: Mt 27,24. 
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Joven egipcia con las manos alzadas 

en señal de adoración ante unas 

ofrendas. Fresco policromo proce- 
dente de la tumba de Menna 


2. [EN SENTIDO FIGURADO. Sim- 
boliza el poder? La expresión 
«mano contra» indica hostilidad?; 
«por la mano» indica intermediario 
o ministro de otro?*; «poner la ma- 
no» sobre alguno significa apode- 
rarse de él*; estar «bajo la mano» 
de alguno significa estar sometido 
a él*; «según la mano» equivale 
a «según la manera»*; «mano cor- 
tada» significa impotencia o debili- 
dad”. Como las manos están a los 
dos lados del hombre, de ahí que 
las «manos» sean sinónimas muchas 
veces de «lados»*; «de fas dos 
manos» equivale a lo largo y a lo 
ancho?. Como el hombre realiza 
sus obras con las manos, la expre- 
sión «obras de las manos» equi- 
vale a trabajos*; la «pureza de 
manos» significa no cometer accio- 
nes malas?”, 

1 Tos 8,19; Jue 6,13; Is 28,2: Jer 12.7. 
Ga 31,27 Dit 13.9% Jos 2,19. “Nm 
15,23; 1Re 12,15; Is 20,2; 37,24. “Lc 
20,19; 21,12; Jn 7,30.44. SJue 2,16.183. 
“1 Re 10,13; Est 1,7; 2,18. *Nm 11,23; 
ls 50%. *Bx 4> DE 23; Sar 193. 
Gn 34,21; Sal 104,25. 'Gn 5,29; 31, 
42; Tob 2,19. Gn 20,50; 37,27; Job 
16,17. 

3. EN SENTIDO SIMBÓLICO. Los 
gestos de las imanos tienen un 
sentido de expresión reconocido: 
la mano sobre la boca significa 
silencio?*; las manos sobre la cabeza 
indican un gran dolor?; el palmoteo 
de manos puede significar burla? o aprobación alegre*; al 
concluir un contrato se golpea la mano del otro*; dar la 
mano significa alianza o consentimiento?; se levanta 
la mano para hacer juramento”; esconderla en el seno es 
signo de pereza *; tender la mano a otro es pedir auxilio ?; 
besar la mano indica respeto?*”; «llenar las manos» del 
sacerdote es consagrarle**; «llenar las manos» para el 
Señor, ofrecerle dones*?; se eleva la mano para pedir 
y orar*, La expresión «a mano derecha e izquierda» 
significa en todo lugar**. La «derecha» equivale a poder, 
distinción**; la «izquierda», en cambio, indica inferio- 
ridad de cualquier género** y cosa mala*”; el lado «de- 
recho» servía para denotar el sur*?, pues se orientaban 
mirando al este. 

La Biblia habla a menudo en sentido traslaticio de 
la «mano de Dios», aludiendo a su poder soberano sobre 
los hombres y el mundo?*?. Así se dice que es «pesada», 
cuando castiga? y «poderosa» cuando ayuda y ex- 
pande su beneficios protectores; «descansa» sobre 
algunos hombres para comunicarles, de este modo, 
su espiritu profético ?. j 
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22 Sm 13,19; Jer 2,37. *Nah 3,19; Lam 
52 Re 10,15; 1 Cr 29,24; Lam 5,6. 
BProv 19,24; 26,15. Jer 
12 Éx 


1Job 21,5; Prov 30,32, 
2,15. *2Re 11,12; Sal 47,2. 
“Prov 6,1; 11,15. Gn 14,22; Dt 32,40. 


$0,15. 'Eclo 29,5. *%“EÉx 28,41; 29,9; Lv 21,10; 32,29; 
1Cr 295, "Ex 1711; Dt 32.40; 1 Re 8,22. *Is 54,3; Zac 
12,6. 11 Re 2,19; Sal 45,10; 110,1. **Mt25,33. *”Ecl10,2. '*1Sm 


23,19; 2Sm 24,5. *"Éx 14,31; Job 27,11. *%1 Sm 5,6; Éx 7,4; Dt 
2,15. *1Dt9,26; 26,8; Jos 4,25; 1 Pe 5,6. ??2Re3,15;158,11;Ez 1,3. 
Bibl.: H. LesérrE, en DB, IV, cols. 580-585. É. DHORME, en 
RB, 32 (1923), págs. 185-202. W. GRUNDMAN, Seciós en TAW, 
Il, págs. 37-39. HAAG, cols. 642-645. 
M. GARCÍA CORDERO 


MANOAH (Mavwé; Vg. Manue). Nombre que pa- 
rece tener relación con un clan hurrita, anterior a la 
llegada de los israelitas? a la tierra de Canaán, y que 
más tarde se mezcló con Judá y con los calebitas, Má- 
nóah se halla en forma gentilicia en 1 Cr 2,54, 

Manoah fue padre de — Sansón?. Pertenecía al clan 
danita, que por ser poco numeroso no se le llamaba 
tribu. Vivía en Sór“áh, en la parte superior de la Sefelah 
de Judá, y no tenia hijos. Un ángel de Yahweh se 
apareció a su mujer estéril, prometiéndole que daría a 
luz un hijo varón que debía ser consagrado a Yahweh 
y que salvaría a Israel de las asechanzas de los filisteos. 
La mujer comunicó la visión a su marido, el cuai dando 
muestras de un piedad profunda, rogó a Dios que les 
fuera enviado de nuevo el «hombre» para darles a cono- 
cer la voluntad divina sobre su hijo. Volvió el enviado 


MÁANOAH 


para confirmar a Mánódah la anterior promesa. Éste deseó 
obsequiarle con una comida, pero el enviado no quiso 
aceptarla, sino que le invitó, en cambio, a ofrecer un 
sacrificio a Yahweh sobre una roca que servía de altar. 
Mánóah preguntó el nombre al enviado, el cual sólo 
afirmó que era «misterioso». Al desaparecer entre las 
llamas del sacrificio, Mándah y su mujer conocieron 
que era un ángel del Señor. 

Cuando Sansón quiso casarse con una filistea de 
Timnáh, Mánoah, su padre, intentó disuadirle; pero, 
por voluntad divina, no lo consiguió?. La Biblia no 
nos dice ya otros detalles de Mándah. Sólo sabemos 
que, al morir, Sansón fue sepultado en la tumba de su 
padre?*. 

La memoria de Mánóah se ha perpetuado en una 
piedra, labrada, de forma cuadrangular, de 4 m de 
lado y 1,30 de alto, que se halla en medio de un campo, 
a unos 800 m al sudeste de la actual Sarah (SOor“ah) 
y que muy bien pudo servir de piedra para el sacrificio; 
en este sentido ha llamado el interés de los arqueó- 
logos, desde que fue descubierta por J. E. Hanauer 
en 1885. 

1Gn 36,23. ¿Jue 14,1-10. “Jue 16,31. 


Bibl: J.E. HANAUER, The Rock Altar of Zorah, en PEFOS 
(1885), págs. 183-184. C. ScHicK, Artuf und seine Umgebung, en 
ZDPV, 10 (1887), págs. 140-141. 


2Jue cap. 13, 


P. TRAGÁN 


La piedra de Mánoah, que se halla en la actual Sar“ah, la bíblica Sór“ah, vista desde el sudeste. 
(Foto Monasterio de Montserrat) 
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MANOJÓ 


MANOJÓ (heb. omite; Mavoxdw; Vg. omite). Ciu- 
dad de Judá, mencionada en los LXX, con otras diez 
en la circunscripción de Belén?, lista que se omite en 
el T. M. y en la Vg. Clermont Ganneau la identificó 
con el-Málihah, 5 km al suroeste de Jerusalén y al 
sudeste de “Ain Kárem y tal situación ha sido admiti- 
da corrientemente por todos los críticos. Por lo tanto, 
sería idéntica a > Manáhat ($ 1). 


los 15,59 a (LXX). 


Bibl.: CL.- GANNEAU, I, pág. 459 y sigs. 
con bibliografía. Simons, $ 319 (E/11). 


ABEL, II, pág. 377, 
T. DE J. MARTÍNEZ 


MANSEDUMBRE (rrpaútns; Vg. mansuetudo). Es 
la virtud moral que contiene razonablemente el desahogo 
colérico y los movimientos impetuosos de la voluntad 
en sus manifestaciones externas. Supone autodominio 
y justa apreciación de los derechos, cualidades y defectos 
de los demás. En este sentido, está íntimamente ligada 
con la —> caridad y fraternidad. En la Biblia se encarece 
esta virtud esencial para mantener el espíritu de con- 
cordia y la quietud de ánimo necesaria para dedicarse 
a Dios. En la literatura sapiencial se recomienda el 
trato sosegado y comprensivo con el prójimo! y la 
mansedumbre como medio de alcanzar la «sabiduria»?. 
El salmista anuncia que los «mansos poseerán la tierra»?. 
Es justamente una de las bienaventuranzas del Sermón 
de la montaña*. En la concepción espiritualista de 
Jesús, el que realmente será rico ante Dios y «poseerá 
la tierra» no es el violento, sino el que sabe refrenar su 
cólera en beneficio de la caridad. Cristo hablaba a los 
galileos propensos a la violencia para conseguir un 
mesianismo nacional y terrestre, y por eso exalta ciertas 
virtudes pasivas para contrarrestar el ímpetu irracional 
del corazón herido. Este espíritu de «mansedumbre» 
es fundamental en el nuevo «Reino» espiritual, basado 
en la caridad con el prójimo. El apóstol de las Gentes 
enumera la «mansedumbre» entre los frutos del Espí- 
ritu Santo* y la coloca junto a la justicia, la caridad y la 
paciencia*. Cristo se puso como modelo de manse- 
dumbre: «Aprended de mí que soy manso y humilde 
de corazón»”. Lo que no impedía que manifestara una 
indomable energía (—> Ira de Cristo). 


lEeclo 3,19. EME eds 


t1 Tito 61h 


*Eclo 5,18. *Sal 
7Mt 11,29. 


37,11, $Gál 5,23 


M. GARCÍA CORDERO 


MANTECA (heb. héleb, péder; octéiap; Vg. adeps). 
En sentido propio designa la grasa o sebo que recubre 
las entrañas de los animales y que viene repetidas veces 
mencionada en la SE al hablar de los sacrificios. Se 
separaba de la carne, y colocada sobre la misma ardía 
en holocausto ritual! Designa en algunos textos la 
totalidad del sacrificio del que formaba parte, conno- 
tando la buena calidad y lustre de las víctimas ofren- 
dadas?. 

Se permitían lo que podría designarse los usos indus- 
triales (iluminación, etc.) del sebo, pero no se podía 
comer, con prohibición paralela a la de la sangre y, 
sin duda, por las mismas razones religiosas de sede de 
la vida y propiedad de Dios?. 
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En sentido profano y figurado, «manteca» o sebo 
designan los manjares suculentos y la fertilidad de los 
campos*, acepción que también se aplica al — aceite. 

1Éx 29,13-14; Lv 1,8.12; 3,3.17; 8,20, etc.; 1 Sm 2,15; 1 Re 8,64, 


2Gn 4,4; 1 Sm 15,22; Is 43,24; Jer 31,14. *Lv 7,23-25. *Gn 45,18; 
Dt 32,14; Sal 81,17; 147,14; Job 36,16, etc. 


C. WAU 


MANTEQUILLA (heb. herrah; Poútupov; Vg. bu- 
tyrum). La palabra hebrea deriva de la raíz hr”, que 
literalmente significa «denso, espeso», y designa la leche 
cuajada, diferenciándola de la fresca, recién ordeñada 
o al menos mantenida líquida?. Una sentencia prover- 
bial dice: «Prensando (mis) la leche sale la mentequilla 
y oprimiendo la nariz sale sangre, y oprimiendo la ira 
sale la disputa»?. Aun cuando los pastores israelitas de- 
bieron de conocer con el queso y la mantequilla también 
el requesón, los textos no distinguen entre una y otro. 

Acerca del problema exegético que plantea la expresión 
«mantequilla y miel» en el vaticinio del Emmanuel?. 
si indica abundancia o más bien miseria, —> leche y miel. 


“On 10,85 Jue 31231 2801 17,490. “Prov 30:33. “ls 7,15:24 


C. WAU 
MANTO. —> Vestuario. 


MANUAL DE DISCIPLINA (108). Así fue lla- 
mada por los primeros editores la Regla de la Comunidad, 
hallada en primavera de 1947 en la primera cueva de 
Qumrán, y que ahora se conserva en la Universidad He- 
brea de Jerusalén. En la actualidad, según las nuevas 
designaciones, se le llama Sérek ha-yáhad. 

El manuscrito, escrito en caracteres cuadrados, cuenta 
con 11 columnas de texto hebreo, cada una de las cuales 
tiene un promedio de 22 líneas. Está prácticamente com- 
pleto. Paleográficamente se fecha en la época asmonea, 
como el papiro Nash, 4 Q Qohélet y 1 Qlsa. Es difíc"] 
establecer la fecha de composición atendiendo a crite- 
rios internos: podría proceder de la época macabza 
antigua (Wernberg-Móller). Por lo general, se está de 
acuerdo en admitir que el documento es esenio. La 
cueva n.* 4 de Qumrán contenía fragmentos de nueve ma- 
nuscritos del Sérek, que tal vez conserven un texto más 
puro. En uno de ellos falta precisamente la mención 
de los dos Mesías del Sérek*, prueba que el documen- 
to de la cueva n.* 1 no es más que una copia de uno o de 
varios textos anteriores. 

1 QS, en su actual estado, puede dividirse en cuatro 
partes: a) Título, introducción y ritual de la fiesta de 
la renovación de la Alianza (1,7-3); b) Sección doc- 
trinal sobre los dos espíritus (3,13-4,26); c) Sección 
legislativa que contiene las prescripciones y, sobre todo, 
el código penal de la comunidad (6,24-7,25); d) Am- 
pliaciones del calendario, una confesión negativa y 
un himno (9,12-11,22). El carácter compuesto de esta 
obra resulta evidente: no es sólo un manual, un epítome 
de la doctrina esenia; ni tampoco es únicamente una 
«regla», en la acepción monástica del término. Ofrece 
un vivo interés tanto desde el punto de vista de la doc- 
trina de los esenios como desde el de la organización 
interna de tal secta. 
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La sección sobre los dos espíritus es un auténtico 
tratado, lógicamente sistematizado, único en su género 
entre los escritos de Qumrán. El autor quiere sentar: 


1, Que Dios ordenó todo lo que sucede en el mundo 
(predestinación). 


2. Que la conducta humana está determinada por los 
Espíritus de verdad y de iniquidad, que dividen a la hu- 
manidad (dualismo). 


3. En la era escatológica, la iniquidad será destruida 
y sólo prevalecerá la verdad. Hay que notar que el dua- 
lismo de este tratado, que divide a la humanidad en dos 
campos opuestos, concebidos como dos reinos, al frente 
de los cuales hay dos jefes sobrenaturales, el Príncipe de 
las Luces y el Ángel de las Tinieblas, es un dualismo 
monoteísta. En la parte escatológica, se promete a los 
justos, junto con la fecundidad de la raza, la alegría 
eterna y la corona de gloria, ropajes de majestad. Esta 
última expresión implica, al parecer, la creencia en la 
resurrección. Tiene en especial un paralelo en Enok, 
en un contexto de resurrección?. Los malvados, en cam- 
bio, serán destruidos en el fuego de las tinieblas, 

Las dos primeras columnas de 1 QS describen deta- 
lladamente el ritual de la renovación de la Alianza, que 
se celebraba todos los años, tal vez el día de la fies- 
ta de la Expiación. Con tal ocasión, todos los miembros 
de la comunidad (sacerdotes, levitas y profanos), confie- 
san sus pecados y renuevan su compromiso de vivir 
según la voluntad de Dios. Acá y allá se encuentran 
informes sobre el objeto y la organización de la comu- 
nidad. Los piadosos han ido al desierto para preparar 
en él las vías de Dios?, ateniéndose a una vida de retiro 
y estudiando día y noche la Torah?. 

El documento insiste en la vida de comunidad: en 
común comen, en común bendicen y en común deli- 
beran?,. Los bienes son comunes y el que ingresa en la 
secta da sus bienes a la comunidad; pero únicamente 
cuando sea admitido por miembro pleno, tias dos años 
de noviciado, sus bienes se incorporarán al fondo común. 
En una comunidad fundada por los sacerdotes, los 
Béne Sadoq*, o «hijos de Aarón»”, éstos tuvieron un 
papel excepcional y, en particular, el Maestro de Jus- 
ticia, mencionada en otros documentos. Al frente de 
cada grupo de diez personas del «Consejo de la Comu- 
nidad», debe haber un sacerdote?, al que se pide con- 
sejo sobre todas las cosas. Éste bendecirá también el 
banquete del pan y del mosto de la uva?, sobre el que 
la Regla anexa a 1 QS ha proporcionado más detalles. 

Un personaje llamado meébaggér o páqid tiene, en la 
administración de los bienes y en la presidencia de las 
sesiones, una función relacionada con la dul episcopos 
de las primeras comunidades cristianas. Noticias com- 
plementarias sobre la organización de las comunidades 
esenias se encuentran en los CDC, descubiertos en la 
Génizah de El Cairo a fines del siglo pasado. Ahora 
todo el mundo se muestra conforme en ver en ellos un 
documento del mismo origen que el Sérek. Según este 
último, los miembros de la comunidad esperan dos Me- 
sías: el de Aarón y el de Israel*” (— Esenios). 


o ST A 
ld. 


1910 *Enok 62,15-16. 
sigs. *6,2-3. *5,1 y sigs. 


2108, 8,13 y sigs. 
Li AER: de 
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MANUSCRITOS 


Bibl.: M. Burrows, Plates and Transcription of the Manual of 
Discipline (The Dead Sea Scrolls of St. Mark's Monastery), 1, New 
Haven 1951. G. MOLIN, Die Sóhne des Lichtes, Viena 1952. H. 
BARDTKE, Die Handschriftenfunde am Toten Meer, Berlín 1953. 
C. RABIN, The Zadokite Documents, Oxford 1954. G.VERMES, Les 
manuscrits du désert de Juda, París 1954. M.DELCOR, Contribution 
a létude de la législation des sectaires de Damas et de OQumrán, en RB 
(1954), págs. 533-553 íd., ibid. (1955), págs. 60-75. M. BURROWS, 
The Dead Sea Scrolls, Nueva York 1955. P. WERNBERG-MÓLLER, 
The Manual of Discipline, Translated and Annoted with an Introduc- 
tion, Leiden 1957, J. Licht, An Analysis of the Treatise on the Two 
Spiritsin DSD. Aspects of the Dead Sea Scrolls, en Scripta Hierosoly- 
mitana, 4, Jerusalén 1958, págs. 88-99, A. DUPONT-SOMMER, Les 
écrits esséniens découverts pres de la Mer Morte, París 1959, E.F. 
SUTCLIFFE, Los Monjes de Qumrán, Barcelona 1962 (trad. esp.). 


M. DELCOR 


MANUSCRITOS BÍBLICOS. —- Códices Griegos del 
AT, Códices Griegos del NT, Códices Hebreos y Códices 
Latinos de la Biblia. 


MANUSCRITOS HEBREO-BÍBLICOS EN ESPA- 
ÑA. Sabido es que España, a pesar de su fuerte tradi- 
ción judía, no puede presentar hoy — frente a lo que en 
inscripciones hebreas ocurre — un elenco de mss. he- 
breos capaz de competir con los de las más ricas biblio- 
tecas extranjeras. Á tal penuria debieron de contribuir 
múltiples causas: indudablemente, la principal sería el 
que los judíos emigrados de España en 1492, o en fe- 
chas anteriores y posteriores a ese año de expulsión 
general, se llevaron consigo los más preciados tesoros 
bibliográficos que ellos o sus comunidades poseían. 
Otros muchos se perderían aquí después por incuria, 
ignorancia (algunos por robo) o diferentes causas 
que no hacen al caso, y perecieron al igual que tantos 
otros mss. españoles, latinos, árabes, etc. Por fin, cree- 
mos que aún queda no despreciable cantidad en el triste 
olvido de bibliotecas todavía exiguamente exploradas, a 
veces por incomprensible desidia de sus dueños. 

Entre las bibliotecas hispanas que atesoran hoy fon- 
dos hebreos descuellan, sin duda, con nuestra Biblioteca 
Nacional, las de monasterios como El Escorial y Mont- 
serrat, universidades cual Salamanca y Valladolid o 
academias centenarias como es la Real Academia de la 
Historia. Algún ms. suelto poseen también algunos ca- 
biidos catedralicios cual los de Sevilla, Pamplona, Cala- 
horra, Huesca y Gerona, el Museo Lázaro y el Instituto 
Arias Montano. 

De esos centenares de mss. sólo hemos de referirnos 
aquí a las siete decenas que de nuestro tema — Biblias 
hebreas — aquellas librerias custodian. No todos son, 
desde luego, por igual notables; sobresalen, en verdad, 
las pertenecientes a la Biblioteca de El Escorial, los de 
la universidad madrileña y los de la Biblioteca Nacional, 
ya que muchos de ellos son restos gloriosos del elenco 
recogido por el gran cardenal Cisneros para la Poli- 
glota Complutense, así como otros de El Escorial de- 
bieron de ser valioso instrumento de trabajo en manos 
del director de la de Amberes, B. Arias Montano. 
Muchos de los mss. madrileños y salmantinos guardan 
relación estrecha con el famoso converso Alfonso de 
Zamora. Menos importancia entrañan, a pesar de su 
número e innegable interés, los mss. que fueron colec- 
cionados entre 1913 y 1923 por el eminente biblista 
benedictino B. Ubach. 
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MANUSCRITOS 


Imposible sería en el menguado espacio de este ar- 
tículo tratar de todos ellos con holgura. Hemos de 
limitarnos a resumir en breves líneas lo más notorio 
de cada ms.: su localización y sus signaturas actual y 
antigua, su contenido esencial, sus características exter- 
nas o formales, siglo, escritura y encuadernación y, por 
fin, la bibliografía más reciente. Por brevedad, evitare- 
mos el repetir la nota bibliográfica común a la serie 
de mss. de una misma biblioteca. Consignemos con gra- 
titud el servicio inapreciable que en nuestra tarea nos 
han prestado los meritorios catálogos y estudios de mass. 
hebreos españoles debidos a M. Gaspar Remiro, J. 
Llamas, J. M. Millás, A. Arce y N. Allony - A. M. Fi- 
gueras. En otros casos aprovechamos nuestros propios 
estudios, publicados o próximos a ver la luz. 


1. LocaLización. Biblioteca de El Escorial, G-I-1 
(antes: N.2 1). 

ContTENIDO. T.M., puntuado, coincidente con el 
receptus, de Profetas Primeros y Segundos. Con masora 
marginal superior, inferior e intercolumnal. 

CARACTERÍSTICAS. 387 fols., pergamino, caja 380 x 
300 mm, a doble columna. Foliación a tinta. Los libros 
comienzan con capitales de caligrafía sencilla. 

SIGLO, ESCRITURAS, ENCUADERNACIÓN. Año 1306 (pun- 
tuador Yisháq ben Ménahém), letra grande cuadrada de 
caligrafía alemana, encuadernación escurialense en tabla 
del siglo Xv1. 


2. LocaLización. Biblioteca de El Escorial, G-I-2 
(antes: A-II:R-V-45 y 11-2-4). 

CONTENIDO. T. M. de Josué, Jueces, Samuel y Reyes. 

CARACTERÍSTICAS. 195 fols., pergamino, caja 370 Xx 
350 mm, a triple columna. Foliación a tinta. 

SIGLO, ESCRITURA, ENCUADERNACIÓN. Siglo XIV pro- 
bablemente; letra cuadrada española con la masora 
marginal e intercolumnal también en caracteres Cua- 
drados menores de escritura española muy hermosa; 
encuadernación escurialense en tabla, del siglo XvI. 


3. LOCALIZACIÓN. Biblioteca de El Escorial, G-I-4 
(antes: 2-1-4: M-Y-12: N.? 3), 

CONTENIDO. T.M. del Génesis con versión latina 
interlineal. Abundantes notas latinas, gramaticales y 
filológicas, en márgenes. 

CARACTERÍSTICAS. 66 fols. papel, caja 350 x 250 mm, 
a doble columna. Foliación a tinta. 

SIGLO, ESCRITURA, ENCUADERNACIÓN. Año 1526, letra 
cuadrada de Alfonso Zamora, quien realizó la obra 
para P. Ciruelo. 


4. LocaLización. Biblioteca de El Escorial, G-1-10 
(antes: N.? 4), 

ComteENIDO. Jos (fragmentos), Re (desde 2,429), 1s, 
Jer, Ez, Os a Zac (hasta 10,7). 

CARACTERÍSTICAS. 265 fols., pergamino, caja 320 x 
230 mm, a doble columna. Foliación a lápiz. Manco de 
comienzo a fin. 

SIGLO, ESCRITURA, ENCUADERNACIÓN. Siglo Xv letra 
cuadrada española, puntuada; encuadernación escuria- 
lense del siglo Xvur. 
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5. LocaLIzacióN. Biblioteca de El Escorial, G-I-12 
(antes: 2-1-8 y N.2 5). 

CONTENIDO. T.M. de Isaías a Crónicas (con leve 
laguna tras Mal 3,16). Desde fol. 5 en márgenes superior 
e inferior y en plena pág. desde el 292 a 351, el Séfer 
sorasim de David Qimhi a partir del final de f/. 

CARACTERÍSTICAS. 335 fols., pergamino, caja 190 x 
230 mm, a doble columna, con profusión de viñetas. 
En márgenes indicación de secciones en rojo para Sal- 
mos, etc., número de capítulos por Alfonso Zamora, 
con adición marginal de omisiones del copista. 

SIGLO, ESCRITURA, ENCUADERNACIÓN. Siglo XIV O XV; 
letra cuadrada española hermosa, puntuada; encuader- 
nación escurialense del siglo XvI. 


6. LocaLizacióN. Biblioteca de El Escorial G-I1-7 
(antes: N.9 7). 

CONTENIDO. T.M. de Jos, Jue, Sm, Re, Ís, Jer, Ez, 
Profetas Menores, Cr, Sal, Job y Prov (a doble co- 
lumna); Rut, Cant, Ecl, Lam, Est, Dan, Esd-Neh hasta 
13,11. Falta el Pentateuco que debió de llevar al co- 
mienzo. Con masora marginal e intercolumnal. 

CARACTERÍSTICAS. 277 fols., pergamino, a menudo en 
vitela, a triple columna, caja 270 x 200 mm. Foliación 
a lápiz. Títulos de libros añadidos posteriormente en 
margen superior. 

SIGLO, ESCRITURA, ENCUADERNACIÓN. Siglo Xv; letra 
cuadrada española muy hermosa, puntuada; encuader- 
nación escurialense del siglo XVI. 


7. LocaALIzZACIÓN. Biblioteca de El Escorial G-IJES. 

CONTENIDO. Canon íntegro judío-palestinense de la 
SE, salvo Gn 38,24 a 42,16 por extravío de dos folios. 
Subdivide Salmos en 4 partes. Con ambas masoras en el 
Pentateuco, excepto en Gn 27,26-35,29. Pocas veces di- 
fiere su puntuación del textus receptus. 

CARACTERÍSTICAS. 386 fols., pergamino avitelado, caja 
275 x 200 mm, a doble columna. Primorosas viñetas de 
filigrana y caligráficas, y adornos laberínticos. 

SIGLO, ESCRITURA, ENCUADERNACIÓN. Siglo XV; letra 
cuadrada española hermosa, encuadernación mudéjar, 


8. LocaLización. Biblioteca de El Escorial G-I1-19 
(antes: N.% 8), 

CONTENIDO. Texto hebreo de los kétúbim: Sal, Job, 
Prov, Rut, Cant, Ecl, Lam, Est, Dan, Esd-Neh, Cr 
(salvo 2 Cr 25,16 b-33,14 a). Escasas notas masoréticas 
interlineales. 

CARACTERÍSTICAS. 207 fols., pergamino, caja 240 Xx 
200 mm, a doble columna. Foliación a lápiz. 

SIGLO, ESCRITURA, ENCUADERNACIÓN. Siglo Xv (aca- 
bado en 1453 por Mosé Usillo); encuadernación mu- 
déjar. 

9. LocaALizacióN. Universidad de Madrid, n.* 1 
(antes: 118-Z-42). Lo compraron en 1280 en Toledo los 
médicos R. Yisháq y R. Abraham ben Maimón. Pertene- 
ció a la universidad de Alcalá. 

ConteNIiDO. Biblia hebrea de T. M. coincidente en 
general con el receptus. Nótese el orden de Jer, Ez, Is 
y Rut, antepuesto a Sal como en el Talmúd. Intercala 
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Manuscrito hebreo bíblico de la biblioteca del Monasterio de El Escorial (G-11-8). Folio 1, recio: Gn 
Siglo xv. (Foto J. de Prado Herranz, El Escorial) 
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Manuscrito hebreo bíblico de la biblioteca del Monasterio de El Escorial (G-I1-8). Folio 383 (en realidad 386). 


recto: 2 Cr 36, 10b-23. Siglo xv. (Foto J. de Prado Herranz, El Escorial) 


series de interesantes notas en fols. 81-83. 239-240, 333- 
339. Con masoras intercolumnal y marginal; éstas en 
forma ornamental. 


CARACTERÍSTICAS. 339 fols., pergamino avitelado, ca- 
ja total 312 x 270 mm, en general a triple columna. Al 
margen entre orla de finos dibujos anótase sédáarim y 
páraásah; en margen superior, en rojo, los títulos de los 
libros de mano de Alfonso Zamora, quien en los late- 
rales, anota por calderones y núms. rojos las divisiones 
capitulares. Con viñetas excelentemente trabajadas, re- 
cortadas a menudo. Sin foliar. 


SIGLO, ESCRITURA, ENCUADERNACIÓN. Siglo XI; letra 
cuadrada española, puntuada; encuadernación comblu- 
tense en piel con escudo del cardenal Cisneros. 


10. LocaLIizacióN. Universidad de Madrid, 111-Z- 
21 (antes: N.2 2. Perteneció a Alfonso Zamora). 


CONTENIDO. Biblia hebrea, T. M. coincidente en ge- 
neral con el receptus. Texto arameo de la Meégilláah de 
Antiocos. Con masoras marginales superior, inferior 
e intercolumnal. 


CARACTERÍSTICAS. 375 fols., pergamino avitelado, 
caja 259 x 180 mm, a doble columna. Al margen del 
Pentateuco señala la páráasah. El título de libros va con 
frecuencia en letras de oro laminado, orladas con viñe- 


tas finas. Sin foliar. 


SIGLO, ESCRITURA, ENCUADERNACIÓN. Siglo XV, aca- 
bado en Tarazona, en 1482, por Yóm TOob ben R. Yisháq 
Amarillo; letra cuadrada española, puntuada; encuader- 
nación complutense. 


11. LocALIZACcIiÓN. Universidad de Madrid 116-Z- 
24 (antes: N.2 4, muy utilizado por Alfonso Zamora). 


CONTENIDO. T.M. del Pentateuco. 


CARACTERÍSTICAS. 176 folios, pergamino avitelado, 
caja 160 x 120 mm, a doble columna; los folios pri- 
meros hasta Gn cap. 10 suplidos en papel, lo mismo 
que el final de Dt desde 34,4*, Sin foliar. Señalado al 
margen el comienzo de la párásah. Alfonso Zamora 
agregó otras anotaciones marginales. 


SIGLO, ESCRITURA, ENCUADERNACIÓN. Siglos XIV-XV ?; 
lo suplido antedicho, de puño y letra de Alfonso Zamo- 
ra, se acabó en octubre de 1536 en Alcalá, según colofón 
de fol. 176. Letra cuadrada española, puntuada, borrosa 
a veces por el desgaste y uso; encuadernación complu- 
tense. 


12. LocALIZACIÓN. Universidad de Madrid 118-Z-29 
(antes: N.2 11. Alfonso Zamora lo dedicó al arzobispo 
A. Fonseca). 

CONTENIDO. Texto hebreo y versión latina interlineal 
del Gn por A. Zamora y P. Ciruelo. Al margen izquierdo, 
anótanse las lecciones de variantes, al margen derecho 
notas exegético-gramaticales. 

CARACTERÍSTICAS. 131 fols., papel, caja 290 x 200 mm. 
Las letras capitales e iniciales en rojo. Foliación a tinta. 


SIGLO, ESCRITURA, ENCUADERNACIÓN. Acabado en Al- 
calá a 14 de enero de 1527; letra cuadrada española con 
puntuación, de Alfonso Zamora; encuadernación com- 
plutense. 
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13 y 14. LocALIZACIÓN. Universidad de Madrid, 
118-Z-28 (antes: N.* 12) y 118-3-30 (antes: N.2 13). 

CONTENIDO. Texto hebreo y versión latina interlineal 
de Lam, Dan e Isaías (el $ 13) y Éx (el $ 14) de la citada 
obra de Zamora-Ciruelo. Con variantes y notas exe- 
gético-gramaticales como en el ms. anterior. 


CARACTERÍSTICAS. 160 y 105 fols. respectivamente, 
papel, caja 300 x 200 mm. Capitales e iniciales en rojo. 
Sin foliar y foliación a tinta, respectivamente. 


SIGLO, ESCRITURA, ENCUADERNACIÓN. Alcalá 1530 (el 
$ 13) y en 1538 (el $ 14); letra cuadrada española y pun- 
tuación, de Alfonso Zamora; encuadernación complu- 
tense. 


15. LocaLizacióN. Universidad de Madrid, 116-Z- 
38 (antes: N.9 3 de Alcalá). Desaparecido recientemente. 

CONTENIDO. Pentateuco, desde Gn y varios capitu- 
los de otros libros del AT hasta Ez, con paráfrasis de 
"Onqélós con márgenes laterales y masora magna en 
márgenes superior e inferior. Acéfalo y sin fin. 

CARACTERÍSTICAS. 273 folios, pergamino, 362 xXx 
270 mm, texto hebreo en centro a dos columnas. 

ORNAMENTACIÓN. Iniciales de oro y colores; vegetal 
y zoomórfica en dos primeros libros. 

SIGLO, ESCRITURA, ENCUADERNACIÓN. Siglo Xt! al pa- 
recer; letra cuadrada hermosa; encuadernación complu- 
tense. 


16 y 17. LocaALización. Universidad de Madrid, 
n. 4 y 5. Desaparecidos recientemente. 


CONTENIDO. Biblia en dos vols.: 1 Profetas mayores 
y menores; 11 De Est a Cant. Con versión latina y notas 
marginales de Alfonso Zamora. 


CARACTERÍSTICAS. 287 hojas el primero y 194 el se- 
gundo, pergamino a dos columnas, una para cada 
lengua. 


SIGLO, ESCRITURA. Alfonso Zamora anota que se acabó 
en 1517; letra cuadrada. 


18. LocaALizacióN. Facultad de Filosofía y Letras 
de Madrid (antes, al parecer, del Colegio Imperial ma- 
drileño de la Compañía de Jesús). 

CONTENIDO. Canon judío íntegro de la SÉ según 
texto receptus por este orden: Gn a Jos (petrificado), 
Jue, Sm, Re, Js, Jer, Ez, Os, Mal, Cant, Sal, Prov, 
Job, Dan, Esd, Rut, Cr, Ecl, Lam, Est. 

CARACTERÍSTICAS. 392 fols., pergamino a menudo 
avitelado, caja 35 x 25 cm aproximadamente, a doble 
columna, 33 líneas, prescindiendo de la masora. Foliado 
a lápiz de derecha a izquierda, pero en el reverso de 
cada folio. Estado ruinoso, con 107 fols. inservibles, pe- 
trificados durante la guerra civil en las trincheras de la 
Ciudad Universitaria, en cuyos parapetos la tierra y 
la humedad lo deterioraron de modo lamentable. 

SIGLO, ESCRITURA. Siglo xv; letra cuadrada española 
muy hermosa y caligráfica. Puntuado y acompañado de 
las dos masoras marginales con la superior e inferior 
parcamente ornamental a veces. 


19. LocaALizacióN. Biblioteca Nacional, vitrina 9, 


n.? 26-6 (antes: A-1). 
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CONTENIDO. Biblia hebrea con puntuación tiberiense, 
masora magna — parcamente ornamental — en el mar- 
gen superior (a 2 líneas) y en el inferior (a 3), la parva 
salpica en notas sueltas los márgenes laterales y los 
espacios intercolumnares. Texto mixto de Ben Neftalí 
y Ben *ASér, con predominio de éste. En el orden de 
libros sigue, ya a la masora (Is, Jer, Ez), ya al Talmúd 
(Rut ante Salmos, Cr al fin de los hagiógrafos). 


CARACTERÍSTICAS. 478 fols., vitela, 31,5-x 22,5 cm, 
a dos columnas, 30-31 líneas más la masora. Foliación 
quizá de mano diversa. Peculiar de esta rica Biblia es 
su bella ilustración, de lazo o zoomórfica, en variados 
colores. Los títulos, ordinariamente en letras de oro 
sobre fondo corinto o azul; bella miniatura en Jonás. 


SIGLO, ESCRITURA, ENCUADERNACIÓN. Siglo xv; letra 
cuadrada española; encuadernación magnífica de tafilete 
con hierros dorados. 


20. LocALIización. Biblioteca Nacional, ms. 79 (an- 
tes: Catedral de Toledo, fondo Zelada: cajón 3, n.* 3). 


CONTENIDO. Texto hebreo, puntuado, de Jos a Cr 
(orden masorético en Is, Jer, Ez; como en Talmúd, 
Rut ante Sal y Cr al fin). Rodea al texto bíblico la ma- 
sora magna en márgenes superior e inferior y la parva 
en los espacios intercolumnares. 


CARACTERÍSTICAS. 442 fols., pergamino + vitela, 48,5 
x 34 cm a 3 cols. Numerados. Decoradas las iniciales. 
Al fin, en guarda, descripción del códice firmada por 
Antonius Constantius y al margen una nota de J. Bta. 
de Rossi. 


SIGLO, ESCRITURA, ENCUADERNACIÓN. Siglo XIV; letra 
escritura cuadrada, de origen italiano; encuadernado en 
tabla forrada de piel con hierros dorados. En el tejuelo: 
Prophetae maior. et minor. Hagiographi. 


21. LocALIZACIÓN. Biblioteca Nacioanl, n.2 5456 


(antes LI.-16). 


CONTENIDO. Pentateuco (desde final Gn 15,9; faltan 
23,16-25,7 y 29,24-30,15) y Sal (hasta 35,22). Siguen 
2 fols. con lista de voces latinas explicadas por otras 
sinónimas. División bíblica por paraásáh: al margen 
anota la división en capítulos, algunas palabras hebreas 
de adición o corrección y otras castellanas de versión de 
ciertos vocablos del texto. 

CARACTERÍSTICAS. 254 fols., papel, 15 Xx 88 cm, 22 líns., 
21 en los últimos fols. Con numeración moderna. Falto 
de comienzo y fin. 

SIGLO, ESCRITURA, ENCUADERNACIÓN. Siglo XIV; letra 
cuadrada, con puntos de mano posterior; encuadernación 
piel con dorados. Al dorso del vol.: Biblia Pentatheucus 
Hebraice cum Punctis. 

22. LOCALIZACIÓN. Biblioteca Nacional 5466. 

CONTENIDO. Parasah y Haftaráh: Lecciones sema- 
nales bíblicas del ritual hebreo, con masora. En 4 fols. 
del comienzo y 4 finales, índices de las lecciones y las 
leídas en cada festividaa. 


CARACTERÍSTICAS. 369 fols., rica vitela 33,3 x22,5 cm, 
a dos columnas, 3 fols. de guarda al comienzo y 3 al fin. 


SIGLO, ESCRITURA, ENCUADERNACIÓN. Siglo XV; gran- 
des caracteres cuadrados, y en la masora, al pie, más 
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pequeños. Títulos de cada libro en mayores caracteres. 
Señala al margen el comienzo de cada parasáh; elegan- 
tísima pasta, con canto y artísticos broches dorados y 
llave. Tejuelo. En hebreo S. ha-“ibriyyah tórah wée-kétúbim. 


23. LOCALIZACIÓN. Biblioteca Nacional 5468 (antes: 
Regiae Bibliothecae Matritensi D.D. Franciscus Perezius 
Bayerius, dice una nota al pie de la portada). 


CONTENIDO. Pentateuco transcrito en caracteres lati- 
nos, con la versión judeo-española de Ferrara de Gn 
1 a 45,6. 


CARACTERÍSTICAS. 488 págs., papel, caja 29,7 x 
16,1 cm, con foliación corriente a dos columnas, una 
del texto hebreo transcrito, otra de versión española. 
División de texto en páraásah y capítulos, señalándose 
las divisiones por números encerrados en dibujos geo- 
métricos. 


SIGLO, ESCRITURA, ENCUADERNACIÓN. Obra de Oalus 
Gerhardus Tichsen dedicada por éste en 1787 a Pérez 
Bayer; encuadernación pasta del siglo XvImL 


24. LOCALIZACIÓN. Biblioteca Nacional, 5469 (antes: 
Biblioteca Catedral de Toledo, cajón 2, n.* 12). 


CONTENIDO. Pentateuco con las haftarót de los profe- 
tas del ritual judío. En la etapa de encuadernación, 
verso, léese «Este libro tiene el Pentateuco entero y las 
lecciones de Prof. y Salm. que se leían en los sábados y 
fiestas del año y los vols. pequeños ...» 


CARACTERÍSTICAS. 320 fols., vitela, caja 19,5 x 16,4 
cm, a 2 cols. y 21 líns. Sin foliar. 

SIGLO, ESCRITURA, ENCUADERNACIÓN. Siglo XIV; letra 
cuadrada española hermosa, con mociones, notas en 
márgenes superior e inferior en rabínica española más 
chica. Con reclamos; encuadernación de la época, mu- 
déjar, pasta. 


25. LOCALIZACIÓN. Biblioteca de la Real Academia 
de la Historia, Hebreo 5 (antes 9-est. 11, gr. 2, n.* 42); 
perteneció a la Biblioteca de las Cortes, antes a la de 
San Isidro y quizá con anterioridad al colegio de los 
jesuítas. 

CONTENIDO. Pentateuco (desde Gn 29,32, Cant, Rut, 
Lam y Ecl; falta, pues, Ester para las cinco Meégillot). 

CARACTERÍSTICAS. 177 fols., pergamino, caja 24 x 
18 cm, a 2 cols. de 22 a 24 líns. Numeración inexacta 
a tinta; hemos numerado nuevamente a lápiz. Falto de 
comienzo y final, 

SIGLO, ESCRITURA, ENCUADERNACIÓN. Letra italiana del 
siglo xv o quizá del xrv; encuadernación pasta italiana; 
en el tejuelo reza Pentateuc. cum haphtar. 


26. LocALIZACIÓN. Biblioteca de la Real Academia 
de la Historia. Heb. 8 (antes: Quizá procede de una 
sinagoga española, apareció inserto en el legajo de 
las Cortes núm. 464 — actualmente 2642 — procedente, 
sin duda, del antiguo colegio de los jesuitas). 

CONTENIDO. Fragmento de rollo bíblico con los 
vers. 10 a 44 del cap. 14 del Levítico. 


CARACTERÍSTICAS. Badana, 20 Xx 50 cm. 


SIGLO, ESCRITURA, ENCUADERNACIÓN. Letra cuadrada, 
bella, en tinta muy negra; las letras presentan tildes que 
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Manuscrito hebreo bíblico de la biblioteca del Monasterio de Montserrat (Ms. Or. 65-66). Pentateuco, con 
Targúm de "Onqélos, comentario de Rá3i y notas del Bá“al ha-túrim: Éx 10,12-14b. (Foto Monasterio de Montserrat) 
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en los rollos del Pentateuco suelen sustituir a las vocales. 
Siglo xm (?). 


27. LocALIZACIÓN. Biblioteca de Palacio, 3231 a 
3246 (antes: 2-K-7). 

CONTENIDO. Biblia heb. con T. M. de libros en este 
orden: Gn, Éx, Lv, Nm, Jos-Jue, Sm, Re, Ez, 1s, Jer, 
Doce profetas menores, Sal, Prov-Job, Rut-Cant-Lam- 
Ecl-Dan-Esd-Neh, Cr. Con masora. El Pentateuco con 
haftarót. 

CARACTERÍSTICAS. 16 tomitos de 98 x 80 mm, 12 líns. 
a toda plana más masora parva; vitela. El título de cada 
libro (y la voz haftáráh en Pentateuco), en letras de oro 
sobre fondos miniados y entre bella ornamentación; a 
veces es el primer vocablo o letra inicial del libro. El 
orden de signatura no coincide con el bíblico: así el 
3231 es el n.* 15 y el 3246 al 1. 

SIGLO, ESCRITURA, ENCUADERNACIÓN. Acabado en To- 
ledo, un viernes de ?Ádáar 2.2 de 1487 por A. bar Moseh 
ben Kálif, para instrucción de R. Sélómóh ben Nátán; 
letra cuadrada española, muy bella; encuadernación, 
tafilete rojo con hierros, nervios, cantos y cortes dorados, 
lomo cuajado, con broche metálico. 


28 y 29. LocALIZACIÓN. Biblioteca Colombina de 
Sevilla: ms. V-IV-8, vitrina (31 fols.). Museo Lázaro 
de Madrid. El ms. regalado al Cabildo sevillano en 1480 
lo vio íntegro allí Pérez Bayer en el siglo XvIIr. 


CONTENIDO. Comentario a la Biblia por R. Sélómóh 
Sarpáti o Rai. 
CARACTERÍSTICAS. 306 fols., vitela, 27,8 x 21 cm, 


47 líns. a 2 cols. en general. Foliación a tinta. Ornamen- 
tación de exquisito gusto y gran belleza, al parecer de 
artistas sefardíes. 


SIGLO, ESCRITURA, ENCUADERNACIÓN. —Siglo Xt (?); le- 
tra cursiva franco-alemana, muy esmerada; encuaderna- 
ción en cuero estampado sobre tabla con hierros (vol. 
Colombina) y moderna en piel (vol. Lázaro). 


30. LocaALIZzAcIiÓN. Biblioteca de la Universidad de 
Salamanca, ms. 589: Estante 1-Cajón 2-N.* 20 (antes: 
Estante 4, N. 554). 

CONTENIDO. Pentateuco en texto hebreo habitual en 
códices españoles, con versión latina supralineal debida 
a P. Ciruelo (quizá redactor protector) y Alfonso Za- 
mora. Con anotaciones marginales. 


CARACTERÍSTICAS. 274 fols., papel, caja 310 xXx 
270 mm a página llena. Foliación a lápiz. Encabeza- 
miento de libros y capítulos en tinta roja, a veces con 
orlas de colores. 


SIGLO, ESCRITURA, ENCUADERNACIÓN. Año 1536; letra 
hebrea cuadrada, latina caligráfica, autógrafo de A. Za- 
mora; en piel sobre tabla con cantoneras en extremos y 
centros de las tapas, o sea salmantina del Renacimiento. 


31. LocaLización. Biblioteca de la Universidad de 
Salamanca: ms. 590: Estante 1-Cajón 2-N.* 21 (antes: 
Estante 4-N.0 555). 

ConTENIDO. Job, Sal, Prov, Ester, Rut, Ecl y Cant 
en texto hebreo con versión latina supralineal, como 
la anterior. 
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CARACTERÍSTICAS. 149 fols., papel, caja 310 x 270 mm 
a página llena. Foliación a tinta. 

SIGLO, ESCRITURA, ENCUADERNACIÓN. Año 1537; letra y 
encuadernación como en párrafo anterior, pero la letra 
de las anotaciones es latina cursiva en algunos folios. 


32. LOCALIZACIÓN. Biblioteca de Santa Cruz de la 
Universidad de Valladolid: n.2 255 (antes: Librería de 
San Benito el Real de Valladolid). 

CONTENIDO. T. M. de la Biblia hebrea (Is ante Jer 
como masora, Rut ante Sal, como Talmúd); se interrum- 
pe en Est 7,7. Masora parva en márgenes superior, 
inferior e interlineal, formando a menudo caprichosos 
adornos. Folios a lápiz. 

CARACTERÍSTICAS. 469 fols., vitela, 320 x 250 mm, 
a 2 cols., 30-31 líneas, caja 215 x 116 mum. 

SIGLO, ESCRITURA, ENCUADERNACIÓN. Año 1344; letra 
cuadrada, hermosa y puntuada; encuadernación piel 
sobre tabla de madera, original, grabada con grutescos 
del siglo xv, con cantoneras y otros refuerzos de metal 
y broches. 


33. LocALIZACIÓN. Biblioteca de la Catedral de 
Pamplona. 

CONTENIDO. Texto hebreo de la Biblia entera, voca- 
lizado, con acentos, puntos diacríticos, etc. Con ma- 
sora. 

CARACTERÍSTICAS. 209 fols., a 2 cols., con artísticas 
orlas en la márgenes de buena parte de los folios; 
con algunas letras iniciales en color. Sin foliar. La 
masora va en torno a las 2 columnas de cada folio, 
a manera de grandes orlas en formas zoomórficas, vege- 
tales, de trazos geométricos, etc. Las pericopes se se- 
ñalan con espacios en blanco o puntos aparte. 


SIGLO, ESCRITURA, ENCUADERNACIÓN. De mediados 
del siglo xv al parecer; letra cuadra; encuadernación 
tapas de madera recubiertas de piel, con flores de lis 
de Navarra como tema ornamental; al dorso en capi- 
tales chicas Biblia Hebraica. 


34. LOCALIZACIÓN. Archivo de la Diputación Pro- 
vincial de Navarra. 

CONTENIDO. Varios fragmentos y folios sueltos de 
códices bíblicos hebreos hallados como envoltorio 
de legajos y fondos de protocolos en archivos de diver- 
sas ciudades del antiguo reino de Navarra. 


35. LocALIZACIÓN. Archivo de la Catedral de Ca- 
lahorra ($ 4 del Catálogo inédito de F. Bujanda). 

CoNTENIDO. Fragmento de rollo sinagogal que con- 
tiene Éx caps. 4 a 10. 


CARACTERÍSTICAS. 2 piezas de pergamino cosidas, de 
146 x 63 cm, a 9 cols. Formaban las cubiertas a 2 tomos 
de acuerdos capitulares. Bastante deterioradas. 


SIGLO Y ESCRITURA. Siglo XMI o quizás xIv; letra cua- 
drada española. 


36. LocALIZACIÓN. Archivo de la Catedral de Ca- 
lahorra ($ $1,2 y 3 del Catálogo de Bujanda). 


Conrenmo. Pasajes del Éx en sus caps. 6, 7 y 8, 
según identificación de Julián Cantera Orive. 
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Manuscrito hebreo bíblico de la biblioteca del Monasterio de Montserrat (Ms. Or. 131). Contiene Est 1,1-2,12. 
Escritura cuadrada italiana sobre pergamino. Siglo XvI-xvim. (Foto Monasterio de Montserrat) 


CARACTERÍSTICAS. 3 fragmentos, pergamino, de unos 
30 x 25 cm, a 2 columnas; constituían «cubiertas para 
los legajos formados por el archivista Gregorio Leal». 


SIGLO Y ESCRITURA. Siglo xt o xIv(?); letra cuadrada 


española. 


37. LOCALIZACIÓN. Archivo de la catedral de Gerona. 


CONTENIDO. Texto vocalizado y con mociones de Éx 
9,10 a 107 coincidente con el texto hebreo de la Com- 
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plutense. Marca los espacios en blanco de las pequeñas 
páarásah, y la grande inicia el cap. 10. 


CARACTERÍSTICAS. Doble folio, pergamino, 23,5 an- 


cho x 35 cm alto, a 2 cols., con masora parva en 
márgenes superior, inferior y central. Deteriorado al utili- 
zársele de tapa de encuadernación. 


SIGLO Y ESCRITURA. Del siglo XIv al parecer; letra 


cuadrada, bastante elegante. 
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MANUSCRITOS 


38. LOCALIZACIÓN. Biblioteca del Monasterio de 


Montserrat: 1 (Ms. Or. 65-66). 


CONTENIDO. Pentateuco con Targúm de *Onaélóos, co- 
mentario de Rai y notas del Bá“al ha-túrim, en 2 vols. 
Con masora parva. 


Vol. 1, 313 fols., papel, 16,5 x 22,5. 


SIGLO Y ESCRITURA. Año 1696; letra cuadrada y rabí- 
nica yementta. 


39-43. LOCALIZACIÓN. Biblioteca del Monasterio de 
Montserrat: 2 (Ms. Or. 180), 3 (Ms. Or. 181), 4 (Ms. 
Or. 182), 5 (Ms. Or. 183) y 6 (Ms. Or. 184). 


CONTENIDO. 


CARACTERÍSTICAS. 


Rollos del Pentateuco, completos. 


CARACTERÍSTICAS, ESCRITURA Y SIGLO. 2, pergamino, 
16,5, letra cuadrada alemana, siglo xIx; 3, pergamino 39, 
letra cuadrada alemana, siglos XIx-XXx; 4, pergamino, 40, 
5, letra cuadrada alemana, siglos xIxX-XX; 5, piel, 50, letra 
cuadrada oriental, siglos Xvir-xvIr; 6, piel, 47,5, letra cua- 
drada oriental, siglos XvVIM-XIX. 


44. LOocALIzZACIÓN. Biblioteca del Monasterio de 


Montserrat: 7 (Ms. Or. 186). 


CONTENIDO, CARACTERÍSTICAS, SIGLO. Gn, papel, 11 
folios, 12,5 X 17,6; escritura samaritana. 


45-47. LOCALIZACIÓN. Biblioteca del Monasterio de 
Montserrat: 8 (Ms. Or. 178), 9 (Ms. Or. 125), 10 (Ms. 
Or. 179). 


CONTENIDO. Rollos del Pentateuco, fragmentarios. 


CARACTERÍSTICAS, ESCRITURA, SIGLO. 8, Gn, piel, 65,5 
alto, letra cuadrada oriental, siglo xvi; 9, sólo Éx, 
32,9-33, 19, piel, 18,2 x 84,4, letra cuadrada italiana, 
siglos XvIr-xvmr; 10, sólo Nm 23,13-26,13, piel, 61,5, 
letra cuadrada oriental, siglo XvJH. 


48. LOCALIZACIÓN. Biblioteca del Monasterio de 


Montserrat: 11 (Ms. Or. 145). 

CONTENIDO. Página con ilustración multicolor de los 
diversos objetos del Templo. Cada objeto con su título 
en escritura samaritana. 

CARACTERÍSTICAS, SIGLO. 
siglos XIX-XX. 


1 fol., 32,50 x 30; papel, 


49. LOCALIZACIÓN. Biblioteca del Monasterio de 


Montserrat: 12 (Ms. Or. 149), 


CONTENIDO. Fragmento de códice bíblico procedente 
de las cubiertas de un libro antiguo; contiene Ez 13 a 
5,8 y 14,4 a 16,9. Con algunas variantes en el texto. 


CARACTERÍSTICAS, ESCRITURA, SIGLO. 2 fols., perga- 
mino, 195 Xx 28; letra cuadrada oriental con puntua- 
ción y acentos; siglos XH-XIH. 


50. LocALIizacióN. Biblioteca del Monasterio de 


Montserrat: 13 (Ms. Or. 129). 

CONTENIDO, CARACTERÍSTICAS, SIGLO. Página del Sal- 
terio de un libro del ¿kPI, 1 fol., papel, 12,5 x 17,5; 
escritura rabínica yemenita; siglos XvII-XvII. 


51. LocALIZACIÓN. Biblioteca del Monasterio de 
Montserrat: 14 (Ms. Or. 157). 

CONTENIDO. Fragmento de códice bíblico con varios 
versículos sueltos de los caps. 2,3,8 y 9 de Esdras. Pro- 
cede de las cubiertas de un libro (ed. Hagenaw, 1504) 
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de la misma Biblioteca. Con algunas variantes en el 
texto. 


CARACTERÍSTICAS, ESCRITURA, SIGLO. 2 fols., inútiles 
en su porción superior; del segundo sólo queda parte 
de una columna, 6,5 x 16,8; escritura franco-alemana; 
siglos XIv-XvV. 


52. LOCALIZACIÓN. Biblioteca del Monasterio de 


Montserrat: 14 bis (Ms. Or. 58). 


CONTENIDO. Comentarios a Job y novelas talmúdi- 
cas a la MisSnah + cartas varias, notas históricas y ju- 
rídicas, y discursos. 


CARACTERÍSTICAS, ESCRITURA, SIGLO. 20 + 204 fols., 
papel, 13 x 19,3; escritura rabínica italiana y latina 
cursiva; años 1860-1864. 


53-56. LOCALIZACIÓN. Biblioteca del Monasterio de 
Montserrat, 15 (Ms. Or. 127), 16 (Ms. Or. 128), 17 (Ms. 
Or. 129), 18 (Ms. Or. 130), 10 (Ms. Or. 131), 20 (Ms. Or. 
132), 21 (Ms. Or. 133), 22 (Ms. Or. 134), 23 (Ms. Or. 
135), 24 (Ms. Or. 136), 25 (Ms. Or. 137), 26 (Ms. Or. 138), 
27 (Ms. Or, 139) y 28 (Ms. Or. 140). 


CONTENIDO. Rollo de Est, completo, salvo núms. 24 
(sólo 2,3 a 9,23), 27 (sólo 1,1 a 2,3) y 28 (sólo 2,12 a 22). 


CARACTERÍSTICAS, ESCRITURA, SIGLO. Pergamino de va- 
rias medidas; en letra cuadrada italiana generalmente 
(salvo $ $ 17 y 21: cuadrada oriental, y 19: cuadrada ale- 
mana); susiglo oscila: xv ($ $ 20,22), xvr-xvm (16,17, 
19,23), xvi (26), xvin-x1x (15,21,25), x1x (24,27), xx (18). 


57. LOCALIZACIÓN. - Biblioteca del 
Montserrat: 29 (Ms. Or. 64). 


CONTENIDO. Comentario al Pentateuco por Rási más 
1 fol. al comienzo y otro al fin, de otra mano, con el 
Targúm de Jonatán ben *UzziPél a Is 18-19 y Ez 29 
respectivamente. 


Monasterio de 


CARACTERÍSTICAS, ESCRITURA, SIGLO. 266 fols., papel, 
11 x 16,3 cm; escritura rabínica yemenita, en Gn y 
última parte de Dt por diversa mano; siglo xvm (7). 


58. LocaLización. Biblioteca del Monasterio de 
Montserrat: 30 (Ms. Or. 5). 


CONTENIDO. Exegesi sacra Geremia. Versión italiana 
de Jer con comentario en hebreo de italiano anónimo. 
Sin comentar los 4 caps. finales. 


CARACTERÍSTICAS ESCRITURA, SIGLO. 52 fols., más 
20 en blanco, papel, 21 x 30,6 cm, escritura cursiva lta- 
tliana; 18 ?Adar de 1832, 


Bibl.: M. GASPAR Y REMIRO, Los manuscritos rabínicos de la 
Biblioteca Nacional, en Boletín Real Academia Española, 6, Madrid 
1919, pág. 49 y sigs. S. RIVERA - P. ORTEGA, Catálogo de mss. de 
las Bibliotecas Universitarias de Santa Cruz de Valladolid, Valladolid 
1929, 1930-1935, n.2 220. J. M. MiLLás, Una biblia hebraica ma- 
nuscrita, en EstB, 3 (1931), págs. 89-93. J. DOMÍNGUEZ BORDONA, 
Manuscritos con pinturas, 1, pág. 470, n.2 1128. O. DE ToLEDO, 
Librería de la Catedral de Toledo, 47, n.2 LXXX. J. LLamMas, Los 
mss. hebreos de la Real Biblioteca de San Lorenzo de El Escorial, 
en Sef, 1 (1941), págs. 3-18 (varias láms.); íd., Los mss. hebreos 
de la Universidad de Madrid, en Sef, 5 (1945), págs. 261-284. F, 
CANTERA, Documentos de compraventa hebraicos de la Catedral de 
Calahorra, en Sef, 6 (1946), pág. 37 y sigs. J. LLamas, Un manus- 
crito hebreo-bíblico recuperado, en Sef, 8 (1948), págs. 124-126, con 
4 láms., id., Los mss. hebreos de la Universidad de Salamanca, en 
Sef, 10 (1950), págs. 263-279, con 2 láms. J. M. MILLÁS, Jnven- 
tario general de los mss. de la Biblioteca Nacional, Madrid 1953, 
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págs. 83-84; íd., Restos de una Biblia hebraica manuscrita en Gerona 
en Sef, 13 (1953), págs. 356-358. A. Arce, Códices hebreos y ju- 
daicos en la Biblioteca Universitaria de Valladolid, en Sef, 18 (1953), 
pág. 41 y sigs. F. CANTERA, Nueva serie de mss. hebr. de Madrid, 
en Sef, 18 (1958), págs. 237-240, con una lám.; íd., Nueva serie de 
mss. hebr. de Madrid, en Sef, 19 (1959), págs. 36-42, con 5 láms.; 
id., Más sobre los mss. de la Biblioteca de Santa Cruz en la Univer- 
sidad de Valladolid, en Sef, 19 (1959), págs. 223-240, con láms. N. 
ALLONY - A. M. FIGUERAS, Manuscritos hebraicos de la Biblioteca 
de Montserrat, en Sef, 19 (1959), págs. 240-272. 


F, CANTERA 


MANZANA, MANZANO (heb. tappúah; iñAov; 
Vg. malum). Se discute entre los filólogos si el vocablo 
hebreo significa propiamente nuestro manzano (Malus 
communis, L.), de la familia de las pomáceas y originario 
del Oriente (=> Flora, $ 3f). 

El libro de Josué dice que Tappúah señalaba los lími- 
tes entre Manasés y Efraím y que podía ser una línea de 
tales árboles?, En el Cantar de los Cantares, el árbol 
y la fruta aparecen en repetidas comparaciones y como 
fruto delicado?. 

La tradición vulgarizada de «la manzana» del Paraíso 
no tiene apoyo bíblico científico. 

1Jos 15,34; 17,8; cf. Jl 1,12. *Cant 2,3.5; 7,9; 8,5. 


C. GANCHO 


MAOK («opresión»; "Appáx; Maoxd; Ve. Maoch, 
Maacha). Padre de ?AkisS, rey o sátrapa filisteo de Gat!. 


MA:ÓN 


En 1Re 2,39 se dice que es hijo de Ma“ákah. Segu- 
ramente se trata del mismo personaje, ya que no hay 
dificultad en admitir unos cincuenta años de reinado en 
Gat, exigidos por los dos lugares bíblicos donde es 
mencionado. En el territorio de ?Akig (Gat y Sigélág), 
David y sus seiscientos seguidores hallaron refugio du- 
rante la persecución de Saúl?. 


LS ANA "LS 21387: 


C. COTS 


MAON (et. vid. supra; Madwv: Vg. Maon). Ciu- 
dad de la montaña de Judá, asignada a esta tribu?. 
Estaba rodeada de un desierto que de ella recibió 
nombre. En tal desierto hubo de refugiarse David en 
su huida ante Saúl? y en él permaneció hasta que 
Saúl se vio obligado a suspender temporalmente su 
persecución ante las noticias que le llegan de una alga- 
ra filistea. A la muerte de Saúl, David desciende a 
MAa“ón (el T. M. lee Pá*ran), en donde solicita alimentos 
de Naábál, rico ganadero que estaba esquilando a sus 
rebaños*. Es interesante el pasaje por la explicación 
que hace del linaje de Nábál, calebita, que viene a 
apoyar la explicación del onomástico anteriormente 
expuesta. 

La última vez que la Biblia hebrea emplea el nombre 
Ma”ón parece ser un error del copista, posiblemente 
por Madián, que los LXX han conservado, y que hacía 


Camino que lleva a Elirbet Ma'in, la bíblica Má“ón, visto desde las proximidades de Yattah, población situada 
al oeste de la anterior. (Foto P. Termes) 


>= ER 


. s 
es A e i 
» nr, " 
A 


8 


A 3 


lada 





1270 


MN lan 
GATA 
e) 


y 


ce " 
ce Dahret el-Kulah 
Si 


a 
== 
Ltd 
=> 
ll 
ld 
a 
1 
sl 
=-— 
hz 
2) 
su 
Ll 
Pm 
a 
a 
da) 
mm 
- 
hal 
il 
ae 
oa 
-— 
a 
> 
o 
a 
há 
a 


ADA 
ES 
z £. Mir 
OS 
AAN 
Ls 
== 


ES 


== 
$ 





Mapa con la situación de Má“ón 


referencia a la incursión de dicho pueblo, que Gedeón 
logró terminar. 

La ciudad se identifica con el actual Hirbet Ma'in, 
que retiene el nombre hebreo. Está situado a unos 15 
Km al sur de Hebrón y unos 12 al este de el-Záahiri- 
yah. Se han hallado algunos restos del Fierro Il, así 
como cerámica perteneciente a la época de David. 
Nada se ha encontrado de las murallas que pudieran 
circundarla en aquella época, pero sí los restos de lo 
que parece ser una torre vigía de la época romana, de 
unos 7 Xx 8 m. 

Estuvo habitada en los primeros tiempos del cristia- 
nismc, pero aparte de los mencionados restos de una 
torre y de algunas cisternas excavadas en la roca, sarcó- 
fagos y ruinas de edificios particulares, no se ha podi- 
do encontrar iglesia alguna. 

Se menciona en el Talmúd como «Má“ón de Judá», 
posiblemente para distinguirla de la ciudad homónima 
localizada en las proximidades del lago Genesaret y que 
llevaba el nombre de Bét Mason. 


1Jos 15,55. ?*1 Sm 23,24.-26. *1 Sm 25,1-3. 


Bibl.: GUÉRIN, Judée, MI, págs. 170-171. (CONDER - KITCHENER, 
II, pág. 404. A. NEUBAUER, La Géographie du Talmud, París 1868. 
ABEL, Il, pág. 377. B. UñBacH, Excursion aux déserts d'Engaddi, 
Zif et Maon, en RB, 55 (1946), págs. 257-258. B. BAGATTI, Maon, 
en ECatt, VII, cols. 2015-2016. D. BALDI, Giosué, en La Sacra 
Bibbia, Turin-Roma 1956, pág. 125, n. 54. Simons, 55 42-44, 61, 
319 (C/1), 706-707, 

R. SÁNCHEZ 


MA'ON («lugar de refugio»?; Ma«Wwv; Ve. Maon). 
Descendiente de Judá por la línea de Caleb y padre 
de Bet Súr?. Posiblemente se trate de un nombre co- 
lectivo que hace referencia a los moradores de la 
ciudad de Ma“óon. La paternidad que en el pasaje se le 
atribuye de Bet Súr podrá indicar que un grupo de 
calebitas, descendientes de Má'ón habitaron la ciudad 
de Bet Súr, sin implicar forzosamente un nombre de 
persona como hijo suyo; casos similares se encuentran 
en otros pasaies del AT?. 


21 Gr 1:45. "Ce 1,36:7.8. ac: 
R. SÁNCHEZ 


MAONITAS. Familia de netineos que regresó de 
Babilonia con Zorobabel. -—> Mé“únim. 
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MAQARI, Hirbet el-. Topónimo palestino, quizá 
identificable con la — Nibgan del T. M, 


MAQLUB, Tell el-. Lugar de la Palestina actual, 
relacionado con la identificación de — Yaábes. 


MAQAS («límite»; Maxpás, Maxés; Vg. Macces). 
Ciudad gobernada por Ben Déker, el segundo de los doce 
intendentes de Salomón?!, Según Clermont-Ganneau, de- 
bería identificarse con Qezazah, al sur de “Amwás, pero 
la lectura del griego hace suponer una posible similitud 
con la Muhazi de el-“Amárnah, cl actual Hirbet el- 
Mubeizin, a unos 4 km al sudeste de Qatrah y 6 al 
sudoeste de “Amwas. 


11 Re 4,9. 


Bibl.: CL.- GANNEAU, 1, pág. 195. 
MONS, $ 874 (II/1). 


ABEL, Il, pág. 377. St- 


M. Y, ARRABAL 


MAQHELOT («asamblea»?; MaxnAo9; Ve. Mare- 
loth). Localidad mencionada entre las estaciones de los 
israelitas en el desierto (> Éxodo, Itinerario del, 
20.2 estación). Lagrange supuso que se trataba de un 
lugar idéntico a Qéhelátáh (MaxnAd9), puesto en plural 
y nuevamente citado por equivocación. Otros autores, 
como Dhorme, prefieren suponeria una localidad dis- 
tinta, pero sin dar una identificación, aunque sólo sea 
hipotética. 

1Nm 33,25.26. 


Bibl.: AñeL, Ml, pág. 214. A. CLAMER, Les Nombres, en La 
Sainte Bible, YI, París 1946, pág. 457. É. DHorMeE, Les Nombres, 
en BP, 1, pág. 498. Simons, 5 431. 

P. ESTELRICH 


MAQOQEDAH («lugar de pastores»?; MaxnSd; Ve. 
Maceda). Ciudad de la tribu de Judá, en el segundo 
grupo de la Séfelah!. En una de las cuevas existentes 
en sus alrededores se ocultaron los cinco reyes amorreos 
que huían ante Josué después de su derrota; la cueva 
fue obstruida con piedras, que luego se quitaron para 
sacarlos y darles muerte, arrojando de nuevo sus 
cadáveres en ella, después de tenerlos un día entero 
expuestos a la vergiienza pública?. También fue vencido 
su rey cananeo?*. Mencionada por Eusebio, que la sitúa 
erróneamente, en desacuerdo con Josué, a 8 millas al 
oriente de FEleuterópolis. Se han emitido muchas 
hipótesis intentando localizarla, pero ninguna de ellas 
es segura. Conder propuso el-Mugár, a unos 10 km al 
oeste-sudoeste de Gézer; Albright, Tell el-Sáfiyah, a 
12 km al nornoroeste de Eleuterópolis. Van de Velde se 
inclinó por Summeil, a 12 km al noroeste de Eleuteró- 
polis. Abel propuso al principio Hirbet el-HeiSúm, a 
2 Km y medio al nornordeste de Zakariya, lugar rico en 
cuevas, pero más tarde prefirió Hirbet Beit Magdúm, 
al este de Beit Gibrin. Dhorme la sitúa en Idná, a poco 
más de 2 km al norte del anterior lugar. 


Jos 15,41, *Jos' 10,10.16.17.21.28.29. *Jos 12,16. 


Bibl.: EuseBro, Orom., 126,24. CONDER - KITCHENER, II, págs. 
441-443. ABrEL, Il, pág. 378, con bibliografía. B. UBACH, Josué, 
en La Bíblia de Montserrat, Montserrat 1953, pág. 85. É.DHORME, 
Josué, en BP, 1, pág. 656. Simons, 585 318 (B/16), 492, 510 (15). 


M. V. ARRABAL 


1272 


MAR 





Maqueronte. Colina sobre la que se levantaba la fortaleza, vista desde el este. La subida hacia la cumbre se 
iniciaba por el lado sudeste (zona blanca de la ilustración). (Foto P. Termes) 


MAQUED. Grafía castellana variante de un topónimo 
griego de la época de los Macabeos, escrito más corrien- 
temente — Maked. 


MAQUERONTE (Maxoapoús). Fortaleza construida 
por Alejandro Janneo hacia el año 88 A.c., en el ex- 
tremo sudoriental de su reino, a unos 8 km al este 
del mar Muerto y a 13 al norte del Arnón, como de- 
fensa contra los nabateos. En el último período asmo- 
neo fue importante reducto contra los romanos, que 
lo arrasaron el año 56 A.c. Cercano a Callirroe, fue 
reedificado entre 25 y 13 A.c. por Herodes el Grande: en 
una aislada colina estaba la ciudadela (la segunda de los 
judíos en importancia, según Plinio), que era también 
fastuoso palacio y prisión del reino; y más abajo cons- 
truyó Herodes la ciudad. Como parte de Perea, co- 
rrespondió luego a Herodes Antipas, quien hizo degollar 
en ella a Juan Bautista. En 72 D.c. la conquistaron los 
legionarios de Lucilio Basso. No se cita nunca a Maque- 
ronte en la Biblia. Sus imponentes ruinas, no excavadas 
todavía, se denominan aún en la actualidad con un 
nombre similar Makáwer y la ciudadela propiamente 
dicha, Mesnegah. 


Bibl.: PLinio, Hist. Nat., 5,16. FE. JOSEFO, Ant. Tud., 13,16,3, 
14,5,4; 14,6,1; 18,5,1-2; id., Bell. Iud., 1,8,5; 7,6,1-5. F.M. ABEL, 
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Une croisiére autour de la mer Morte, París 1911, pág. 31-42. G. 
RICCcIoTT1, Ti cantiere di Hiram, Turin 1936, págs. 99-113. M. DeL- 
cor, en DBS, V, cols. 613-618. 


J, CAUBET 


MAR (heb. yám; Sáacoa; Vg. mare). Con distintos 
determinativos significa: 

1. El Mediterráneo, llamado el mar grande' (heb. 
ha-gadól; y peyádn; Vg. magnum), mar occidental? 
(heb. ha-raháron; y émi Suouóv, € ¿oxarn; Ve. 
occidentale, novissimun), mar de los Filisteos?, de Jafa* 
o simplemente «El mar». 


2. El mar Muerto, llamado mar de la Sal* (heb. 
ha-mélah; tóv ódGv áduxn; Vg. mare salis, salsissi- 
mum), mar Oriental* (heb. ha-gadmónt; íT Trpos ava- 
ToAGás, Íh TrpcoTnm; Vg. orientale), mar del “Arabah 
(=> Muerto, Mar). 


3. El mar o lago Genesaret, llamado también en 
el NT, de Galilea o de Tiberíades. 


4. El mar del Éxodo y el golfo de el Agabah o mar 
de Suf, llamado comúnmente el mar Rojo (=> Rojo, 
Mab). 


5. El libro de los Hechos habla del mar de Adria, 
o Adriático, donde naufragó san Pablo”. 
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1Jos 1,4; 9,1; 15,12.47; 23,4; Ez 48,28. *Dt 11,24; 34,2; Jl] 2,20; 
Zac 14,8. *Éx 23,31. “*Esd 3,7; 2Cr 2,15. Gn 14635 D6 817? 
Jos 18,19. “Ez 47,18; Jl 2,20; Zac 14,8. ?Act 27,27. 


2. LÍMITE GEOGRÁFICO Y PUNTO CARDINAL. —Idealmen- 
te, el país de Israel se consideraba limitado por el mar 
Rojo o el mar Muerto en un punto de oriente (frontera 
con el país de Moab y el de Edom) y por el Mediterráneo 
al occidente. De ahí la expresión «de mar a mar»! para 
indicar la latitud del país de Israel. En la realidad his- 
tórica, el litoral mediterráneo estuvo casi constante- 
mente ocupado por los filisteos y los fenicios, y más 
tarde por las ciudades libres helenísticas o romanas 
que les sucedieron, de suerte que el país de Israel raras 
veces confinó con el mar. 

Por la posición que el Mediterráneo ocupaba res- 
pecto de los habitantes de Palestina, el mar llegó a 
designar usualmente el oeste en la enumeración de los 
cuatro puntos cardinales. 


Sal 72,8; Eclo 44,21; Zac 9,10. 


3. VIDA MARÍTIMA DE ISRAEL. En el curso de su histo- 
ria, Israel vivió casi siempre alejado del mar. Salomón 
y Josafat, con la ayuda de técnicos fenicios, intentaron 
establecer un comercio marítimo, creando su propia 
fiota en el puerto de “Esyón Géber?, pero sus empresas 
no hallaron continuadores. Hasta la época del NT, en 
que la navegación aparece con mayor frecuencia, los 
escritos bíblicos se refieren raramente a la vida del mar 
(> Navegación). 

11 Re 9,26-28; 10,22; 22,49. 


4. EL MAR, PARTE DE LA CREACIÓN Y SIGNO DEL PODER 
DE Dios. Con frecuencia, la SE, para encarecer las in- 
tervenciones maravillosas de Dios en la historia, se 
refiere a la creación del mar, junto con la del cielo y 
la de la tierra?. Dios, con su poder, dominó el orgullo 
del mar y le impuso unos límites que no puede traspasar?. 
La poesía bíblica personifica de este modo el poder que 
domina el ímpetu del mar, refiriéndose al supuesto 
océano primigenio4, llamado comúnmente abismo, y a 
los legendarios monstruos marinos, conocidos con los 
nombres de Ráhab y Leviatán. El hecho histórico del 
paso de los israelitas por 21 mar en la gesta del Éxodo? 
se describe igualmente como un triunfo del poder de 
Dios sobre las fuerzas del mar*. Los autores sagrados 
admiran la variedad de seres vivos creados en el mar y 
les invitan a que alaben a su Creador?. 

Aunque el mar sujeto al poder de Dios era visto 
como una de las maravillas de la creación*?, de suyo 
fue siempre considerado como una fuerza peligrosa, 
símbolo de desgracias y de volubilidad”. Daniel y Juan 
vieron levantarse del mar monstruos que eran símbolo 
de los imperios enemigos de Diosf. Por esto, en la 
última renovación del mundo, el mar no existe ya?. 

En una visión de triunfo, Juan, en el Apocalipsis, ve 
a los vencedores de la Bestia sobre un mar de vidrio 
mezclado con fuego, cantando el cántico de Moisés y 
del Cordero*”. Es un símbolo apocalíptico del firma- 
mento, donde los fieles, a semejanza de los israelitas 
después del paso del mar, alabarán a Dios por haberles 
librado del tirano perseguidor. 

En las narraciones evangélicas, cuando Jesús calma 
la tempestad y anda sobre el agua, los discípulos, llenos 
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de admiración, se preguntan quién es Jesúst, porque 
en la tradición bíblica el poder de dominar el mar fue 
siempre considerado como exclusivo del Creador. 

2O. Kaiser, Die mythische Bedeutung des Meeres in Agypten, 
Ugarit und Israel, en BZAW (1959). 


1Ex 20,11; Neh 9,6; Sal 95,5; 146,6; Ag 2,6; Act 4,24; 14,15; 
Ap 10,6; 14,7. *Gn 1,9-10; Job 26,10-13; 38,11; Sal 33,7; 65,8; 
74,13-14; 89,10-11; 104 6-9; 107 25-30; Jer 31,35; Am 96; Jon 1, 
4-15. 3EÉx caps. 14-15. “Sal 77,17.20; 106,9; 114,3.5. Sal 8,9: 
69,35; 104,25-31; 148,7; Dan 3,78; Ap 5,13. “Sal 93,3-4, "Sal 
69,3; Jon 2,6-7; Is 5,30; 17,12-13; 57,20; Sant 1,6; Jds 13. *Dan 
7,3; Ap 13,1. *Ap 21,1. 'Ap 15,2-4, 1% Mc 4,35.41; 6,47-51. 


Bibl.: J. Masste, art. Sea of Glass, en HASTINGS, IV, págs. 424- 
426. A.E. GARBIE, art. Sea, ibíd. J, DE FRAINE - P. GRELOT, art. 
Mer, en Vocabulaire de Théologie Biblique, París 1962, cols. 603-605. 


G. CAMPS 


MAR DE BRONCE (heb. yám ha-néhóset, yám mú- 
sag; 3áhacoa € xoaAkñ, Iádacoa xutñ; Vg. mare 
aeneum, mare fusile). Gran recipiente de bronce, que 
Salomón hizo colocar al sudeste del Templo, a cierta 
distancia de la entrada*. Según el autor de las Crónicas, 
que escribía unos siglos después de la desaparición del 
Mar de bronce, los sacerdotes se lavaban en él para 
purificarse?. Según esta indicación, el Mar de bronce 
correspondía en el Templo de Salomón a otro recipiente 
de bronce llamado kiyyór, que en la descripción ideal 
del Tabernáculo contenida en el libro del Éxodo figura 
entre el altar y el santuario, para la purificación de los 
sacerdotes?., 

Para su fundición, Salomón utilizó el bronce que David 
había tomado como botín en sus guerras contra el rey 
arameo Hádad“ézer*. El tirio Hiram fundió el Mar y 
sus soportes en el valle del Jordán, cerca de Sukkot, 
en un punto donde los vientos permanentes aseguraban 
el funcionamiento de los hornos de fundición y el terreno 
permitía la construcción de grandes moldes *. Los libros 
de los Reyes y de las Crónicas conservaron una descrip- 
ción detallada del Mar de bronce: De forma circular, 
tenía de diámetro diez codos y cinco de altura; un cordel 
de treinta codos medía su circunferencia; el espesor de 
sus paredes era como la anchura de una mano, el borde 
superior era parecido al de una copa o de una flor, 
por debajo del borde estaba ornamentado con dos hi- 
leras (o tres, según Vincent) de coloquíntidas o de flores 
que rodeaban el recipiente; era sostenido por doce 
bueyes de bronce dispuestos en cuatro grupos de a 
tres; cada grupo miraba a uno de los cuatro puntos 
cardinales; la capacidad del recipiente era de 2000 bart, 
según el libro de los Reyes, y de 3000 según el libro de 
las Crónicasf. A pesar de esta descripción detallada 
quedan algunas dudas acerca de la forma y capacidad 
del Mar de bronce. Flavio Josefo afirma que su forma 
era hemisférica2. No obstante, algunos arqueólogos 
creen que la forma hemisférica no permite la capacidad 
indicada, y suponen por ello que el Mar de bronce era 
de forma cilíndrica. C. C. WylieB cree que la capacidad 
fue calculada en codos cúbicos, partiendo de las tres 
dimensiones (diámetro, circunferencia y altura). Contan- 
do 8 bat por cada codo cúbico, según la regla conocida 
por los rabinos, resultan 2000 bar si la forma es hemis- 
férica y 3000 si es cilíndrica. El autor de las Crónicas 
habría supuesto la forma cilíndrica, mientras el del 
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libro de los Reyes, contemporáneo del antiguo Templo, 
habría calculado la capacidad según la verdadera forma 
del recipiente. Las dimensiones habrían sido indicadas 
en codos reales (52 cm), algo mayores que el codo 
usual. Dada la incertidumbre que reina para fijar las 
equivalencias de las medidas de capacidaa “, la equiva- 
lencia en litros de la cantidad de 2000 bat ha sido esti- 
mada por unos alrededor de los 20000 litros, y pot 
otros alrededor de los 80 000 ó 90 000. 

Dada la altura del recipiente, sin duda más de 3 m, 
incluyendo Jos bueyes que lo sostenían, no parece que 
fuese fácilmente utilizable para las abluciones de los 
sacerdotes. Por eilo algunos han querido ver en el Mar 
de bronce una representación simbólica del «abismo» o 
del océano celeste, como en los templos egipcios había 
el lago sagrado y en los asirobabilónicos el pozo o 
recipiente llamado — apsú. Esta interpretación supone 
que toda la estructura del Templo tenía un simbalismo 
cósmico, hipótesis muy discutidaP. 

El rey Acaz, acaso para pagar su tributo a Tiglatpi- 
leser, mandó sustituir los bueyes de bronce por un so- 
porte de piedras”. Finalmente, en tiempos del rey Sede- 
cías, los caldeos, al incendiar el Templo, destruyeron 
también el recipiente y se llevaron el bronce que resultó 
de ello a Babilonia *f. 

AAnt. lud., 8, 3,5 (79). BC.C. WyrLIkE, On King Salomon's Mol- 


ten Sea, en BA, 12 (1949), págs. 86-90, CR. DE VAUX, Les insti- 
tutions de P'A.T., 1, París 1958, págs. 303-309. Pld., IT, Paris 1960, 


págs. 169-171, 

11 Re 7,39; 2 Cr 4,10. *22Cr 4,6. *EÉx 30,17-21; 38,8; 40,30-32. 
12Sm 8,8; 1 Cr 18,8. *1 Re 7,40-47; 2 Cr 4,11-18. *1Re?7,23-26; 
2 Cr 4,2-5. *2Re 16,17; cf. 16,7-8. *2Re 25,13, 


Bibl.: H. LESÉTRE, art. Mer d'arain, en DB, 1VY, cols. 982-987. 
L. H. VINCENT - M. A. STEVE, Jérusalem de l'A.T., París 1956, págs. 
414-423. A. PARROT, El Templo de Jerusalén, Barcelona 1962 
(trad. esp.). 

G. CAMPS 


MAR ROJO, Paso del. [El mar Rojo se ha granjeado 
entre judíos y cristianos un título de celebridad y vene- 
ración extraordinario merced al paso milagroso que 
en un cierto punto de su región septentrional realizaron 
los hijos de Israel a su salida de la esclavitud de Egipto, 
epopeya descrita minuciosamente en los caps. 14 y 15 
del Éxodo y recordada después reiteradamente en otros 
libros del AT y NT (— Exodo, Itinerario del). 

En esta región, conocida modernamente por istmo de 
Suez, se sitúan los lugares objeto de discusión. A partir 
de Port-Said, a derecha y a izquierda respectivamente, 
hallamos en un recorrido de 113 km el espacioso lago 
Menzelah y el pasaje de el-Qantarah hacia el desierto 
del noroeste y, siguiendo constantemente en dirección 
sur se encuentra sucesivamente el lago Balláb, el-Gisr, 
que es el punto más culminante, el lago Timsáh, cuyas 
aguas se mezclaban antiguamente con las del mar Rojo, 
la prominencia del Serapeum, los lagos Amargos, la 
prominencia del Sallúf y, por fin, el puerto de Suez. 

Intentar ahora precisar en cuál de estos puntos tuvo 
lugar el susodicho paso milagroso sería tarea poco 
menos que imposible. Nos contentaremos con hacer 
breve mención de las principales hipótesis emitidas 
hasta hace poco tiempo aportande de paso nuestro mo- 
desto parecer crítico sobre cada una de ellas. 
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'HIPOTESIS SOBRE EL PASO DEL 
MAR ROJO 

Mollon, Bourdon, Abel 

Naville , Lagrange , Ubach 
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1. CONTORNO DE SUEZ. Según esta hipótesis se sitúa 
el paso de los israelitas en Klysma, la Kóm el-Kózuúm 
de hoy, antigua ciudad a la que ha sucedido la moderna 
Suez. Podría considerarse como la hipótesis tradicio- 
nal, puesto que estaba ya en boga en el siglo Iv en 
tiempo de la peregrina española Eteria o Egeria y ha 
sido adoptada por multitud de exegetas, sobre todo por 
Vigouroux, que la expone con amplitud en su obra. Es 
un hecho cierto (Bourdon) que en el-Kózúm existía 
antiguamente un vado que fue frecuentado por los 
indígenas hasta la perforación del Canal. Pero no es 
tan cierto que se hubiese verificado por allí el paso de 
Israel. A ello se oponen la insignificante distancia (14 
km) hasta “Ayún Musa (Marah) en contradicción con 
el texto sagrado*, y la poca duración en él de la marea 
baja (3 horas) insuficiente para el paso de una gran 
multitud como la del pueblo de Israel. 


2. PROMINENCIA DEL SAL-LUF. La fuerza de esta 
hipótesis, emitida por A. Mallon, estriba principalmente 
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en el descubrimiento por Clédat de una fortaleza 
situada en la cumbre de la colina de Abú Hasa, 
fortaleza que quizá corresponda a uno de los tres lu- 
gares citados por la Biblia: Pi Hahirot, Migdol, y Bá“al 
Sefón, con más verosimilitud Migdól. ¿Puede sostenerse 
como cosa atestiguada que en la frase de Éx 14,2, 
«vayan a acampar en Pi Hahirót entre Migdól y el mar, 
frente a Bá“al Séfon», la cláusula «entre Migdól y el 
mar» es apositiva de «vayan a acampar», y ¿no es más 
bien de Pi Hahirót según interpretó ya san Jerónimo ? 
La presente hipótesis adolece además, como la anterior, 
de no tener en cuenta los «tres días de camino» exigidos 
entre el paso y la estación de Márah?. 


3. LAGOS AMARGOS. Esta hipótesis cuerta con cierto 
número de partidarios. El P. Jullien consagra a ella un 
detenido estudio%, y Trumper la defiende con ardor. 
Tenemos por inverosímil semejante hipótesis; por una 
parte, porque la acción milagrosa del pasaje va más 
allá de los límites exigidos por el relato bíblico? — ¿qué 
efecto eficaz podía ejercer el viento en una profundidad de 
15 m de agua? — y por otra, por suponer gratuitamente 
que era intento de Israel descender hasta el vado de 
SaMuúf, y que al ser sorprendido por la llegada del ejército 
del faraón que le interceptó el camino hacia el sur, 
se vio forzado a abrirse un paso en medio del gran 
lago Amargo. 


4. PROMINENCIA DEL SERAPEUM. En nuestro comen- 
tario a Éx 14,22, exponemos las razones de una supuesta 
comunicación entre el mar Rojo y el lago Timsáh cuando 
Israel salió de EgiptoB. Esta comunicación que, si se 
quiere, podía ser más o menos intermitente y limitada 
solamente al periodo del flujo de la marea, es una cues- 
tión que consideramos cierta. De ella parten los defen- 
sores de esta hipótesis: Naille, Hummelauer, Lagrange 
y el que suscribe. La arqueología ha comprobado la 
existencia de ciertos centros de habitación entre el lago 
Timsah y los lagos amargos, y al norte de estos últimos 
fue descubierto un pequeño templo de los tiempos de 
Ramsés II. Sentado esto, la Bá“al Séfón de la Biblia po- 
dría situarse en el Gebel Genéfah, o mejor — teniendo 
en cuenta la frase de Éx 14,2 «frente a Bá“al Séfón» — en 
un supuesto santuario fenicio erigido a poca distancia 
de la orilla oriental. Por lo que se refiere a Pi Hahiroót, 
si las ruinas al norte de los lagos Amargos y junto al 
Serapeum correspondieran a Migdól, como Clédat ha 
probado, en este supuesto, el susodicho templo de los 
tiempos de Ramsés Il, hallado recientemente, podría 
ser el Osiris, el dios que, según la estela de Ptolomeo 
Filadelfo, descubierta en Tell Mashutah, habita en Pi 
Hahirot. 

AL' Égypte, souvenirs bibliques et chrétiens, pág. 128 y sigs. BCf. 


B. UnacH, L'Exode, el Levític, en La Bíblia de Montserrat, Illus- 
tració, 11, Montserrat 1934, págs. 50-69. 


LEX 1522. “Ex 1522. “Ex 1421. 


Bibl.: F. ViGOUROUX, La Bible et les découvertes modernes, Paris 
1877. H.É. NAvILLE, Store-city of Pithom and the Route of the 
Exodus, Londres 1885. F. HUMMELAUER, Commentarius in Exodum 
et Leviticum, París 1897, M.J. LAGRANGE, L'itinéraire des Israélites 
du pays de Gessen aux bords du Jourdain, en RB, 9 (1900), págs. 
26-81. TRUMPER, en PEFOS1t (1915), págs. 22-29. CLÉDAT, Notes 
sur l'istme de Suez, en BIFAO, 21 (1919), págs. 209 y sigs. A. Ma- 
LLON, Les hébreux en Égypte, Roma 1921. C. BOURDON, Note sur 
V'istme de Suez, en RB, 37 (1928), pág. 232 y sigs.; íd., La route de 
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U'Éxode de la terre de Gessen á Mara, ibíd., 41 (1932), págs. 370- 
392, 538-549, MH. CAZELLES, Les localizations de l'Éxode et la cri- 
tique littéraire, en RB, 62 (1955), págs. 231-364, 


B. UBACH 


MAR ELYAS, Gebel. 
del monte — Carmelo. 


Uno de los nombres actuales 


MARA («amarga»; Tixpá [BJ]; Tlixpía [A]; Ve. 
Mara). Nombre con el cual quería ser llamada Noemí, 
al volver a Belén desde Moab, después de una larga 
ausencia, durante la cual había perdido a sus dos hijos 
y a su marido. El recuerdo de su nombre, Noemí («dul- 
zura mía», «belleza mía»), le resultaba molesto e inade- 
cuado, después de tales pruebas. Por esto decía: «No 
me llaméis ya Noemí, llamadme Mára? («amarga»), 
porque el Todopoderoso me ha llenado de amargura». 


1Rut 1,20. 
C. COTS 


MARAH («amargura»; Méppa Mixpia; Vg. Mara). 
«Por ser sus aguas amargas», como reza el texto!, fue 
la primera estación donde acamparon los hijos de Israel] 
en su viaje hacia el Sinaí, después de haber recorrido 
sedientos tres días de camino desde el lugar del paso del 
mar Rojo (> Éxodo, Itinerario del). 

Máráh estaba situada ciertamente como indica la 
Biblia en el desierto de Súr. La identificación ha sido 
muy discutida, a causa de que en la región se hallan 
varios puntos de agua siempre más o menos salobre. 
Ninguno, sin embargo, tan importante como el de las 
fuentes salobres, a unos 14 km al sudeste de Suez, 
conocidas con el nombre de “Ayún Musa («fuentes de 
Moisés»). La riqueza de algarrobos, granados, olivos, 
tamariscos y sobre todo palmeras; la abundancia de 
fuentes, que brotan muy copiosas en número de una 
decena, hacían de aquel lugar uno de los más amenos 
oasis de la península sinaítica, principalmente después 
que Moisés, con un prodigioso madero, endulzó provi- 
sionalmente sus aguas en beneficio de su pueblo?. 

La identificación de “Ayún Músá con Maráah de la 
Biblia es para nosotros un hecho indiscutible como lo 
es, asimismo, la indicación de los tres días de camino 
que según el texto? mediaron entre el paso del mar 
Rojo y la llegada a Marah. 

De aquí que, para llenar este requisito, los que defien- 
den el paso del mar Rojo al sur del Serapeum, en los 
lagos Amargos y, más abajo aún, en Suez, se vean 
obligados a buscar arbitrariamente Máráh a unos 65 km 
al sur de “Ayún Musa, en “Ain Hawarah, paraje estéril, 
sin más vegetación que unos pocos arbustos y sin más 
agua que la salobre (depositada en una media docena 
de hoyos), insuficientes para una caravana numerosa 
(=> Mar Rojo, Paso del). 


1Éx 15,23. 


Bibl.: A. MOLINI, Mara, en DB, IVY, cols. 707-711. B. MEISTER- 
MANN, Guide du Nil au Jourdan, París 1909, págs. 55-57, C. BOUR- 
DON, La route de l'Éxode, en RB, 41 (1932), pág. 549. ABEL, Il, 
págs. 210, 378. A. CLAMER, L'Éxode, en La Sainte Bible, 1, 2.% 
parte, París 1955, págs. 152-153. B.Ubach, El Sinaí, 2.2 ed., Mont- 
serrat 1955, págs. 69-76, 89-91. Simons, 8 418, 422, n. 218, con 
bibliografía. 


2Éx 15,25. 3Éx 15,22. 


B. UBACH 
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Una de las fuentes de “Ayún Músá, lugar identificado con Máráh, que fue la primera estación israelita del Éxodo. 
(Foto Monasterio de Montserrat) 


MAR“ÁLAH 


MAR'ÁLAH (MayeA5á; Vg. Merala). Localidad 
fronteriza en la tribu de Zabulón!. Su identificación es 
muy dudosa: Abel, y tras él la mayoría de los especia- 
listas, propuso Tell el-Galtah, al nordeste de Tell el-Sam- 
mám, en apoyo de cuya identificación da argumentos 
filológicos. Ubach defiende la posibilidad de Mugeidil, 
a unos 2 km al norte de Sarid. 


os AE, 


Bibl.: ABEL, 1, pág. 379. B. UBACH, Josué, en La Bíblia de 
Montserrat, IV, Montserrat 1953, pág. 155. Simons, $ 329. 


J. VIDAL 


MARANATA. Frase con que concluye el Apocalip- 
sis y que también aparece en Pablo y en la Didajé?. 
Puede tener diferentes sentidos. Ante todo se ha de 
excluir con certeza toda explicación que la entienda 
como fórmula de invitación eucarística. Se ha de tener 
presente el valor del subyacente arameo. Esto supuesto, 
pueden darse las siguientes interpretaciones. 


1. Se ha dividido en papáv á9a, que da en arameo 
máran *á4tá, y se ha traducido, como en el pasaje del 
Apocalipsis, «el Señor viene». Pero la forma aramea 
es de perfecto, y habría que traducirse por «el Señor 
ha venido». La forma del presente sería "ate (a9m). 


2. En sentido de anatema. Se fundaría en frases 
parecidas de los Salmos: «Yahweh ha venido a juzgar 
la tierra»?. Algunas invocaciones del AT y del NT 
parecen indicar lo mismo, sea en sentido escatológico, 
sea presente?. Hay también casos paganos. En una 
tumba cristiana del siglo 1v-v se lee, contra los profana- 
dores, anathema eto maran athan. Podría, pues, contener 
la frase algo de anatema. Pero este sentido no cuadra 
en el pasaje del Apocalipsis. 


3. Puede dividirse la frase de este modo: papava Sa, 
máraná” tá”. Que sería «Ven, Señor Jesús». Pero no es 
muy segura en el arameo de Palestina. 


4, Podría también entenderse: papav ada, máran 
ata”, «Nuestro Señor es el signo». 


5. Considerando todas las posibilidades, el segundo 
elemento de maranata, *t, podría indicar simplemente 
dos letras. En Ap 1,8; 21,6 (de Dios el Padre) y en 22,13 
(de Jesucristo) se dice: «Yo soy el alfa y la omega.» 
La Vulgata tiene: Yo soy la a y la o, primera y última 
letra del alfabeto. Esto sería quizá el original griego. 
En arameo se tendría: "aná? ”w-f, que puede significar: 
a) «Yo soy el *álef y el taw», como lee el Apocalipsis 
siríaco. b) «Yo soy la a y la ta». c) «Yo soy *1 [signo]». 


6. El segundo elemento de maranata podría tratarse 
también de un signo del Logos, Jesucristo, poderosisimo 
(cf. Heb. 1,3). 


7. En maranata, «Ven, Señor Jesús», podría estar 
latente una firma o un signo a modo de rúbrica, que 
sería una señal secreta conocida de los cristianos*. La 
AQ,*t, «Ven, Señor Jesús», serían señales secretas que 
garantizarían la genuidad del libro e iluminarían todo 
lo restante. 

La explicación más aceptable para las últimas palabras 
del Apocalipsis es la de simple deseo (marana? ta), 
«¡ Ven, Señor Jesús, en seguida, como dices!», y tal vez, 
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aunque no aparece claramente, la de una señal convenida 
a modo de firma. 

1Ap 22,20; 1 Cor 16,22; Didajé, 10,6. 
4,1. “2 Tes 3,17. 

Bibl.: E. HommeL, Maran atha, ea ZNW, 15 (1914), págs. 317- 
322. K.G. KUHN, papovadká, en TAW, IV, págs. 470-475. C.F, 


D. MOULE, A Reconsideration of the Context of Maranata, en NTSt, 
6 (1960), págs. 307-310. 


¿Sal 96,1398,9. "2 Tim, 


S. BARTINA 


MARATAH. Forma locativa de una estación de los 
israelitas en el desierto. —> Máráh. 


MARCA. —> Tatuaje. 


MARCIÓN. Hereje, * en Sínope (Ponto Euxino) a 
finales del siglo 1 y j hacia el 160. 

Personalidad interesante y famosa por sus trabajos 
y teorías atinentes a la SE. Naviero en sus orígenes, 
terminó como exegeta y fundador de la secta más peli- 
grosa con que se enfrentó la Iglesia antes del confiicto 
arriano, si bien a fines del siglo 11 su fuerza había 
pasado. 

La herejía y secta marcionitas son típicamente de 
origen bíblico: arrancan de la interpretación que su 
autor hizo del AT. Impulsado por una repugnancia casi 
instintiva hacia la materia y no aceptando las interpre- 
taciones alegóricas que le parecian retorcidas e insin- 
ceras, llegó a la conclusión de que el AT era diverso y 
hasta opuesto a la revelación aportada por Cristo. 

El Dios del AT era el Dios demiurgo, creador del 
mundo visible y contradictorio en sus intervenciones 
históricas, un Dios caprichoso, despótico y cruel, con 
atributos antitéticos al del NT. Fue el Dios que cono- 
cieron Adán y los patriarcas, que nada tiene que ver 
con el Dios que se revela en Cristo; es el Dios de la 
Ley, mientras el del NT es el Dios del amor. 

La cristología de Marción es claramente docetista: 
siendo mala la materia, Cristo no ha podido asumirla y 
su humanidad es aparente. El año 15 de Tiberio, apareció 
repentinamente predicando; su pasión y muerte son 
obra del Dios demiurgo. 

Acerca del contraste irreconciliable entre los dos Tes- 
tamentos, erraron los apóstoles y evangelistas en general 
y sólo san Pablo vio y mantuvo la oposición. Por ello, 
es sólo san Pablo el que entra a formar parte de su 
Instrumentum o — canon, con sus diez epistolas, exclui- 
das las tres Pastorales y Hebreos; pero aun las diez 
restantes sufrieron algunos retoques, y la de Efesios 
entra con el nombre de Laodicenses. 

De los evangelios, solamente aceptó el de san Lucas, 
como el menos judío, y también recortado en aquellos 
pasos —p. €j. los capítulos de la infancia — que no 
encajaban con las ideas de Marción. 

Como resultado de todo ello, propuso una moralidad 
rígida que condenaba el matrimonio y cuanto tuviese 
relación con la materia. 

Incitó al estudio constante de la SE, rechazando toda 
alegoría en la exégesis. Su recorte del canon obligó a 
la iglesia a formular y constituir la lista de libros ins- 
pirados y canónicos. 

Las obras de Marción se han perdido, pero han 
podido reconstruirse gracias a los ataques de que fue 
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objeto y principalmente por parte de la obra Adversus 
Marcionem, tradicionalmente atribuida a Tertuliano. Pa- 
rece que escribió un Instrumentum que debía de ser una 
especie de canon y unas Antithesis (¿Proevangelium?) 
que, con toda probabilidad, era una justificación de 
su selección y comentario de los libros admitidos. 

A. Harnack, a quien en gran parte se debe la recons- 
trucción de esta figura vigorosa, ha pretendido hacer 
de Marción un protestante precoz. De lo que apenas 
caben dudas es de sus relaciones con Cerdon y con los 
gnósticos, cuya doctrina se deja sentir con fuerza en 
sus teorías biblicas y morales. 

Prólogos marcionitas. Son los que en la mayoría 
de los mejores códices de la Vulgata preceden a las 
epístolas de san Pablo. Probablemente tuvieron su ori- 
gen en círculos marcionitas de Roma, de los que debió 
salir la primera versión latina del epistolario paulino. 
Así lo creen el benedictino De Bruyne, Harnack y otros, 
aunque Lagrange lo niega. 

Bibl.: D. DE BRUYNE, Prologues bibliques d'origine marcionite 
en RBén, 14 (1907), págs. 1-16. A. HARNACK, Marcion. Das Evan- 
gelium vom fremden Gott, Leipzig 1921; íd., Neue Studie zu Marcion, 
ibíd., 1923; id., Der marcionische Ursprung der álteste Vulgata- 
Prologue zu den Paulus-briefen, en ZNW, 24 (1925), págs. 204-218. 
M. J. LAGRANGE, Les Prologues prétendus marcionites, en RB, 35 
(1926), págs. 161-173; íd., Saint Paul ou Marcion, ibid., 41 (1932), 


págs. 5-30, J. Knox, Marcion and the NT, Chicago 1942. E.C. 
BLACKMAN, Marcion and his Influence, Londres 1948, 


C. GANCHO 


MARCIÓN, Evangelio de. Análogamente a lo ex- 
puesto al hablar del Evangelio de Basilides, podemos 
decir también que no se trata en el caso presente de un 
evangelio apócrifo propiamente dicho. Marción, a quien 
no se puede catalogar entre los gnósticos, quiso depurar 
el NT de todo elemento judío, por lo cual lo dejó redu- 
cido al evangelio de san Lucas, mutilado, y a las diez 
primeras epístolas de san Pablo. Las mutilaciones y 
alteraciones que de esta manera sufrió en sus manos el 
sagrado texto pueden adivinarse por las citas que de 
él hacen los santos Padres. 

Bibl.: A. HARNAck, Marcion. Das Evangelium von fremden Gott, 


en TU, 45 (1921), págs. 165-122. A. DE SanTOS OTERO, Los Evan- 
gelios Apócrifos, Madrid 1956, pág. 80. 


A. DE SANTOS OTERO 


MARCOS, Biografía de san. Sobre la persona de 
Marcos tenemos referencias biblicas y tradiciones ex- 
trabíblicas de mayor o menor garantía histórica. 


1. Habla de Marcos especialmente el libro de los 
Hechos de los apóstoles, pero también se le menciona 
alguna que otra vez en las epístolas de Pablo y en la 
primera epístola de Pedro. 


a) Hay en primer lugar cierta fluctuación en su nom- 
bre. Unas veces se le llama Juan a secas!, otras veces, 
Juan, apellidado Marcos?, y, otras veces, sólo Marcos?. 

Lo que parece más probable es que se trate del mismo 
personaje, que teniendo un nombre judío (Juan), tomó, 
como no era infrecuente en la costumbre de la época, 
un nombre latino (Marcus), del griego Mápxos. 


b) Conocemos el nombre de su madre, que era María, 
de quien sabemos que tenía alguna relación con Pedro. 
Este, liberado de la prisión en que le tuvo Herodes, 
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«se dirigió a la casa de María, la madre de Juan, ape- 
llidado Marcos»*. No sería descaminado pensar, dada 
esta relación de Pedro con la familia de Marcos, que 
Pedro fue quien convirtió y bautizó a Marcos. 


c) Marcos, de quien sabemos por Col 4,10 que era 
primo de Bernabé, un levita de origen chipriota $, acom- 
paña a éste y a Pablo, cuando de Jerusalén regresan a 
Antioquía*. También les acompaña en el primer viaje 
apostólico. El texto dice que tenían a Juan como auxi- 
liar (Úútnperns)”, término que tal vez deba entenderse 
en el sentido de que era él quien organizaba la parte 
exterior del apostolado. 


d) Por la primavera del 52 sucede que Marcos, sin 
que sepamos las causas, tal vez por disensiones en al- 
gunos puntos de vista, se separa de Bernabé y de Pablo. 
Acaece esto en Perge de Panfilia. Marcos se vuelve a 
Jerusalén ?. 


e) Más adelante, la persona de Marcos será indirec- 
tamente la ocasión de discusiones entre Pablo y Bernabé. 
Queriendo Bernabé en una segunda expedición apos- 
tólica, que había planeado con Pablo, llevar consigo a 
Marcos, Pablo se opuso, estimando que no debía llevarlo 
consigo por la razón de haberse separado de ellos desde 
Panfilia, abandonándolos en el trabajo. Esta actitud 
produjo un agudo conflicto entre Pablo y Bernabé, hasta 
el punto que se separaron el uno del otro. Bernabé, to- 
mando a Marcos, se embarcó para Chipre. Pablo, 
tomando por compañero a Silas, recorrió Siria y Cilicia, 
consolidando las iglesias o comunidades cristianas?. 


F) Por el año 62 Ó 63 vuelve a aparecer Marcos al 
lado de Pablo prisionero en Roma, como consta de la 
carta a los Colosenses*, y está en Oriente cuando 
Pablo escribe desde Roma a Timoteo, que parece que 
está en Éfeso, y le ruega que traiga consigo a Marcos, 
de quien espera que va a serle útil para el ministerio!, 


g) Según 1 Pe 5,13, que parece estar escrita desde 
Roma, Pedro llama a Marcos «mi hijo». Este detalle 
pudiera estar a favor de la tradición que presenta a 
Marcos como «intérprete» de Pedro, lo que querría 
decir que en una segunda fase de su vida habría acom- 
pañado a Pedro, de quien reproduce mucho material 
en su evangelio. 


2. Según una tradición que refiere Eusebio4, Marcos 
sería el fundador de la Iglesia de Alejandría; pero de 
esta tradición no se encuentra ningún vestigio en los 
alejandrinos Clemente y Orígenes, y, por lo tanto, queda 
como dudosa. 

Marcos murió mártir según el Chronicon PaschaleB, 
Pero ningún Padre antiguo lo confirma y el Chronicon 
Paschale (de la mitad del siglo viu), crónica que abarca 
desde Adán hasta el 629, sólo tiene valor en lo que se 
refiere a los último decenios. 


A HL; Eccl., 7,295,15. PG; 92, 60% 


10€. Act -13,55-13,13, *Act 12,1225:3237% 
10; Film 24; 2 Tim 4,11; 1 Pe 5,13. 


“Act. 15,39; Col 4, 
1Cf. Act 12,12-17. Act 4,36. 


“Act 12,23. “Act. 13,5: *Act 13,13: "15338. "Act 1536-41. 
10Col 4,10; Film 24. 12 Tim 4,11. 
Bibl.: M.J. LAGRANGE, Evangile selon Saint Marc, 6.2 ed., París 


1942, págs. 16-20. C.S. EMDEN, St. Mark Debt to Peter, en ChQR 
(1953), págs. 61-71. J.C. FENTON, Paul and Mark, en Stud. in 
Mem. of R.H. Lightfoot, Londres 1955, págs. 89-112. B. AL- 
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Panorámica de Jerusalén con las torres del palacio de Herodes (centro derecha). En Jerusalén vivía María, la 
madre de Marcos, y su casa era un centro de reunión para todos los cristianos. (Foto P. Termes) 


TANER, Patrología, 4.* ed., Barcelona 1956, pág. 227 (trad. esp.). 
P. PARKER, Johr and Mark, en JBL (1960), págs. 97-110. E. 
STAUFFER, Der Methurgeman des Petrus, en Festschrift fir Schmid, 
Regensburgo 1963. 

J. ALONSO DÍAZ 


MARCOS, Evangelio de. 1. CIRCUNSTANCIAS EN QUE 
FUE COMPUESTO EL EVANGELIO DE Marcos. 1. Sobre 
Marcos, autor del evangelio que lleva su nombre, hay 
consentimiento unánime en todos los testimonios de la 
antigiiedad (Papías, Justino, etc.). 

Estos testimonios coinciden en señalar a Marcos 
como «intérprete» de Pedro y autor de un evangelio 
compuesto en Roma, ya durante la vida de Pedro, ya 
después de su muerte. 

Ello mo quiere decir que Pedro haya sido la única 
fuente del evangelio de Marcos. Esto no se afirma taxa- 
tivamente, sino que lo que se pretende decir es la 
conexión del evangelio de Marcos con la predicación 
de Pedro. El término intérprete no significa precisamente 
que trasladase el lenguaje arameo de Pedro al griego 
común; puede significar simplemente una especie de 
secretario. 


2. Los destinatarios de su evangelio son cristianos 
procedentes del paganismo, como se deja entrever por 
varios pasajes. 
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a) Se explican las palabras arameas: Boanerges”, ta- 
litha cumi?, qórban?, effetá*, >Abba”?, Gólgota*, Eli, 
elí, lamma sabacthani”. En esto coincide con Juan?. 

b) Explica también ciertos usos y costumbres he- 
breas: Abluciones?, cordero pascual*, parasceve?*”. 

Me 17. *44L. 27,11. 1F34, *1436., "06.22. 715,34. *C£ 
Jn 1,38; 20,16. "Mc 7,3-4. *14,12, 1115,42. 

3. En cuanto a la fecha de composición hay estos 
indicios para determinarla: 

a) El testimonio de Ireneo4 dice: «Después de éstos 
(Pedro y Pablo: entre el 64-67), Marcos el discípulo e 
intérprete de Pedro nos transmitió también por escrito 
las cosas predicadas por Pedro». 

b) El discurso escatológico* refleja probablemente la 
situación del 64-66 antes del asedio de Jerusalén por parte 
de los romanos, y la insistencia en el sufrimiento y la 
persecución? se explica muy bien con el tiempo de la per- 
secución de Nerón. 

c) Por otra parte, en el discurso del cap. 13 se habla 
con más precisión de la destrucción de Jerusalén, que 
Lucas, por ejemplo, señala muy claramente. Mientras 
Marcos dice: «Cuando viereis la abominación de la 
desolación estando donde no debe estar», Lucas dice: 
«Cuando viereis a Jerusalén cercada por ejércitos» (el 
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ejército de Tito y Vespasiano)?. La menor precisión de 
Marcos parece delatar que escribe antes de la destruc- 
ción de Jerusalén. Debió, pues, de ser escrito el evan- 
gelio de Marcos entre el 64 y el 70. 


A Adv. Baer., 3,1-2. 
*Mc cap. 13. ?8,34-38; 10,38-39; 13,9,13, etc. *Lc 21,20. 


4. A favor de Roma como lugar en que apareció el 
evangelio de Marcos están los testimonios de Ireneo, 
del prólogo antimarcionita y de Clemente de Alejandría. 

Otro argumento a favor de Roma o de Italia puede 
ser el hecho de que se traducen al latín algunas expre- 
siones griegas: AemttToU So, O ¿ori KOBpPkÁvVTNS, qua- 
drans*, ¿o Tis AUARS, O ¿OTIV TIPAITOPIOV, praeto- 
rium?, En cambio, otras palabras latinas que aparecen 
en el evangelio por ser casi todas ellas técnicas no pue- 
den ser invocadas como argumento, ya que se usaban 
también fuera de Italia por todo .el imperio. Estas 
palabras son Aeyiwv, legio?, Envápiov, denarius*, y 
xkevtTupicwv, centurio?. 

1Mc 12,42. 215,16. ?*5,9. 112,15. *15,39. 


11. ¿CómO FUE COMPUESTO EL EVANGELIO DE MARCOS ? 
Podemos distinguir las primitivas teorías y las teorias 
más recientes. De las primeras hemos de enumerar aquí 
solamente dos, dado su interés: 


MARCOS 


1. Antiguamente prevaleció la opinión de san Agus- 
tín4, según el cual Marcos es un compendio del evan- 
gelio de Mateo: Marcus eum subsecutus, tamquam pedi- 
sequus et breviator eius videtur, 

De aquí se explica el eclipse que atravesó durante 
siglos el evangelio de Marcos al encontrar los cristianos 
referencias mucho más completas acerca de los hechos 
y la doctrina expuesta por Jesucristo y que figuraban 
en los otros evangelios. 

El eclipse perduró hasta los tiempos recientes y cesó 
al admitirse corrientemente desde hace un siglo, como 
anterior a Mateo y Lucas, el evangelio de Marcos. Al 
tenerse este evangelio como el primitivo evangelio es- 
crito, quedó revalorizado ante los críticos, por ser el 
que nos acerca más a los hechos y doctrinas de Jesús. 
Las razones que se hicieron y se hacen valer en favor 
de la prioridad de Marcos son el mayor refinamiento 
estilístico y teológico que se advierte en Mateo (y Lucas) 
en los pasajes paralelos con Marcos. 

Es bastante improbable que Marcos, escribiendo des- 
pués de Mateo, hubiera introducido cambios en que 
quedaran rebajados el estilo y la teología a un nivel 
inferior. Estos cambios, por el contrario, se comprenden 
muy bien por parte de Mateo, escribiendo después de 
Marcos. 


Ruinas del teatro y estadio en la colina de la acrópolis de Perge, en la región de Panfilia, lugar en donde 
Marcos se separó de Pablo y Bernabé, en el primer viaje apostólico de san Pablo. (Foto P. Termes) 
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Vista del foro de Roma con las columnas de Cástor y Pólux y el arco de Tito, al fondo. En Roma Marcos 
colaboró con san Pablo y escribió el evangelio a petición de sus fieles. (Foto P. Termes) 


2. La teoría del Urmarkus, o «Marcos primitivo»: 
Supuesta la prioridad de Marcos, la crítica se aplicó 
a descubrir las fuentes de Marcos, y creyó en un prin- 
cipio reconocer un Marcos primitivo anterior al Mar- 
cos actual. 

Así se explicaría que parte del material del Marcos 
actual falte en Lucas!*, y el que se encuentre en Mar- 
cos una serie de pequeños detalles que faltan igualmente 
en Lucas y Mateo, como nombres personales, números, 
palabras arameas, comentarios explicativos, palabras 
latinas, referencias locales y temporales. 

El punto débil de la teoría está en que las omisiones 
pueden explicarse por otras causas que por la ausencia 
del material omitido en la fuente utilizada. Por ejemplo, 
Lucas pudo haber omitido el material de Marcos 6,45- 
9,26 por el deseo de silenciar milagros realizados por 
medios materiales? evitar repeticiones innecesarias, ten- 
dencia a omitir controversia antifarisaica? e intención 
de ahorrar reproches a los Doce. 


ADe Consensu Evangelistarum, 1,2. 


1Cf. Mc 6,45-8,26. *Mc 7,32-37; 8,22-26. 37,1-23. 
3. De las teorías más recientes, he aquí algunas: 


a) Teoría de V. Taylor. En el estudio referente a la 
composición del evangelio, parte del análisis del material 
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marcano, de las perícopes o pequeñas unidades, que 
clasifica en narraciones de sentencia (pronouncement- 
stories) O narraciones que enmarcan una sentencia de 
Jesús de interés para la comunidad, en narraciones de mi- 
lagros, en narraciones referentes a Jesús, en episodios 
construidos por Marcos (o un predecesor) a base de una 
tradicción fragmentaria, en sumarios y en dichos y 
parábolas. 

Después del análisis del material marcano, Taylor 
estudia los conjuntos en que se agrupan las unidades 
en el interior dul evangelio según un orden cronológico 
o afinidad lógica. 

Mucho de este material estaba ya agrupado en con- 
junto. Secciones como las narraciones de conflictos 
con los fariseos!, las parábolas del cap. 4, el discurso 
escatológico en el cap. 13, etc., que ya se encontraban 
por escrito y fueron incorporadas en el libro. Taylor 
enumera dieciocho pequeños conjuntos. 

Se considera, por fin, la tercera etapa, o sea la orga- 
nización de los diversos grupos en el plan de conjunto 
del evangelio. 

El evangelio no es una composición literaria cuidado- 
samente planeada, sino un escrito popular condiciona- 
do por el estado de las tradiciones existentes y por el 
hecho de que el evangelio era un género totalmente nuevo, 
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Marcos ha hecho de los episodios sueltos y de los 
ya agrupados una narración continua, ligando los episo- 
dios por medio de notas redaccionales y resúmenes. 

El esquema, a grandes rasgos, que encuadra el evan- 
gelio es geográfico-cronológico. Después de una intro- 
ducción, se describe el ministerio en Galilea, después 
el ministerio fuera de ella. La confesión de Cesarea de 
Galilea señala un punto culminante. Á partir de este 
momento, comienza a describirse el viaje hacia Jerusa- 
lén. Sigue el ministerio en la ciudad santa y, por fin, la 
pasión y resurrección. 

12,1-3,6. 


b) Teoría de H. 4. Guy. Este autor concibe así la 
composición del evangelio de Marcos: 

Toma como punto de partida la afirmación de Papías 
de que Marcos escribió cuidadosamente, pero sin orden. 
Guy analiza este desorden, que se manifiesta en las in- 
terrupciones de la narración, en las muchas repeticiones, 
en las disposiciones al azar, en la falta de conexión a 
veses. Todo esto juntamente con un gran orden por 
otra parte. Este orden aparece desde el punto de vista 
cronológico, extendiéndose la narración desde el bau- 
tismo hasta la muerte de Jesús. Hay también un esquema 
geográfico fácilmente discernible, así como cierta orga- 
nización por materias. 

Ante este fenómeno, se pregunta por qué el autor, 
que supo dar cierto orden, no suprimió otras fuentes 
manifiestas de desorden. 

La explicación de Guy es la siguiente: mantiene, con 
la opinión común de la escuela de la historia de las 
formas, que las perícopes circularon como unidades 
individuales en la Iglesia. Opina que fueron originaria- 
mente escritas en hojas de papiro sueltas. Hasta aquí 
la primera etapa de la formación del evangelio. 

La primera forma oral transcrita servilmente explica 
algunos paréntesis que se encuentran en la narración. 

En la segunda etapa, un compilador reunió tal como 
estaban esas hojas de papiro, dándoles cierto orden 
rudimentario. Pretendia con ello, sin duda, ofrecer un 
libro de notas a otro compilador, pero no pudo lograr 
una obra acabada. 

Guy conjetura que el compilador debió de haber 
muerto, que debió de ser interrumpido en su trabajo 
o que debió de trasladarse a otra parte. Tal vez dejó 
instrucciones a alguno para que su obra fuera llevada 
a término satisfactorio. Pero hubo un proceso ulterior, 
llevado a cabo por otro, a quien Guy llama el editor (en 
ing.) del evangelio. Éste tuvo que concatenar los episo- 
dios separados, incluyó algún material adicional no colec- 
cionado por el compilador y vio que el conjunto se había 
convertido en un libro. 

El compilador había sido Juan Marcos; el editor, 
otro. La obra llevaría el nombre de Marcos, puesto 
que era hombre de prestigio. En las principales partes 
del libro, la mano es de Juan Marcos, pero la obra es 
de Pedro. 

Marcos usó también algunas fuentes escritas. 


c) Teoría de L. Vaganay. Lo más peculiar de la teoría 
de Vaganay es que el evangelio arameo del apóstol 
Mateo, traducido al griego, no solamente ha sido utili- 
zado por el Mateo canónico y Lucas, sino también por 


1293 


MARCOS 


Marcos y, por tanto, tal evangelio constituye la base 
de la tradición sinóptica. Marcos toma del Mateo 
arameo no solamente el contenido, sino también el 
orden y la sucesión de las perícopes. 

Ambos evangelios, el primitivo Mateo y el actual 
de Marcos, son muy semejantes. Si hay alguna pequeña 
diferencia, es porque Marcos en su transcripción casi 
literal del Mateo arameo ha introducido aquí y allá 
algún detalle pintoresco que debía personalmente a la 
predicación de Pedro. 

Sucede con frecuencia que Mateo y Lucas coinciden 
entre sí, cuando van siguiendo a Marcos, en omitir 
estos detalles que se encuentran en Marcos. Esta coin- 
cidencia se explica porque siguen más ceñidamente al 
Mateo arameo. 

Vaganay sostiene además que la catequesis de Pedro 
en Jerusalén, semejante a la catequesis de Pedro en 
Roma, está en la base de la redacción del evangelio 
arameo de Mateo, y Marcos €s, al mismo tiempo, de- 
pendiente de Mateo y dependiente de Pedro. 

Según Vaganay, el trabajo redaccional de Marcos fue 
escaso. Conservó con extrema fidelidad el texto escrito 
de Mateo arameo traducido al griego. 

La teoría de Vaganay no parece probable que se im- 
ponga; resulta dificil imaginar la labor redaccional de 
Marcos, que sería copiar casi a la letra al Mateo arameo 
y, sin embargo, saber insertar aquí y allá rasgos y detalles 
pintorescos, y todo sin que aparezcan como intrusos, 
sino como nacidos esos detalles con el mismo relato. 

Esos detalles, más que añadidos por Marcos al relato 
esquemático del Mateo arameo, parece que se explican 
mejor considerándolos como pertenecientes de por sí 
al relato de Marcos independiente del Mateo arameo, 
y suprimidos después por Mateo y Lucas, porque am- 
bos, por algún motivo, los juzgaron sin interés para sus 
lectores (Levie). 


d) En conclusión, lo más seguro que parece poder 
decirse es que Marcos utilizó el material que circulaba 
en la tradición oral, y que estaba respaldada por un 
testigo ocular que no es otro que Pedro. Es muy pro- 
bable que utilizara también otras fuentes que no proce- 
den inmediatamente de un testigo ocular. Este material 
pudo estar ya escrito fragmentariamente en peque- 
ños conjuntos antes de ser incorporados en el evangelio 
definitivo. 


TIT. MARCOS COMO UN LIBRO TEOLÓGICO. 1. CRÍTICA 
INDEPENDIENTE. Algunos críticos independientes han 
opinado que Marcos no intenta dar una narración obje- 
tiva de la vida y de la obra de Jesús, sino una teología. 

Citemos brevemente por ejemplo, la teoría de Bult- 
mann sobre la elaboración teológica de la tradición, que 
desemboca en el evangelio de Marcos. 

En el pensamiento de Bultmann hay que distinguir 
respecto a Jesús, antes de la redacción del evangelio 
de Marcos, los siguientes estadios: 

a) En el estadio de su vida humana, Jesús fue sólo 
un profeta que anunció el advenimiento inminente del 
reino de Dios. No pretendió ser el Mesías, sino sola- 
mente un signo del reino inminente, 

b) Después de la resurrección, la Iglesia, como con- 
secuencia de las apariciones (subjetivas según Bultmann), 


1294 


MARCOS 


tuvo a Jesús por el Mesías, no ya como el anunciador 
del reino venidero, sino como su realizador. Bultmann 
se funda para la afirmación, de que Jesús sólo después 
de la resurrección fue reconocido como Mesías en algu- 
nos textos de los Hebreos? y de las epíistolas de san 
Pablo?, en los que cree encontrar la afirmación de su 
tesis. 

c) El tercer estadio, según Bultmann, está construido 
por la extensión del cristianismo en el mundo griego, 
en el que Jesús, Mesías después de la resurrección, evo- 
luciona y pasa a ser un hombre divino, Hijo de Dios, y 
preexistente. 

1Heb 2,36. *Rom 1,4; Flp 2,9 y sigs. 

En la redacción del evangelio de Marcos se tiene en 
cuenta, según Bultmann, todo el proceso evolutivo 
llegado a su término y se nos da, no al Jesús de la histo- 
ria, sino al Jesús producto de la evolución. El evangelio, 
pues, de Marcos, y mucho más el de Juan, es una reela- 
boración de los datos históricos conforme a la nueva 
idea que se tiene de Jesús: Jesús es ya en vida mortal 
Mesías e Hijo de Dios. 

De acuerdo con esta afirmación general, está lo que 
se dice de escenas particulares del evangelio de Marcos 
(p. ej., bautismo, confesión de Pedro y transfiguración, 
proceso y profesión mesiánica, etc.). 

Así, en la teoría de Bultmann, toda la vida terrena de 
Jesús queda vacia de contenido cristológico. 


a) Este contenido se lo da Marcos, pero todavía un 
poco tímidamente en comparación con el cuarto evan- 
gelio. 

b) Bultmann sigue aquí la teoría de Wrede del se- 
creto mesiánico. Marcos o los de su círculo creyeron 
conveniente no cristologizar demasiado la vida terrena 
de Jesús para no chocar tan abiertamente con el hecho de 
que, sólo después de la resurrección, Jesús fue reco- 
nocido por Mesías e Hijo de Dios. Esto lo logra 
mediante el secreto mesiánico. Cristo evita en su vida 
terrena ser reconocido por Mesías, y por eso impone 
silencio cuando hay peligro, en determinadas circuns- 
tancias, de que le reconozcan abiertamente por tal. 


c) De esta manera, Marcos hace el primer tanteo 
de reconciliar la cristología primitiva del evangelio con 
la cristología de la postresurrección y las concepciones 
cristológicas tardías del cristianismo helenístico. El cuar- 
to evangelio llevaría el tema mucho más lejos. 


2. CRÍTICA DE LA TEORÍA DE BULTMANN. La teoría de 
Bultmann resulta bastante subjetiva y sus posiciones 
frágiles, como puede verse indicado, p. €j., escena por 
escena, en mi Introducción al Evangelio de Marcos. Ci- 
temos sólo dos ejemplos en contra de Bultmann: 


a) La profesión de mesianidad ante el sumo sacerdote 
tiene todas las garantías de historicidad, ya que Jesús 
fue condenado a muerte como un pretendiente mesiá- 
nicor. 

b) El secreto mesiánico tiene también todas las ga- 
rantías de ser un hecho fundado en la historia y no una 
creación de Marcos o de su círculo. Y la razón de esta 
especie de secreto que guardó Jesús?, debe de estar no 
precisamente en una medida de prudencia con la que 
quisiera evitar antes de tiempo un entusiasmo popular 
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que obstaculizase su plan, sino que el título de Mesías 
lo consideraba Jesús como el que convenía al inaugu- 
rador del reino de Dios, y Jesús no sería el inaugurador 
del reino de Dios sino mediante su muerte y resurrección. 

En otras palabras, Jesús es ya durante su vida el Me- 
sías, pero sólo en el sentido que estaba destinado a morir 
según el plan de Dios y, mediante su muerte, introducir 
la nueva alianza, o el reino, y entonces sería plenamente 
el Mesías. Por eso no hace mucho hincapié durante su 
vida en el título de Mesías, como se puede ver en la 
escena de la confesión de Pedro?. Si delante del sumo 
sacerdote admite más abiertamente el título, es porque 
ya estaba en el umbral de la muerte, que era la que le 
había de dar la plenitud de contenido (Fuller). 

Toda la crítica católica y gran parte de la no católica 
está conforme en valorar el carácter histórico de Mar- 
cos, no solamente porque detrás de él está como tes- 
tigo su maestro Pedro, sino por su mismo estilo sobrio 
e histórico. Toda la forma literaria, tanto interna como 
externa, es esencialmente histórica. Esto no quiere decir 
que el fin no sea más bien teológico. Al principio se 
nos dice que el libro es el «Evangelio de Jesucristo, 
Hijo de Dios»?*. Esta frase inicial califica toda la obra 
y declara el pensamiento de Marcos al escribir la his- 
toria de los hechos y sentencias de Jesús. Él creía ya 
en «Jesucristo, Hijo de Dios». Y escribe, como lo hará 
después Juan, para que los demás crean y se confirmen 
en «Jesucristo, Hijo de Dios». El libro tiene un carácter 
catequético, pero que utiliza la realidad de la historia 
para iluminar la persona y la obra de Jesús. 

La realidad de Jesús, el Cristo e Hijo de Dios, no la 
crea la fe, sino que la descubre en la historia misma de 
Jesús, que en sus hechos y en sus palabras se ha revelado 
como Mesías e Hijo de Dios, en el sentido estricto de 
la palabra. Los evangelios son libros de teología, pero 
el instrumento literario de que se sirve para iluminar la 
fe, no es el que Pablo o Juan y Pedro siguen en sus 
cartas, sino el instrumento de la historia. En este sen- 
tido, Marcos es un libro de teología y de historia. De 
teología, porque su contenido y su fin es teológico; 
de historia, porque su forma es histórica y sobre todo 
porque da hechos y sentencias históricas, que iluminan 
y fundan la fe y la teología. 


1Mc 15,2.9.26. *Cf. Mc 1,35.44, etc. "Me 8,27-30. “Mec 1,1. 


3. TEOLOGÍA IMPLICADA EN LA NARRACIÓN HISTÓRICA 
DEL EVANGELIO DE MARCOS. En la narración de Marcos 
se advierten unas cuantas líneas bien determinadas de 
pensamiento. La venida de Jesús señala una etapa defi- 
nitiva, la última. Jesús viene para derrocar a las poten- 
cias supraterrestres. El Protoevangelio está subyacente 
en el evangelio de Marcos lo mismo que en el cuarto 
evangelio, aunque no aparece, como en éste, la mujer 
asociada. En Mc 1,15 se contiene el programa «el reino 
de Dios se ha acercado». El poder del que fue principe 
hasta ahora de este mundo ha sido quebrado*. Desde Mc 
1,16 a 8,21 se expone cómo se va realizando la despose- 
sión de Satanás por medio de los exorcismos. Los mi- 
lagros son, por otra parte, signos de que el reino de Dios 
está por venir. El campo de los milagros se va ensan- 
chando según avanza la narración. De Mc 2,1-2 se 
desprende que Jesús puede perdonar los pecados, que 
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es más que todas las curaciones precedentes. No obs- 
tante estas manifestaciones, los discípulos que juntó 
Jesús siguen a oscuras sobre la personalidad de su 
Maestro. 

En Mc 8,21 comienza la segunda parte del evangelio. 
Hasta ahora seguían los discípulos a Jesús como a un 
gran rabino obrador de maravillas. Ahora, por fin, caen 
las vendas de sus ojos y Pedro, en nombre de todos, 
le confiesa como el Mesías. En adelante, la actividad de 
Jesús se concentrará especialmente en aleccionar a los 
discípulos, sólo parcialmente iluminados y todavía en 
gran parte a ciegas, sobre el verdadero destino del Me- 
sías según el plan de Dios: realizar la misión del 
Siervo de Yahweh y, con su muerte redentora, introdu- 
cir la nueva Alianza y el Reino, y ser así el Hijo del 
hombre glorificado. Son escenas claves en este sentido, a 
partir de la confesión de Cesarea de Filipos, las predic- 
ciones de la pasión con terminología del Siervo de 
Yahweh, la transfiguración y la institución de la Euca- 
ristía, con la misma terminología subyacente, y la pro- 
fesión mesiánica solemne ante el sumo sacerdote, con 
la figura daniélica del Hijo del hombre en el trasfondo 
y la pintura mesiánica del Salmo 110 (cf. Burkill, Robin- 
son, etc.). 


1Mc 1,13. 


Bibl.: W. WREDE, Das Messias Geheimnis in den Evangelien, 
2.2 ed., Gotinga 1913. H. FuLLER, The Mission and Achievement 
of Jesus, Londres 1954. H. A. Guy, Origin of the Gospel of Mark, 
Londres 1954. J. Levie, L'Evangile araméen de S. Mathieu est-il 
la source de l'évangile de S. Marc?, en NRTh (1954). L. VAGANAY, 
Le probléme synoptique, Paris-Tournai 1954, V, TaYLor, The Gospel 
According to St. Mark, Londres 1955. T. A. BURKILL, Sf. Mark's 
Philosophy of History, NTS (1957), págs. 142-148,. J. M. ROBIN- 
son, The Problem of History in Mark, Londres 1957. R. BULTMANN, 
Theologie des Neues Testaments, 1, 2.* ed., Gotinga 1958, pág. 25 
y sigs. O. CULLMANN, Christologie du Nouveau Testament, París- 
Neuchátel 1958. A. Kun, Zur Konzeption des Markus Evange- 
liums, en ZNW (1958), pág. 52 y sigs. E. TrocmÉ, La formation 
de ''Évangile selon Marc, Paris 1963. J. ALonso Díaz, Comentario 
al evangelio de Marcos, en La Sagrada Escritura, 1, 2.* ed., Madrid 
1964, págs. 366-379. 

J. ALONSO DÍAZ 


MARDOQUEO (heb. mordékay; Mapsoxaios; Vg. 
Mardochaeus). Es el personaje principal del libro de 
Ester*, que se nos presenta como el primo y tutor 
de ésta. Su familia había sido desterrada por Nabuco- 
donosor en la primera deportación del año 598, junta- 
mente con Jeconías (Joaquín). Pertenecía a la tribu de 
Benjamín, hijo de Yá'ir, hijo de Sim'i, hijo de Qi3. Estos 
dos últimos personajes hacen remontar los ascendientes 
de Mardoqueo hasta el enemigo de David?, Sim'i, y al 
padre de Saúl, Qi3?. Esto lleva a considerar a Mardo- 
queo y a Ester como de ascendencia real. 

En la narración del libro de Ester, Mardoqueo es 
caracterizado como «el judío» y resulta el contrincante 
de Amán, que es caracterizado como el agagita, o des- 
cendiente de ”Ágág, rey de los amalecitas. El autor de 
Ester contrapone intencionadamente estos dos perso- 
najes, que llegan a ser símbolo de la lucha de los judíos 
contra sus enemigos?*, caracterizados por Amán, el 
enemigo de los judíos. El libro de Ester, al presentar la 
lucha de Mardoqueo, el judío, y Amán, el agagita, 
es un reflejo y una corrección de los hechos y acti- 
tudes narrados en 1 Sm cap. 15. 
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MÁRESAH 


El nombre Mardoqueo, Mórdékay, es de origen ba- 
bilónico y significa probablemente «el que pertenece a 
Marduk». 

1Est 2,5-7 y passim. 


Ok: 1451: 1:Cr 8/33. 
(LXX y Vg.). 


Bibl.: — Ester. 
Montserrat 1960. 


2Cf. 25m 16,5; 1Re 2,8; 36,4. *1 Sm 
1Cf. Est, Apéndice: Sueño de Mardoqueo 


B. GIRBAU, Ester, en La Bíblia de Montserrat, 


B. GIRBAU 


MARDUK (sum. amar-utu-ke > mar-tuk > mar-duk, 
o también amar-ud-ak > mar-ud-ak > mer-od-ak; heb. 
mérodak; Muarpuwbáx; Vg. Merodach). Originaria- 
mente era una divinidad agraria, dios del sol y de la 
vegetación que renacen. Cuando al principio del u 
milenio A.C., bajo el reinado de Hammurabi, Babilonia 
obtuvo la supremacia en Mesopotamia, se asignó a 
Marduk, que recibía culto en aquella ciudad, el rango 
supremo en el panteón caldeo. Según el mito babilónico 
de la creación, Marduk, hijo de Bel o Entil, salvó a 
los dioses luchando contra el caos, representado en forma 
del monstruo Tiamat. Después de su victoria, los dioses 
le concedieron la supremacia*. En lo sucesivo se tras- 
pasaron a Marduk los atributos de Bel, la obra de la 
creación, atribuida anteriormente a Ea o Enlil, y la 
sabiduría y el conocimiento de las artes de hechicería. 
Durante todo el tiempo que duró la hegemonía de los 
reyes babilónicos después de Hammurabi, se continuó 
glorificando a Marduk como dios supremo, pero con 
el triunfo de Asiria, la máxima dignidad fue traspasada 
al dios de los vencedores, Aííur. No obstante, se siguió 
honrando grandemente a Marduk, cuyo nombre continuó 
formando parte de muchos nombres propios, tanto de 
particulares como de príncipes. Durante el imperio 
neobabilónico, Nabu, hijo de Marduk, fue cobrando 
importancia junto a su padre. Al advenimiento de los 
persas, Ciro y Cambises fueron respetuosos con Marduk, 
hasta el punto que Ciro el Grande se presentó como su 
enviado. Jerjes, en cambio, saqueó su templo. 

Marduk es nombrado directamente en la Biblia sólo 
una vez! Más frecuentemente aparece bajo el nombre 
de —> Bel. 


AÉ. DHORME, Choix de textes religieux assyro-babyloniens, París 
1907. 


ter 30,2. 


Bibl.: M. JasTROW, Die Religion Babyloniens und Assyriens, 1, 
Giessen 1905, págs. 110-113, 250-266. F. MARTIN, Mérodach, en 
DB, YV, cols. 997-1001. A. DEmeL, Pantheon babylonicum, Roma 
1914, págs. 173-177. G. CONTENAU, La civilisation d'Assur et de 
Babylonie, París 1915, págs. 76-78. É. DHormE, Les religions de 
Babylonie et d'Assyrie, París 1945. 

G. CAMPS 


MARESAH (Mapicá; Vg. Maresa). Calebita, padre 
de Hebrón?. El hecho de que en otros lugares se aplique 
esta designación («padre») a ciudades o regiones” hizo 
pensar en que éste era un caso más y que posiblemente 
Marésah había sido el fundador de dicha ciudad israelita 
después de acabar con los primeros habitantes del lugar, 
según se describe en el libro de Josué?. Sin embargo, 
el hecho de que en el versículo siguiente se mencione 
a Hebrón como nombre de persona, hace suponer 
errónea tal interpretación. 
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En el mismo versículo, algunos traductores, siguiendo 
a los LXX leen «Maresáh, padre de Zif», en lugar de 
Mesa", según el texto hebreo. 

En otro pasaje se habla de un Maáresah, hijo de La*- 
dáh*, pero sin duda alguna se refiere a la ciudad del 
mismo nombre. 


11 Cr 2,42. *1i Cr 1,5-6.7.8, etc. 41 Cr 


4,21. 


dOS 14013 IS ISTMO 


Tell Sandáhannah (parte superior izquierda de la ilustración), 
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Mapa en el que puede apreciarse la 
situación de Maresah 
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en La Sainte Bible, IV, París 1952, pág. 32. 
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MARESAH, (heb. var. maré*$áh, 
«ciudad importante»; BaSnodp, 
Mapnox; Vg. Maresa). Ciudad ca- 
nanea mencionada en las cartas 
de el-“Amáirnah: con el nombre de 
mubhrasti, posiblemente es idéntica a 
la Mapiráv de Flavio Josefo. 

Estaba situada en la región de la 
Sefeláh, siendo asignada a la tri- 
bu de Judá?. Fue fortificada en 
unión de otras ciudades por Ro- 
boam?. En sus proximidades se dio 
la batalla entre Asa y Zérah?*, posiblemente un general de 
Soenq, si bien algunos autores le suponen a él mismo un 
faraón egipcio (Dhorme, Goóttsberger) o jefe de una tribu 
nómada (Cazelles). De ella procedía Eliézer, hijo de Do- 
dawahú, que predijo el naufragio de la flota que Josafat y 
Ocozías habían preparado para Ir a Tarsis*, Miqueas la 
menciona en una de sus profecías, pero se trata de un 
juego de palabras entre yórés, «poseedor», y Maresah?. 


Z 


lugar en donde se sitúa la ciudad cananea de 


Maresah, en la región de la Seféláh. (Foto P. Termes) 





MARFIL 





Marfil, que representa una vaca amamantando a su cría, hallado en el palacio de Arslán Tás (Siria). Siglo IX A.C. 
(Foto Museo del Louvre) 


Maresah se convirtió en capital de los idumeos, que 
durante el Exilio en Babilonia se asentaron en la región. 
Desde ca. el año 300 a. C. hasta el 250 A. C., estuvo 
nuevamente bajo influencia egipcia o de los seleucidas. 
Hacia el 250 a. C. se asentó en ella una colonia de los 
sidonios al mando de Apolófanes, cuyo nombre se ha 
conservado en una de las tumbas de dicho lugar que 
las excavaciones han sacado a la luz. Su helenización 
fue muy rápida, a pesar de estar bajo dominio egipcio 
dicha zona, como lo demuestran los nombres griegos 
en ella encontrados, como el mencionado de «Apoló- 
fanes ... arconte de los sidonios establecidos en Marisa» 
(que tal es el cambio de nombre en ese momento) o el 
de «Ortas, el macedonio». Las tumbas, además de 
ilustrarnos sobre la onomástica griega y fenicia, lo hacen 
también sobre nombres idumeos, los cuales tuvieron 
establecido en Maárésah un importante mercado de 
esclavos. 

Tuvo también su papel en la época macabea. La 
utilizó Gorgias, gobernador de Idumea, como lugar de 
refugio. Más tarde cayó en poder de Juan Hircano, 
según declara F. Josefo, el cual dio permiso a sus mora- 
dores idumeos para seguir habitando en ella con tal 
de que se sometiesen al rito de la circuncisión. Es Flavio 
Josefo quien permite conocer su historia a partir de este 
momento. Poco tiempo permaneció en poder judío, ya 
que el año 63 a.c. Pompeyo la devuelve a los idumeos. 
Sus murallas, que posiblemente habian sido destruidas 
por Hircano, son reconstruidas hacia le año 57 A.c. por 
orden del gobernador Gabinio. Como perteneciente a la 
región de Idumea, pasó a formar parte de la provin- 
cia de Judea cuando César la anexionó a tal provin- 
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cia dada a Antípater. En Marésáh se refugió Herodes 
al escapar de Antígono y los partos. Éstos la destruyeron 
el año 40 A.c., no volviendo ya a reconstruirse. Eusebio 
señala que, en su tiempo, ya era una ciudad destruida. 

Se identifica con el actual Tell Sandahannah, a 1 km y 
medio al sur de Beit Gibrin, y junto al Hirbet Mer“as, 
que ha conservado su nombre. Fue excavada por Bliss 
y Macalister, quienes demostraron la existencia de una 
importante ciudad helenística, con un plano totalmente 
helenizado, y restos de pinturas en tumbas que conser- 
van nombres fenicios, idumeos y griegos. Se ha hallado, 
asimismo, buen número de monedas pertenecientes a 
los ptolomeos. 

1Jos 15,44. ?2Cr11,8. *2 Cr 14,8-14. 
“2 Mac 12,35; cf. 1 Mac 5,65. 


Bibl.: F. Josero, Ant. Tud., 13,9,13514,8,5; 10,6; 15,13,9. EJ. 
BLiss, Report on the Excavations at Tell Sandahannah, en PEFOSt, 
(1900), págs. 319-338. J.P. Perers- H. THierscH, Painted Tombs 
in the Necropolis of Marissa, Londres 1905. W.F. ALBRIGHT, 
Egypt and the Early History of the Negeb, en JPOS, 4 (1924), págs. 
146-147. ABEL, Il, pág. 379, con bibliografía, B. BAGATTI, Maresa, 
en ECatt, VIT, col. 64. W.F. ALBRIGHT, Archaeology and the 
Religion of Israel, 4.% ed., Baltimore 1956, págs. 144, 146-147. B. 
KANAEL, The Partition of Judaea by Gabinius, en TES, 7 (1957), págs. 
48-106. Simons, 58 254, 318 (C/9), 976, 1005, 1104, 1113, 1138, 
1632. D. Bay, The Geography of the Bible, Londres 1959, págs. 
146, 165. W.F. ALBRIGHT, Arqueología. de Palestina, Barcelona 
1962 (trad. esp.). 
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R. SÁNCHEZ 


MARFIL (heb. ¿en, Senhabbim; ¿Mépos, ¿hepdvtivov, 
óSóvtes ¿depavtivor; Vg. ebur, dentes elephantorum). 
Ya durante el 1v milenio A.C., el marfil se usaba en 
Palestina para la fabricación de pequeñas estatuas y 
otros objetos4. El arte de decorar los muebles y palacios 
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MARFIL 


con placas labradas de marfil, fue conocido desde muy 
antiguo en Egipto y alcanzó gran difusión en Fenicia, 
Siria, Palestina, Mesopotamia y hasta Chipre, Anatolia 
y Grecia, principalmente a partir de la mitad del 11 
milenio A. C. El inventario de Mme. Decamps de Mertz- 
enfeld enumera más de 1200 piezas, y en los años pos- 
teriores no pocas han sido halladas, principalmente en 
Mari y UgaritB, 

No consta con certeza de dónde procedía la primera 
materia. Egipto fue un mercado importante de marfil, 
procedente de elefantes africanos, pero probablemente 
buena parte del marfil labrado en Siria y Mesopotamia, 
donde el elefante sobrevivió hasta el siglo 1X A. C., pro- 
cedía de la misma región. La flota de Salomón traía 
marfil a “Esyón Géber en un viaje que duraba tres años!. 

Las piezas halladas en Palestina, procedentes princi- 
palmente de Megiddo y Samaría %, pertenecen al tiempo 
de la monarquía y a los siglos anteriores. Por las refe- 
rencias de la Biblia y por los datos arqueológicos, sabe- 
mos que el marfil se utilizó principalmente para decorar 
el mobiliario y las mismas paredes de los palacios?, y 
para la fabricación de mesas, cofres, objetos de tocador, 
pequeñas estatuas, etc. Ezequiel compara la ciudad de 
Tiro a un navío cuyo puente es de cedro incrustado 
de marfil y habla del comercio que la ciudad mantenía 
intercambiando ébano y marfil?. El Cantar de los Can- 
tares compara el cuello de la esposa a una torre de 
marfil y el pecho del esposo a un objeto de marfil 
bruñido, cuajado de zafiros*t. Ya en la época romana, 
el Apocalipsis menciona el marfil entre los objetos 
que enriquecían la ciudad de Roma, representada en 
la figura de la ciudad de Babilonia*. 

AJ, PERROT, Statuettes en ivoire et autres objets eh ivoire et en os 
des gissements préhistoriques de la région de Béerseba, en Syr (1959), 
págs. 8-19 y láms. II-"IT. BA. PARROT, Les fouilles de Mari, en Syr 


(1953), pág. 213 y sigs.; (1954), págs. 160-163, láms. XV, XVIIT- 
XIX; (1962), págs. 163-168. C.F. A. SCHAEFFER, Les fouilles de 


Ras Shamra-Ugarit, en Syr (1954), págs. 51-61, láms. VIL-X. “G. M. 
CROWFOOT, Early Ivories from Samaria, Londres 1938. G. Loubp, 
The Megiddo Ivories, Chicago 1939. 

11] Re 10,22. *1Re 10,18; 22,39; Sal: 45;9; Am 3,15. *Ez 27, 
6.15... *Uént 5:14 7,35 Ay 18,12 


Bibl.: R.D. BARNET, Phoenician and Syrian Ivory Carving, en 
PEO (1940), págs. 4-19. C. DECAMPS DE MERTZENFELD, Jnventaire 
commenté des ivoires phéniciens et apparentés découverts dans le 
Proche-Orient, París 1954. H.J. KAntTOR, Syro-Palestinian Ivories 
en JNES (1956), págs. 153-174. 


G. CAMPS 


Mapa que muestra la situación de Mari 
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MARGARITA. La Vg. en el AT traduce por mar- 
garita la voz hebrea háli, «alhaja» (los LXX vierten 
cápSiov)* y, con muy poca seguridad, pero con más 
exactitud, el plural del mismo vocablo hebreo por mo- 
nilia («collares»; LXX udapSiov)?. En el NT, «mar- 
garita» corresponde al castellano perla?. La palabra 
es el calco latino del nombre griego de esta última: 
uapyapirns. 

Prov 25,24. 
18,12.16; 21,21. 


2Cant 7,2. %Mt 13,45-46; 1 Tim 2,9; Ap 17,4; 


C. COTS 


MARHESWAÁN (o también hewan; bab. warah Samnú, 
«mes octavo»). Octavo mes del año en el calendario 
judío adoptado de los babilonios durante la dominación 
caldea y persa. Consta de 29 ó 30 días, que pueden variar 
entre el 5 de octubre y el 2 de noviembre de nuestro 
calendario. Corresponde al mes de Búl del antiguo ca- 
lendario cananeo. En la Biblia es llamado siempre el 
octavo mes?*, puesto que los autores sagrados, desde la 
introducción del calendario babilónico, prefirieron de- 
signar los meses por su número ordinal a llamarles por 
sus nombres babilónicos. Sin embargo, el nombre babi- 
lónico se encuentra en los papiros arameos de Elefantina 
(siglo v A.C.). 

11 Re:6,38: 1er 27115 Zac: 1,1 

Bibl.: R. DE Vaux, Les institutions de l|'Ancien Testament, 1, 
París 1958, págs. 281-282. 

E, CUCURELLA 


MARI. Hoy Tell Hariri, está a 12 km al noroeste 
de Abu Kemal en el lIrag. La identificación se obtuvo 
en 1934 a consecuencia de las excavaciones francesas 
dirigidas por André Parrot y que continúan en la 
actualidad; la duodécima campaña se llevó a cabo 
eñ 1961, 

Antes de la exploración, Mari mo era conocida sino 
por alusiones muy raras, tales como las de las tablillas 
cronológicas de Nippur y de KisS, el prisma cronológi- 
co de Oxford, la estatua de Itur-Samagan del British 
Museum, las campañas de Sargón y de Narám-Sin 
contra Migir-Dagan, la fundación de la dinastía de Isin 
por ISbi-Irra y «el hombre de Mari». Aparecía asi- 
mismo en las fórmulas de los años 33 y 35 de —> Hammu- 
rabi, rey de Babilonia, en las estatuas de Puzur-IStar y 
en el bajorrelieve del gobernador Sama-res-usur descu- 
biertos en Babilonia por Koldewey. 

La excavación estratigráfica indica que Mari existía ya 
en el tv milenio A.c. y que su última ocupación remonta 
a los seleucidas (siglos Iv-11 A.C.). La ciudad conoció 
dos períodos de existencia muy amplios: la época an- 
terior a Sargón con los reyes pertenecientes a la X di- 
nastía de «después del diluvio» (primera mitad del Hr 
milenio), y el segundo, correspondiente a la dinastía 
de Babilonia (siglos XIX-XVIn A.C.). Destruida por 
Hammurabi (1792-1750 A.c.), Mari cesó de tener im- 
portancia política. Algunos siglos después, hacia el 1300 
A.C., se convirtió en colonia militar asiria hasta el mo- 
mento en que los neobabilónicos (siglo vir A.c.) la 
suplantaron. Con los seleucidas no fue más que una 
aldea insignificante, sin duda alguna la Merrhan del 
itinerario de Isidoro de Charax. 
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El primero de los grandes períodos antes mencionados 
denominado presargónico por ser anterior al funda- 
dor de la dinastía de Agadé (siglos XXvV-XXIHI A.C.), no 
está hasta ahora testificado en Mari si no es por edifi- 
caciones religiosas, pues los palacios de esa dinastía 
todavía no han sido descubiertos. A los nombres ya 
conocidos por las listas, han venido a sumarse otros 
descubiertos en las excavaciones y en particular por 
las estatuas y estatuillas votivas de Lamegi-Mari, Itir- 
Samagan, Iblu-lil. Hasta el presente no han podido ser 
identificados los santuarios dedicados a lítar «mas- 
culina», Ninhursag, Ninni-Zaza, Itarat, Samaí y Dagan 
(=> Dagon). Salvo el primero de los nombrados, todos 
estos templos estaban agrupados en el centro de la 
ciudad, dominados por un arcaico ziggurat que hemos 
llamado, en razón del color de sus ladrillos, «macizo 
rojo». Además de las esculturas recogidas, es preciso 
señalar entre los hallazgos vasos de piedra y, sobre todo, 
diversos elementos de paneles en mosaico, bien de 
nácar o de marfil. 

Sigue una fase intermedia, contemporánea de la dinas- 
tía Agadé, pero sin esclarecer hasta el presente. Parece 
ser que la ciudad destruida por el soberano sumerio 
Lugalzaggisi (hacia mediados del 11 milenio), fue ocu- 
pada por los reyes agadeos que la trataron con mayor 
consideración; así, dos hijas de Narám-Sin, Mekibbar 
y Sumiáni, fueron sacerdotisas en Mari. 

Con los neosumerios y la tutela de "Ur (siglos XXIt- 
XXI A.C.), representada en Mari por los «gobernadores» 
(Niwar-Mer, Apil-kin), la ciudad recobra su indepen- 
dencia y con ella una prosperidad que la convierte en 
uno de los mayores focos de civilización del mundo 
oriental. Un gigantesco palacio de casi tres hectáreas 
acoge a una nueva dinastia: la de Túra-Dagan, Puzur- 
IStar, Idi-ilum, Ilum-isar, IStup-ilum, Yagit-Lim, Yah- 
dum-Lim, Yasmah-A dad y Zimri-Lim. Con sus 300 cáma- 
ras y patios, esta residencia ornada de pinturas murales 
con escenas de sacrificios, investidura, etc., con grandes 
estatuas, entre las que destaca la diosa IStup-ilum con 
el vaso rebosante, estuvo en algunos sectores rodeada de 
altos muros que todavía se conservan con una altura 
de 5 m y con instalaciones intactas, tales como cocinas, 
salas de baño, escuelas, etc. A su alrededor habían sido 
restaurados otros santuarios, como los de Ninhursag, 
Samai y Dagan, dominados por un nuevo ziggurat cons- 
truido en las proximidades del «macizo rojo», también 
restaurado. 

Hacia 1760 A.c., Fammurabi, rey de Babilonia, es- 
tuvo dos veces en guerra contra Mari, terminando por 
ocupar y arrasar la capital del Éufrates medio, incen- 
diando su palacio, mutilando sus estatuas y destruyendo 
sus archivos, representados por unas 25000 tablillas 
cuneiformes, entre las que destaca una correspondencia 
diplomática, habiendo asimismo aparecido documentos 
administrativos, jurídicos y comerciales de gran rique- 
za. Tales tablillas permiten rehacer, en efecto, toda la 
historia política del momento, mostrando cómo Ham- 
murabi logró afianzar su hegemonía sobre toda Mesopo- 
tamia, abatiendo sucesivamente a todos sus vecinos: 
Laría, ASnunnak, Elam y finalmente Mari. 

Después de esta destrucción, la ciudad real vegetó 
hasta el momento en que los asirios instalaron en ella una 
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MARI 


Figurilla de mujer, tocada con una alta tiara, descubierta 
durante las excavaciones de Tell Hariri, Mari. Se fecha a 
principios del 1 milenio A.c. 
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cabeza de puente en la ribera derecha del Éufrates. 
Se convirtió entonces en una colonia esencialmente 
militar y han sido encontrados a lo ancho de todo el 
tell cementerios instalados en las ruinas de monumentos 
anteriores, generalmente muy bien conservados, con 
un interesante mobilario fúnebre: adornos, utensilios, 
cerámica de lujo, etc. 

La importancia histórica de los archivos reales de 
Mari ha crecido por el hecho de que, al ser tales tablillas 
cuneiformes contemporáneas de la época patriarcal, 
arrojan luz especial sobre ciertos episodios bíblicos. 
Con mucha frecuencia aparecen los habiru, los benja- 
minitas que a nuestro parecer pueden estar relacionados 
con la migración de los terahitas desde "Ur a Harrán 
(cf. Gn 12,34). Hay, en efecto, una tablilla que contiene 
un contrato estipulado entre un cierto Asditakim y los 
benjaminitas en el templo del dios Sin de Harrán. 
También está atestiguada la existencia de un profetismo 
en Mari con profetas (muhhumn), profetisas y un formu- 
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Estatuilla de alabastro de Ebih-il 

funcionario de Mari. Hallada en las 

excavaciones efectuadas en Tell Ha- 

riri. Data a principios del siglo II A.C. 
(Foto Museo del Louvre) 


lario casi idéntico al del AT. Tam- 
bién se mencionan «la ciudad de 
Nahur»!?, Aramu (=>  Arameos), 
Laba-an? y un procedimiento de 
señales por medio del fuego que 
estuvo muy en uso entre los ben- 
jaminitas?. Hasta el presente, las 
dos únicas ciudades palestinenses 
mencionadas en los textos de Marl 
son Hásóor* y Láyis?. Finalmente, 
hay que subrayar el parentesco 
innegable existente entre la ono- 
mástica de Mari y la del AT. 


3Cf. Gn 24,10. ?*Cf. Gn 31,20-24. *Cf. 
Jer 6.1. “Jos 20,1. *Jos 18,7. 
Bibl.: G. Dossin, €. F. JEan, J. R. 


KuPER, J. BOrréro, G. BOYER, en Archives 
royales de Mari, París 1941 y sigs. A. 
PARROT, Mari, une ville perdue, 4.% ed., 
París 1945. Bibliografía completa hasta 
1949 en Studia Mariana, Leiden 1950, 
págs. 127-138. A. PArRoT, Mari, Neu- 
chátel-Paris 1953; íd., Mission archiéolo- 
gique de Mari. 1, Le Temple d'Istar, París 
1956; 1, Le Palais, 1. Architecture, 1958; 
2. Peintures murales, 1958; 3. Documents 
et monuments, 1959. 


Las noticias sobre las excavaciones han 
aparecido con regularidad en Syr, 16-21 
(1935-1940); 29-32 (1952-1955); 39 (1962) 
págs. 151-179, 

A, PARROT 


MARÍA (heb. miryám; Mapián; 
Vg. Maria). Nombre de ocho mu- 
jeres que aparecen citadas en la 
Biblia, siete de las cuales corres- 
ponden a la época neotestamenta- 
ria. Acerca de la etimología de 
este mismo nombre, — María, 
El nombre de. 

l. La madre de Jesús. —> María, Virgen. 


2. Una de las mujeres que por gratitud acompañaban 
y servían a Jesucristo. —> María Magdalena. 


3. Hermana de Moisés y Aarón, hija primogénita de 
Yokébed y “Amrám!. Tendría de diez a doce años de edad 
cuando salvó a su hermano Moisés expuesto en una cesti- 
lla de juncos calafateada con betún y pez, y colocada 
sobre las aguas del Nilo; por su ingenio obtuvo que la 
propia madre Yókébed fuese la nodriza del niño, cerca 
de la hija del faraón?. Transcurrido un largo espacio 
de tiempo sin saber nada de su vida, a los noventa años 
cumplidos?, cuando, después del milagroso paso del mar 
Rojo, Moisés y los hijos de Israel hubieron loado a 
Yahweh por semejante prodigio, María, inspirada por 
el Espíritu divino, tomó el tamboril en mano y, entre la 
multitud de mujeres, se hizo la protagonista de las danzas 
y coros organizados para celebrar y dar gracias al Señor 
por igual motivo*. En Háserót, la segunda estación 
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Tumba con apariencia de dólmen hallada en Cades, que puede dar una idea de cómo sería el sepulcro de 
María, la hermana de Moisés. (Foto Monasterio de Montserrat) 


después que Israel hubo partido del Sinaí, ella y Aarón, 
impulsados por el espíritu de envidia a propósito de la 
mujer cusita o etíope, esposa de Moisés, murmuraron 
contra éste y Yahweh la castigó con la lepra. Pero, 
gracias a la intercesión de Moisés en favor de su her- 
mana, el Señor tuvo a bien conmutar la pena de la lepra 
por una reclusión de siete días fuera del campamento?. 
El mes primero de la salida de Egipto, el pueblo de 


Israel llegó a Cades en su peregrinación. «Allí, dice el 
texto sagrado, murió María, y allí fue sepultada »*. 

1Nm 26,59. *EÉx 2,3-10. *Éx 7,7. “Ex 15,20-21. ¿Nm 12,1-15. 
“Nm. 20,1. 

El sepulcro. Muy poco sabemos de lo ocurrido en 
Cades durante los treinta y ocho años que Israel acam- 
pó allí. La tradición bíblica se ha mostrado en este 
punto muy avara en su relatos, las más de las veces 


Gebel Qataf. panorámica en dirección este. Se considera que en este lugar estuvo emplazado el sepulcro de la 
hermana de Moisés. (Foto Monasterio de Montserrat) 





MARÍA 





mo 


Círculo de piedras en la cima de Gebel Qataf, que se supone indica la situación de la sepultura de María, 
la hermana de Moisés. (Foto Monasterio de Montserrat) 


aoxcesivamente lacónicos, como, p. ej. en el de la 
muerte de María, hermana de Moisés, con esta sobria 
expresión: «Allí (en Cades) murió María y allí fue 
sepultada». En este caso, sin embargo, es lícito suplir 
este laconismo, y creer que el triste acontecimiento 
no pasó inadvertido a Moisés como el de tantos otros 
que murieron en la soledad. Nos obligaría a creerlo 
lo acontecido a la muerte de Aarón*, aun cuando el 
hecho ho fuese atestiguado por una tradición, de la 
cual se hace eco Flavio Josefo con estas palabras: 
«María fue sepultada con gran pompa sobre un monte 
llamado Sin y el pueblo la lloró durante treinta días». 
Tres siglos más tarde, Eusebio y san Jerónimo escribían 
en su Onomásticon que aún en su tiempo mostrábase 
su sepulcro. A pesar de los dos jalones monte y Sin 
incluidos en la referida frase de Flavio Josefo, han 
resultado infructuosas las investigaciones llevadas a cabo 
en los cementerios esparcidos alrededor de la fuente de 
Cades y en toda su región. Ciertamente hay vistosas se- 
pulturas y, en verdad, de apariencia muy antigua; pero 
ninguna de ellas se encuentra en la cima de un monte, y 
mucho menos que pueda calificarse de Sin, excepto una 
en forma de tell, situada a unos 14 km al suroeste de 
Cades, que se eleva encima de un monte, el Gebel Qataf, 
y no lejos de la frontera septentrional del desierto de 
Sin. 

Es un pequeño cerro natural o artificial, en forma 
de cono truncado y de unos 8 6 9 m de alto. En su 
cúspide hay un cercado aparentemente muy antiguo, 
que encierra gran cantidad de bloques de arenisca y 
basalto. 
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Contiguo (3 km) a la gran vía de eltAgabah a Gaza, 
este túmulo que nosotros consideramos como el supuesto 
sepulcro de María, podía fácilmente ser mostrado como 
tal y venerado por las frecuentes caravanas que por 
ella transitaban. 

1Nra 20,23-29. 


Bibl.: F. Josero, Ant. fud,, 4,4,6. MH. LeséTRE, en DB, IV, cols. 
776-717. B. Uach, en RB (1933), págs. 562-568; íd., en La Bíblia 
de Montserrat, Illustració, 111, Montserrat 1954, págs. 76-85, con 
16 láms. 


B, UBACH 


4. Madre de Juan Marcos, el evangelista, propietaria 
de una casa en Jerusalén, en la cual se reunía la primitiva 
comunidad cristiana y a la cual fue san Pedro en cuanto 
se salvó milagrosamente de la cárcel”. 

1Act 12,12. 


5. Madre de Santiago el Menor y de José (loo), 
primos del Señor, mujer de Galilea, seguidora de Jesús, 
al que prestaba apoyo económico?. Acompañó a Jesu- 
cristo a Jerusalén? y estuvo al pie de la cruz durante la 
Pasión, tras la cual participó en la sepultura, se quedó 
junto a la tumba y volvió a ella la mañana del día de 
la Resurrección para ungir al Señor, momento en que 
se le apareció un ángel, según unos, o el propio Jesucristo, 
según otros*. Tal vez haya de identificarse con la María, 
mujer de Cleofás. 

12Mt 27,55; Mc 6,3; 
3Mt 25,56 y par.; 27,61 y par.; 
Jn 20,11-18. 

6. Esposa de Cleofás (> Alfeo y Cleofás), una de las 
mujeres que asistieron a la crucifixión del Señor?. Su 


15,40.47; Lc 24,10. *Mt 27,55; Mc 15,41. 
28,1-8 y par., 9-10; Lc 23,5; 24,10; 
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MARÍA 


Betania, lugar de residencia de María, la hermana de Marta y Lázaro. Vista panorámica desde el camino 
oriental de subida a Betfagé. (Foto P. Termes) 


identidad con otra María (8 5) depende de que Alfeo 
y Cleofás fuesen la misma persona. Es cuestión muy 
debatida el grado de parentesco que tenía con la Virgen. 
San Juan evangelista la llama «hermana» de la Madre de 
Jesús?, palabra que entre los hebreos tenía una acep- 
ción más amplia que en los idiomas occidentales y mo- 
dernos. Para unos exegetas era hermana de san José 
y, para otros, cuñada suya. 
1Ja 19,25. *Jn 19,25. 


7. Natural de Betania y hermana de Lázaro y Marta. 
Los textos evangélicos la caracterizan de modo bien 
definido*: revelan su temperamento reflexivo, que la 
absorbía en la atención con que escuchaba las palabras 
de Jesucristo, hasta el punto de suscitar los regaños de 
la hacendosa Marta, y su amor al Maestro se tras- 
luce en el relato de la resurrección de Lázaro. Seis días 
antes de Pascua ungiló la cabeza y los pies del Señor, en 
casa de Simón el leproso, en Betania, como anticipo o 
preparación de la unción fúnebre?. Jesús la alabó por 


haber escogido la «parte mejor»* (> María Magdalena). 


1Lc 10,38-42; Jn 11,1-12,8. 
3-9, 3Lc 10,42. 

8. Cristiana de Roma, probablemente de ascendencia 
judía, a quien san Pablo envía un saludo, al propio 
tiempo que recuerda el celo con que trabajaba por la 
causa del cristianismo!. 


¡Rom 16,6. 


2Jn 12,1-8; cf. Mt 26,6-13; Mc 14, 
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Bibl.: Eusebio, Hist. eccles., 3,11; 4,22. J.R. MacKaY, The 
Other Mary, en ExpT, 40 (1928-1929), págs. 319-321. F.C, Bur- 
KITT, Mary Magdalene and Mary, Sister of Martha, en ExpT, 42 
(1930-1931), págs. 157-159. M.J. LAGRANGE, Epítre aux Romains, 
París 1931, pág. 365. P. KETTER, Christus und die Frauen, 2.2 ed., 
Dússeldorff 1935. E. A. MANGAN, The Women at the Tomb, en 
CBO (1945), págs. 191-200, TF. SPADAFORA, Maria, en ECatr, VIT, 
col. 119. E.E.F. Bishor, Mary Clopas - Joh. XIX, 25, en ExpT, 
65 (1953-1954), págs. 382-383. W. BAUER, Griechisch-Deutsches 
Woórterbuch zu den Schriften des Neuen Testament und ibrigen ur- 
Cchristlichen Literatur, 5.2 ed., Berlín 1957, s.v. J. DE FRAINE, Marie, 
en Dictionnaire encyclopédique de la Bible, Turnhout-Paris 1960, 
cols. 1159-1160. 


P. ESTELRICH 


MARÍA, El nombre de (heb. miryám Oo maryám; 
Mapiáp, Mapiárnm, Mapia; Vg. Maria). En el AT 
tienen tal nombre la hermana de Moisés y un personaje, 
quizá varón, de la tribu de Judá; en la época neotesta- 
mentaria resulta muy frecuente. El excelente estudio de 
Bardenhewer acerca de la larga historia de la etimología 
de este nombre, aporta nada menos más de sesenta 
hipótesis. Aparte de explicaciones insostenibles, como 
mar yám, «mar amargo» o stilla maris (por corrupción 
textual stella maris), y como mára?, «señora», hay las 
siguientes: 


1. Derivación de máráah (mry) con la sílaba afirma- 
tiva -ám, «rebelde», supuesta alusión a la rebelión 
de Miryam/María contra Moisés, pero improbable como 
dado por los padres a una recién nacida. 
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2. Derivación de márá + ám, «pingile», como si en 
el antiguo Oriente la grosura hubiera sido un requisito 
de la belleza femenina. 


3. Dado que la hermana de Moisés nació en Egipto, 
Zorell (1906) buscó en el nombre la palabra egipcia 
mryt + yám, «amada de Yahweh»; pero la simpática 
hipótesis chocó con tantas dificultades, que el propio 
Zorell la puso en duda en 1931. En el año 1936, el 
egiptólogo A. H. Gardiner, ignorando la explicación de 
Zorell, propuso mryt con el aformativo -dm, «amada», 
aunque reconociendo las dificultades y observando que 
habría (de abandonarse su explicación en cuanto sur- 
giera del idioma hebreo una derivación verdaderamente 
probable. 


4, Desde el año 1515 encontramos, precisamente en 
la Biblia Poliglota Complutense del cardenal Cisneros, y 
en Pedro Canisio (1577), el significado de «exaltada», 
que defendió y explicó A. Caninius (1600): preformativa 
mi- y raíz rám (rym), «excelsa, sublime, eminente». 
La aceptaron algunos autores y la rechazaron menos, 
porque sólo se encontraba la raíz rwm, con el derivado 
máróom, «altura», pero no la forma rym que requería 
miryám, y por ello se recurrió a las etimologías antes 
mencionadas. No obstante, en los textos ugaríticos, 
que, descubiertos desde el año 1929 en Fenicia y escritos 
en una lengua muy afín al antiguo hebreo, resolvieron 
no pocos problemas lingúísticos del AT, se halla la raíz 
rym y, precisamente, la palabra mrym (que ha de leerse 
maryamu O miryamu), «altura», sinónima perfecta del 
hebreo máróm y formalmente idéntica al nombre mirydm. 
H. Bauer (1933) pensó que la raíz rwmlrym desarrolló 
en hebreo, además de la acepción de «ser alto», la de 
«desear», como en árabe, por lo que mirydám significaría 
«deseada». Sin embargo, el significado de «excelsa», 
«augusta», expresa bien el orgullo de los padres, como, 
por ejemplo, el nombre guerrero de David mibhar, 
«elección, elegido», o del levita Kélal, «perfección, per- 
fecto». Lucas J-2 parece aludir, como a otros nombres, 
a la acepción de «excelsa» del nombre de María. 


Bibl.: O. BARDENHEWER, Der Name Maria, en BSt, 1, 1 (1896). 
F. ZoRELL, en ZKTh, 30 (1906), pág. 356; íd., en Lexicon graecum 
N.T., IL, París 1931. MH. BAUER, en ZAW, 51 (1933), pág. 87, n. 2; 
56 (1935), pág. 69. A. H. GARDINER, en JAOS, 56 (1936), págs. 
194 y sigs. E. VoGT, en VD, 26 (1948), págs. 163-168. J. B. CaroL, 
Mariology, 1955, págs. 410-423, R. LAURENTIN, en Bibl, 38 (1957), 
págs. 4-12.17-18. 

E. VOGHT 


MARÍA MAGDALENA (Mapiá4p MaySadnvn; Ve. 
Maria Magdalene). Una de las mujeres que por gratitud 
acompañaban y servían a Jesús? A juzgar por el 
sobrenombre era natural de Magdala (cerca de la ac- 
tual aldea de el-Megdel, en la orilla occidental del 
lago Genesaret). Jesús había expulsado de ella siete 
demonios?; aparece con otras mujeres al pie de la cruz? 
y asiste a la sepultura de Jesús*; en la mañana del primer 
día de la semana va sola al sepulcro? y ve recompensada 
su entera consagración y amor al Maestro con una 
aparición del Resucitado*. Esto es lo que los textos 
evangélicos expresamente nos refieren de María Mag- 
dalena; se puede ahora preguntar si no la debemos 
identificar con María de Betania, hermana de Lázaro 
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y Marta, y con la pecadora anónima de Lc 7,36-50. 
La tradición latina desde Gregorio Magno hasta el 
siglo xvI y la liturgia latina (2 de julio, fiesta de María 
Magdalena) de hecho identificaron estas tres mujeres. 
Pero parece que esta identificación no se justifica desde 
el punto de vista exegético. 
1Lc 8,2. *Lc 8,2; Mc 16,9. 


In 19:25; £Mt-27,61; Mec 13,47; Lo 23:55, 
Lc 24,10; Jn 20,1. “Jn 20,11-18; Mc 16,9. 


3Mt 27,56; Mec 15,40; Lc 23,49; 
¿Mt 28,1; Me 16,1: 


J. En primer lugar parece difícil y aun imposible 
identificar María Magdalena con la pecadora de Le 
7,36-50, ya que en el siguiente capitulo (8,2) nos habla 
de María Magdalena sin indicar de modo alguno que 
se trata de la misma persona. No se diga que el hecho de 
haber expulsado Jesús siete demonios de ella* prueba 
que es idéntica a aquella pecadora, ya que una cosa es 
ser poseso y otra ser pecador y recibir el perdón de los 
pecados?. 


La 8/2... "UL “Me 9,2 


2. Tampoco se puede identificar a María Magdalena 
con María de Betania, pues el cuarto evangelista distin- 
gue por los nombres María Magdalena de María, her- 
mana de Lázaro!. Además si María Magdalena fuese la 
misma que María hermana de Marta, sería de esperar 
que Lucas, después de nombrar a María Magdalena en 
8,2, al hablar en 10,39 de María, hermana de Marta, 
nos dijese que era la misma persona. Finalmente, tam- 
bién los caracteres son diferentes: María de Betania es 
tranquila, retraída, contemplativa?, mientras que María 
Magdalena, al menos en Jn 20,1-18, muéstrase impe- 
tuosa; el acto de María Magdalena de abrazar los pies 
del Resucitado? y que María de Betania quedara sentada 
a los pies del Maestro y ungirlos*, no es una prueba de 
identidad de persona o de carácter. Por lo tanto, María 
Magdalena no se puede identificar ni con la pecadora 
anónima de Le cap. 7 ni con María de Betania. 


13n 19,25; 20,1,11-18 resp. 11,1 y sigs.; 12,19. “Le 10,59; Jn 
11:28. *Ja 201. “Le 10,39; Jn 123 


3. Pero ¿se podrá al menos identificar a María de 
Betania con la pecadora anónima? Ante todo, Lucas, 
que habla de la pecadora en 7,36-50, cuando en 10,39-42 
cita a María, hermana de Marta, no indica absoluta- 
mente ni insinúa lo más mínimo que sean idénticas. 
También parece un obstáculo la geografía: María vivía 
en Betania?, mientras que el episodio de la pecadora debe 
de haber ocurrido en alguna aldea o ciudad de Galilea. 
Mas, ¿Jn 11,2 no prueba que son una sola y única 
persona? Porque María, hermana de Marta y Lázaro, 
se nos presenta como «la que ungió al Señor con un- 
gúento y le enjugó los pies con sus cabellos»; ahora 
bien, esto parece que tiene relación con la acción de la 
pecadora anónima. Sin embargo, en Jn 11,2 nada se 
dice de las lágrimas de penitencia ni de los besos a los 
pies de Jesús?; por otra parte, en Lc 7,38.46 nada se dice 
sobre enjugar el ungúento (¿tal vez porque era eviden- 
te?). Además los dos participios aoristos dAsiyaca y 
ixuógaca (Jn 11,2) no se refieren necesariamente a accio- 
nes ya pasadas en relación con lo que se narra actual- 
mente o en seguida, sino, como Mt 10,4 y Act 1,16, 
puede poner delante de los ojos acciones que ya eran 
pasadas para el narrador y sus lectores; en este caso, 
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Jn 11,2 alude brevemente a la unción de María en Be- 
tania seis días antes de la Pascua, la cual sería mucho 
más conocida porque se habría de hablar de ella en todo 
el mundo?. Finalmente. la identificación de María de 
Betania con la pecadora también tiene el inconveniente 
de hacer de María una mujer de mala vida, al menos 
del tipo de la Samaritana?*. 


1Jn 11,1 y sigs.; 12,1-3. *Lc 7,38.44.45. Jn 12,3-8; Mt 26,6-13; 
Mc 14,3-9. “Jn 4,18. 


3. CONCLUSIÓN GENERAL. Los textos evangélicos nunca 
identifican expresamente a María Magdalena, María 
de Betania y la pecadora anónima, ni parece admitir 
o exigir que haya habido sólo una o dos mujeres. La 
Iglesia griega nunca las identificó, celebrando sus fiestas 
en tres días diferentes. También la tradición latina antes 
de san Agustín hablaba de tres mujeres y el santo hace 
lo mismo, excepto en un solo pasaje?. 


ADe Consensu evang., 2,79,154, en PL, 34, 1154-1155, 


Bibl.: Además de los comentarios a los textos respectivos y de 
las enciclopedias biblicas y eclesiásticas, cf. M. J. LAGRANGE, Jésus 
a-t-il été oint plusieurs fois et par plusieurs femmes? Opinions des 
anciens écrivains ecclésiastiques, en RB, 9 (1912), págs. 504-542. 
U. HOLZMEISTER, Die Magdalenenfrage in der kirchlichen Uberlie- 
ferung, en ZKTh, 46 (1922), págs. 402-422, 556-584. L. TOoNDELLI, 
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Le figure minori del IV Vangelo ed i Sinottici, en Bibl, 3 (1922), págs. 
38-41. J. SICKENBERGER, ¿st die Magdalenen-Frage wirklich untós- 
bar?, en BZ, 17 (1926), págs. 63-74. L. Fonk, Cena Bethanica, 
en VD, 8 (1938), págs. 70-74. P. KETTER, Christus und die Frauen, 
Diisseldorf 1933. págs. 225-229, 274, 344-348, 353-359. U. HoLz- 
MEISTER, S. Maria Magdalena esthe una eademque cum peccatrice et 
cum Maria sorore Lazari?, en VD, 16 (1936), págs. 193-199. L. An- 
GERPOINTNER, en O Seminario, 27 (1952), págs. 215-218. M. Met 
NERTZ, Maria Madalena, en RevCB, 3 (1959), págs. 26-38. 


B. KIPPER 


MARÍA MAGDALENA, Evangelio de (fragmento del 
pap. Ryl. III, 463). Escrito gnóstico conocido hasta 1938 
por un fragmento copto del siglo v; en el año indicado 
se publicó otro en griego, que confirma la tesis de 
Schmidt, según la cual toda la literatura copta relacio- 
nada con los gnósticos y con el cristianismo en general 
procede de fuentes helénicas. Este evangelio, que data 
probablemente del siglo 11, no debe confundirse con la 
leyenda del perfume de María Magdalena contenida 
en el relato apócrifo de Los milagros de Jesús. 

Bibl.: C. ScHmiDT, Ein vorirendiisches gnostisches Originalwerk ?, 
en SAB, 1896, págs. 839-847, S. GRÉBAUT, Les miracles de Jésus, 


texte éthiopien édité et traduit en francais, en POr, S (1923), A. DE 
SANTOS, Los Evangelios Apócrifos, Madrid 1956, págs. 106-108. 


A. DE SANTOS OTERO 


Jerusalén. Fachada de la iglesia de la Asunción de la Virgen, o del sepulcro de Nuestra Señora, en el Cedrón, 
cerca de Getsemaní. (Foto P. Termes) 
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MARÍA, Virgen (Mapiáu; Vg. Maria). La madre de 
Jesús ocupa en la actualidad un considerable lugar en 
el dogma y en la liturgia de la Iglesia. Aquí se pretende 
estudiar qué bases ofrece la Biblia a ese pensamiento 
y a ese culto. 


1. La PREPARACIÓN EN EL ANTIGUO TESTAMENTO. 
1. Las predicciones de María. Lo primero que sor- 
prende, al buscar anuncios de María en el AT, es el 
silencio del texto sagrado. 

Indudablemente, la liturgia católica aplica a María 
una serie de pasajes veterotestamentarios: la canta con 
los elogios de la Amada, de la Sabiduria, de la ciudad 
santa, del Templo, etc. Más adelante se verá la conve- 
niencia del empleo de los antiguos poemas; pero resulta 
evidente que sus autores no pensaron en la Madre del 
Mesías. 

Sólo la mencionaron dos profetas del siglo vit. Isaías, 
en un oráculo complejo, anuncia a Acaz que la «don- 
cella» concebirá al Emmanuel, la criatura misteriosa 
cuyo nombre («Dios con nosotros») promete a Israel 
la asistencia de su Dios*; cuatro siglos más tarde, la 
versión griega de los LXX traducirá «la Virgen» y 
supondrá por ello una nueva etapa de la revelación. 
Miqueas, en la misma época que Isaías, describe el 


adviento del Mesías como «el tiempo en que habrá 
concebido la que debe concebir»?. Estos breves presa- 
gios no se detienen a trazar el retrato de la Madre del 
Mesías; pero oponen al rey incrédulo, que no confía 
más que en la fuerza de los ejércitos de Asiria, el Mesías 
niño, inerme, en quien obra el solo poder salvífico, el de 
Dios. 

Los dos profetas vislumbran, por lo tanto, el mis- 
terio de la gloria divina y de la probeza humana que 
se manifestará en Belén. 

Asombra el silencio veterotestamentario sobre María. 
Pero ¿ofrece el AT más anuncios explícitos de la divini- 
dad del Mesías, de su pasión y de las circunstancias 
concretas de su obra? Su tarea consistió mucho más 
en hacer que en predecir a Jesús: lo preparó. Y esto 
fue exactamente lo que también llevó a cabo en el caso 
de María. 


ls 7,14. *Miq 5,2. 


2. La preparación de María. La revelación del AT 
preparó a María de muchas maneras. 

En primer lugar, en el humilde terreno de la realidad 
social, se comprueba la lenta ascensión de la mujer hacia 
la personalidad, en lo que puede reconocerse la aparición 
de las condiciones indispensables a la tarea de María. 


Jerusalén, iglesia de Santa Ana. En este lugar se sitúa, con mayor probabilidad, el lugar del nacimiento de 
la Virgen María. (Foto P. Termes) 
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Nazaret, fuente de la Virgen. Esta fuente recibe su nombre por las muchas veces que la frecuentó la Virgen 
María, cuando vivió — antes y después de la Anunciación — en esta población de Galilea. (Foto P. Termes) 


En los primeros tiempos, la brutalidad de las costum- 
bres cohíbe a la mujer dentro del grupo familiar; es 
casi una esclava, un objeto que se vende y que se utiliza. 
Aunque la maternidad le asegure una cierta autoridad 
entre los suyos, la poligamia limita estrechamente su 
influencia, como muestran las historias de Sara o de 
Betsabé!, 

Oseas, en el siglo vii, es el primero en encontrar el 
amor humano lo suficientemente valioso para trazar 
la parábola de las relaciones de Yahweh con Israel: la 
innovación corresponde a una nueva comprensión de 
la monogamia, que ya se presintió en el relato de la crea- 
ción de la mujer?. En adelante aparecen numerosas 
figuras que atestiguan la importancia, cada vez mayor, 
que la mujer adquiere en la vida de Israel: la Amada 
del Cantar de los Cantares, la mujer perfecta de los 
Proverbios?, Rut, Ester, Sara, la esposa de Tobías, 
Judit, etc. 

Así, pues, por fin, puede aparecer la virgen lúcida 
y firme de la Anunciación, que no hubiese tenido cabi- 
da en la época antigua. 

Pero el AT brinda a María una preparación más 
directa y más honda. Las edades que la preceden bos- 
quejan poco a poco los valores religiosos que ella eleva- 
rá hasta lo sublime. Su devoción de madre, que la guiará 
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Y y 


hasta el Calvario, aparece ya en Rispáh, defendiendo los 
cuerpos de sus hijos ajusticiados*. La fe, el amor y la 
ardiente esperanza de su —> Magníificat se moldean con 
naturalidad en las fórmulas de los salmos y, sobre 
todo, en las del cántico de Ana?. Su humildad, su 
sencillez y su confianza, proceden y se nutren en la 
religión de los pobres de Yahweh, nacida en la época 
veterotestamentaria. Su santidad es el fruto supremo 
del AT. 


1Gn cap. 16; cap. 21; 1] Re cap. Í. 
12Sm 21,1-14. *1Sm 2,1-10. 


2Gn 2,18-24, *Prov 31,10-31. 


Il. LA MISIÓN DE MARÍA SEGÚN EL NUEVO TESTA- 
MENTO. Antes de estudiar las diversas fases de la 
misión de María, será necesario notar cómo los distintos 
autores del NT le fueron otorgando una importancia 
cada vez mayor. 


1. Los datos del NT (presentación cronológica). La 
predicación original de los apóstoles (—> Kerygma), 
de la que el libro de los Hechos de los Apóstoles con- 
serva tanto el esquema como el temario, se centra por 
completo, de modo absorvente, en la misión de Jesús 
y de su bautismo en Pentecostés!. En ella no se habla 
de María, cuyo papel histórico resulta muy borroso du- 
rante el período mencionado. 
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Lo que se vislumbra en el evangelio primitivo a base 
de los tres Sinópticos presenta la misma perspectiva. 
Salvo una alusión de paso?, Marcos no menciona a 
María sino una vez* para proclamar la superioridad de 
la maternidad espiritual sobre la maternidad de la carne. 
Pablo, sin pronunciar jamás su nombre, alude en una 
ocasión a Jesús como «nacido de mujer»?. 

En el evangelio griego de Mateo aparecen los relatos 
de la infancia y, especialmente, el de la concepción 
virginal de Jesús?, En estas tradiciones, netamente se- 
míticas, san José ocupa el primer término, puesto que 
es él quien transmite a Jesús el legado mesiánico: recibe 
los mensajes divinos* y toma decisiones, mientras María 
permanece silenciosa a su lado. 

Lucas sitúa a María en plena luz en su evangelio de 
la Infancia. Sus tradiciones palestinenses conceden a 
María la verdadera función y permiten entrever su 
profunda personalidad. Este evangelista, en el relato 
de la misión de Jesús, sólo añade al logion de Marcos un 
dicho análogo”; pero presenta a María rezando en el 
Cenáculo al principio de los Hechos de los Após- 
toles?, 

En Juan, la misión de Jesús queda enmarcada entre 
dos escenas marianas a todas luces contrapuestas?. 
Tanto en Caná como en el Calvario, Jesús define de 


modo soberano el papel de su Madre, primero como 
fiel y después como madre de sus discípulos. 

Por consiguiente, la tradición evangélica da un valor 
creciente a la figura de María. Puede intentarse la ave- 
riguación de los motivos de ello. Es lógico que la pri- 
mera generación cristiana centrase su interés en la misión 
de Jesús, y también lo es que Juan y Lucas, que se diri- 
gían a los griegos, más sensibles que los semitas a la 
importancia de la mujer, dedicasen una atención mayor 
a la Madre del Salvador. Pero ¿no se requería que trans- 
curriese cierto tiempo antes de que los discípulos se 
percatasen de los valores evangélicos, más secretos, 
más recónditos, que se encarnan en ella ? 

A continuación se examinarán los antecedentes evan- 
gélicos siguiendo las fases sucesivas de la misión de 
María. 

2 Act 1,22; 10,37-39; 13,24-31. *Mc 6,3. 


4,4, “Mt 1,18-25. “Mt 1,20-21; 2,13.20.22. 
"Jn 2,1-125 19,23-27. 


3Mc 3,31-35. “Gál 
Lc 11,23. *Act 1,14, 


2. La Virgen antes de la Anunciación. ¿Qué se sabe 
de María antes de la Anunciación ? 

Lucas lo dice todo en una corta frase, que san Mateo 
confirma en la esencial!: María habitaba en Nazaret, 
era virgen y se había casado con José, descendiente de 
David. 


Panorámica del pueblecillo de “Ain Kárem, desde el santuario de la Visitación, en donde María fue saludada 
por primera vez como la «Madre de Dios». (Foto P. Termes) 


En . a da A 4 " 
DARIA MARA 


Dr ci 





«Altar de los reyes», en la gruta de 
la basílica de la Natividad en Belén. 
En este lugar se postraron, según la 
tradición, los magos que fueron a 
adorar a Jesús niño. (Foto P. Termes) 


Nada se habla ni de sus padres 
ni de su tribu. Los apócrifos y los 
Padres de la Iglesia añadirán dife- 
rentes pormenores, muchos de los 
cuales quizá proceden de tradiciones 
dignas de confianza. Los evange- 
listas no se interesan por tales de- 
talles. La raza de una mujer apenas 
tenía importancia en el mundo se- 
mitico; sólo cuenta la del padre: 
Jesús no puede ser hijo de David 
sino a través de José. Se ignora si 
María descendía de aquel gran rey 
o si pertenecía a la estirpe sacer- 
dotal, como muchos dedujeron más 
tarde de su vago parentesco con 
Isabel?. 

El nombre de María es tradicio- 
nal en Israel, puesto que ya lo 
tuvo la hermana de Moisés?, Fue 
muy corriente en el siglo 1, como 
lo atestiguan los evangelios*, Flavio 
Josefo y las inscripciones funerarias 
de la época. Se discute su etimolo- 
gía original en hebreo (— María, El 
nombre de). 

María, educada en el medio pa- 
lestinense del siglo 1, sabía el AT. 
El ángel Gabriel, Isabel y Simeón, 
para comunicarle la misión de Jesús 
y la suya, citan los oráculos de 
Isaías *, de Sofonías y de Zacarías, 
las narraciones de Agar”, de Sara?, 
de Ya“él? ... Ella misma expresa su 
alborozo con versículos de los sal- 
mos y sobre todo del cántico de Ana*”. Nacido Jesús, 
observa fielmente la ley de la purificación y las demás 
prescripciones de la Torah”, 

Al aparecer en la historia, estaba «desposada» con 
José, como traducen las versiones usuales*?, Aún es 
virgen*?, Mateo puntualiza que san José no ha efectuado 
la ceremonia oficial de la introducción de María en 
su casa**; pero, de acuerdo con la costumbre judía, esos 
«esponsales» constituyen un auténtico matrimonio legal. 

Lucas atestigua que la doncellez de María es, más 
que un hecho material, una decisión personal que se 
propone mantener para siempre. En efecto, cuando el 
ángel le anuncia su próxima maternidad, María objeta: 
«¿Cómo será eso? Porque no conozco varón»!?, El 
verbo «conocer» es sinónimo en este contexto, como en 
muchos pasajes de la Biblia, de las relaciones conyugales. 
Pero María es ya la esposa de José, hijo de David. Si 
quiere usar del matrimonio como las otras mujeres, el 
anuncio del ángel no plantea ningún problema: su 
hijo será hijo de José y su pregunta carece de sentido. 
La solución más tradicional de esta dificultad se basa 
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en el contexto y en el substrato semítico de la narra- 
ción. Consiste en traducir la pregunta de María así: 
«Porque no quiero conocer varón». Como cree la ma- 
yoría de los críticos, María expresa su voluntad de 
permanecer virgen. 

El empeño sorprende bastante en una esposa joven, 
sobre todo en el medio del AT, que jamás concedió 
gran valor religioso a la doncellez. Sin embargo, encuen- 
tra cierta analogía en la Palestina del siglo 1, donde los 
esenios, que describen Plinio, Filón y Josefo, observan 
una continencia estricta; la de María parece deberse a 
motivos bastante distintos. Los esenios se proponen 
ante todo evitar las impurezas legales que supone el 
ejercicio del matrimonio, incluso siendo legítimo*?. María 
no expresa sus razones, pero Lucas permite entrever 
que su primer cuidado consiste en ser «la sierva del 
Señor», integramente dedicada a su servicio. Su vir- 
ginidad se muestra como la exigencia de un amor ab- 
sorbente y así cumple el valor más alto del AT, el amor 
que ya esbozaron Oseas, Jeremías, Ezequiel, los Salmos””, 
el Cantar, etc. 
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Vista general de Caná de Galilea, en donde la Virgen María provocó el primer milagro de Jesús en las bodas 
de unos amigos de la familia. (Foto P. Termes) 


Entonces, ¿por qué se casó María? ¿Informó a san 
José de su propósito? Los evangelistas no lo dicen. 
Puede pensarse que había aceptado, como sus contem- 
poráneos, el esposo que su padre le destinaba. Sin duda 
confía en que el Señor responderá a su singular petición. 
Pero hay que imitar la discreción de los evangelistas, 
evitando que la imaginación llene su silencio. 

Parcos son estos datos. No obstante, permiten com- 
prender la personalidad de la desposada de Nazaret. 
Está tan en la sombra como sus compañeras de villo- 
rrio. En cambio, escucha una llamada excepcional de 
Dios y se dispone a contestar con todas las fuerzas de su 
corazón. 


1Lc 1,27; cf. Mt 1,18-24. 
Jn 11,1; 19,25; Act 12,12. 


“Lc 1,15.20. *Éx 15,20. tMc 15,40; 
BLc 1,31 e Is 7,14; Le 2,30-32 e Is 40, 
5; 52,10; 42,6; 46,12. “Lc 1,28 y Sof 3,14-17; Zac 9,9. "Lc 1,31 
+ Gn 16,11, *Es 1,37 y Ga 158,14. *Lc 1,42 y Jue 3,24. "Lc 1, 
46-55 y 1 Sm 2,1-10. *Lc 2,22-24.27.39. *?Lc 1,27; 2,5; Mt 1,18. 
20.24. "Le 1,27; Mt 1,18.23. “Mt 1,24. *Lc 1,34. *Lv cap. 
15. 17Sal 16,23; 42; 63; 84; 103, etc. 

3. La madre del Niño Mesías. María está presta y 
Dios puede disponer de ella por entero para su misión; 
pero conforme a la economía general de sus designios 
lo hace mediante una serie de revelaciones progresivas 
que iluminan gradualmente su fe. 

La primera es el mansaje del ángel*. La salutación 
«Salve, llena de gracia» no es una fórmula ordinaria. 
Continuando dos anuncios proféticos de la llegada del 
Señor a su ciudad santa, Gabriel se dirige a María 
como a la personificación del pueblo de Dios. El título 
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de «llena de gracia», objeto por excelencia del amor 
divino, evoca otra figura tradicional del pueblo santo: 
la Amada del Cantar. Estas palabras revelan a María 
su papel: a ella corresponde contestar a Dios en nombre 
de todo su pueblo. 

Y tiene que hacerlo, aceptando la concepción del 
Mesías que el ángel describe, empleando las viejas 
imágenes mesiánicas, como hijo de David, reinando en 
la casa de Jacob. María objeta a la primera frase que 
oye, expresando su propósito de virginidad. Gabriel le 
revela entonces la concepción virginal que concilia las 
dos llamadas de Dios. Describiendo la acción misterio- 
sa del Señor en su carne, repite los temas tradicionales 
de la presencia de la Gloria divina en su Templo?, 
alusión velada a la «santidad» del niño de la que ella 
será santuario. 

María sabe ya lo suficiente para dar a Dios la respuesta 
de su pueblo. Su maternidad es la más lúcida y la más 
voluntaria que ha existido, existe y existirá. 

Este misterio trascendente resulta demasiado grande 
para que ella lo exprese?. Pero, durante la visitación, 
el Espíritu lo revela a santa Isabel por medio del minis- 
terio profético de Juan*. María, felicitada por su fe, 
puede proclamarla en el Magníficat; con las fórmulas 
de los antiguos salmos de acción de gracias, expresa la 
nueva alegría del pueblo de Dios ante la inminencia 
de la salvación. 

El nacimiento del Mesías en Belén supone una nueva 
etapa para Maria*, Entrega a Dios el cuerpo que Él 
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quiere para realizar la salvación. La miseria del pesebre 
y los cantos triunfales del misterio de Jesús: su pobre- 
za y su gloria. 

Pero la misión de la madre sólo principia con el na- 
cimiento del niño. Tiene que criar a Jesús con san José, 
que comparte su responsabilidad. A poco le llevan al 
Templo para consagrarlo al Señor, que lo dio y que 
tiene sobre Él arcanos designios? María escucha en 
el santuario de boca de Simeón una revelación nueva; 
prolongando los oráculos del — Siervo de Yahweh, el 
último profeta del AT saluda en Jesús a «la luz de las 
naciones» e indica a su madre de modo oscuro el mis- 
terio de la Pasión: la espada le asociará a la obra de 
la redención. 

Hasta entonces, Jesús fue un niño pasivo y sin voz. 
Crece en años y en sabiduría. Llega a la adolescencia. 
A los doce años, sometido por primera vez a la Ley, 
sube a Jerusalén por Pascua”. No puede apartarse de 
la casa de su Padre, como dirá a sus padres con la 
primera frase que de él conservan los evangelios. Esta 
primera afirmación de su conciencia filial duele a sus 
padres humanos. Lucas refiere que no la comprendieron, 
con lo cual indica el misterio divino de Jesús. Pero, a 
través de las tinieblas, María y José hallan en este 
episodio una nueva luz para su misión. 

1Lc 1,26-38. *Lc 1,35 y Éx 40,35. 2Mt 1,18-25. 
Le 2,1-20. “Lc 2,22-38. *Lc 2,41-50. 

4. La primera fiel del Maestro. La misión de María 
adquiere una forma distinta cuando Jesús empieza su 


“Le 1,3956, 


MARÍA 


predicación. Hasta entonces, ella tuvo la iniciativa, 
informándose cerca de Gabriel, llevando a Jesús a su 
precursor para santificarle y presentándole en el Templo. 
Le enseñó la historia y los ritos de su pueblo. El Niño 
le estaba sometido!*. En adelante, Jesús será el profeta 
del Reino para su pueblo y sobre todo para su madre. 

El episodio de la boda de Caná manifiesta el cambio 
de la misión de María?. Es la primera en advertir el 
apuro de sus huéspedes y sus palabras a Jesús, «no 
tienen vino», parecen una discreta petición, un testi- 
monio de fe en su poder. La contestación de Jesús es 
oscura y aún se discuten sus matices; pero resulta harto 
clara para el estudio presente. Jesús no da a María el 
nombre usual de «Madre», sino el título solemne y 
distante de «Mujer». Le habla con la autoridad de quien 
es responsable “de su misión; no la trata como madre, 
sino como fiel. Desde luego, lo modificará un instante 
después, con el cariño de hijo. Pero quiere indicar, al 
pronto, que su misión es independiente de todos los 
lazos de la tierra. María acepta con sencillez: «Haced 
todo lo que os diga». 

Se mantiene en la sombra durante la misión de Jesús. 
Aparece una sola vez para escuchar la misma lección, 
que tan áspera suena a nuestros oídos: «¿Quién es mi 
madre, cuáles son mis hermanos... ?»?*, En estas palabras, 
y en la bienaventuranza análoga de san Lucas?, la tradi- 
ción ha dado muy justamente con la definición de la ver- 
dadera grandeza de María. ¿Las habría referido el evan- 
gelista si no las hubiese comprendido en el mismo sentido ? 


Jerusalén. Conjunto exterior de la fuente de Gihón, llamada entre los cristianos «fuente de la Virgen», cercana 
al lugar del nacimiento de María. (Foto P. Fuentes) 
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Jerusalén. Basílica de la Dormición, vista desde el «Instituto Bíblico Pontificio». La tradición jerosolimitana 
supone que María se durmió en el Señor en esta región, junto al Cenáculo. (Foto P. Termes) 


Isabel felicitó a María por su fe el día de la visitación!, 
fe que no cesó de aumentar ante los acontecimientos y 
los mensajes divinos: María conserva estos recuerdos 
meditándolos en su alma fiel*, ¡Cuánto más atenta de- 
bió de estar a la predicación de su hijo! Confundida 
entre la muchedumbre, fue la primera en escuchar la 
palabra de Dios y en observarla: ¡mucho tiempo hacía 
que había empezado a seguir aquella conducta! Lo 
testimonia la misión que recibió el último día de Jesús. 


Mo Za 
bLc 1,45. 


5. La Madre de los fieles. Sam Juan describe a 
María plenamente en el Calvario, en una escena que 
ofrece la antítesis exacta del relato de Caná!. Ha llegado 
la hora. Todos los discípulos han huido, salvo el pre- 
dilecto. María está presente. De nuevo Jesús le habia 
como Señor: «Mujer, he aquí tu hijo». El contexto es 
austero, está lleno de intenciones, y san Juan es dema- 
siado teólogo y atento a los símbolos, para que sólo se 
encuentre en estas palabras la afectuosa preocupación 
de un hijo que abandona a su madre. María, que hubo 
de empequeñecerse en Caná, recibe entonces una mi- 
sión nueva. Siendo Madre de Jesús, ha de ser ahora la 
madre de todos sus discípulos, sus nuevos hermanos. 
Tiene que prepararlos también para el cumplimiento de 
su labor al servicio del Reino. 

Dos textos del NT sugieren discretamente esta misión 
maternal de María en la naciente Iglesia. El libro de 


2Tn 2,1-12, 


3 Mc 3,3135; Le 8,19-21. “Lc 11,27-28 
“Lc 2,10.51. 
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los Hechos muestra, después de la Ascensión, a los 
Once en el Cenáculo, «perseverando en la oración con 
algunas mujeres, entre ellas María, madre de Jesús»?. 
Lucas nada dice del papel de María, pero la muestra 
orando en el corazón de la Iglesia, de igual suerte que 
insistió sobre su misión en los primeros días de la Buena 
Nueva. 

La mujer de las doce estrellas del Apocalipsis ofrece 
un símbolo difícil de interpretar?. La tradición, que la 
identifica en un principio con la Iglesia, le ha dado 
poco a poco, y de manera paralela, un significado ma- 
riano. Los críticos modernos se distribuyen aún entre 
una u otra interpretación; pero incluso los que se ape- 
gan a la exégesis más antigua reconocen que el vidente 
pudo pensar en la Madre de Jesús: ¿no había sido salu- 
dada ya en Lucas como la personificación del pueblo de 
Dios? ¿Y no había visto Juan en María a la madre 
de los fieles? (—> Mujer vestida de sol, La). 


Ja 19,2327. *Act 1,14, *Ap 12,1. 


III. LA COMPRENSIÓN DEL MISTERIO DE MARÍA EN LA 
TRADICIÓN EXEGÉTICA. La tradición continúa el escla- 
recimiento del misterio de María que se acaba de ver 
en los autores del NT. Esta inteligencia progresiva 
aparece en un empleo doble de la SE. 

Los Padres de la Iglesia expresan a menudo su pen- 
samiento acerca de María, aplicándole las figuras del 
AT. La liturgia actual conserva muchos de sus hallazgos. 
Canta a María como el templo de Dios, el arca de la 
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Alianza y el paraíso mesiánico?*, imágenes que denotan 
la presencia de Dios en la Virgen. La zarza ardiente re- 
presenta la misma presencia, que deja inviolada su 
virginidad. Los oráculos y los salmos sobre Jerusalén 
se utilizan para cantar su maternidad universal. El 
Cantar de los Cantares se le aplica al unísono como a 
la fiel más amada y como a la personificación del pueblo 
elegido. Los rasgos de las grandes figuras ideales, Débo- 
ra, Judit, la Sabiduría, sirven para ilustrar este o aquel 
aspecto de su santidad. Eva, en fin, madre universal y 
fuente del pecado, brinda una excelente antítesis de la 
nueva Eva, fuente de vida para los hombres a causa de 
su fidelidad. Este empleo de los textos veterotestamen- 
tarios excede, qué duda cabe, de la intención de sus 
autores; pero comprende a fondo los valores espiritua- 
les que quisieron expresar: han preparado a María y 
se han cumplido en ella. 

La tradición también ha meditado los textos del NT 
para extraer una doctrina mariana explícita. El título 
de Madre de Dios era tan querido en el siglo v, que el 
pueblo cristiano acogió con entusiasmo la condenación 
de Nestorio en el Concilio de Éfeso, viendo en ella 
una exigencia del texto de la SE. Los dogmas de la 
Inmaculada Concepción y de la Asunción, cuya de- 
finición es aún reciente, no quieren exponer sino una 
comprensión más sagaz del evangelio y se fundan en 
sus datos: la excepcional santidad de María que pro- 
clamó el ángel y su unión singular a la santidad de 
Jesús, a todo su misterio pascual. Hoy día, a través 
de la Escritura, la reflexión cristiana se detiene de prefe- 
rencia en la maternidad universal de María, de lazos 
tan apretados que ligan su misterio al de la Iglesia. 


1Is 35,1-7; Eclo 24,13-17; 39,13-14. 


IV. MARÍA EN EL DESIGNIO DE Dios. María es la 
Madre de Jesús. En ello consiste su grandeza, su voca- 
ción y su lugar único en el designio de Dios. Preparada 
perfectamente por la lenta ascensión de Israel, en ella 
culmina este esfuerzo secular. Por su fe, su amor y 
su sencillez, es la flor exquisita de su pueblo y de toda 
la raza humana. 

Muchos, sobre todo entre los no católicos, temen a 
veces que nuestra devoción a María menoscabe el culto 
debido a Jesús, a su soberanía única. Algunas devocto- 
nes imprudentes y algunas expresiones inexactas pudie- 
ron ofrecer en ocasiones pretexto a estos temores. Pero 
nuestra fe, que se funda en la SE y en su comprensión 
tradicional, sabe que María no desea un culto que la 
opondría a su Hijo. Sólo quiere ser su sierva, consa- 
grada por entero a su Obra. Gracias a esta comunión 
única con su misión y con su cruz, participa tanto de 
su santidad como de su poder y de su gloria. 


Bibl.: Obras generales: A. D'ALis, Marie, Mere de Dieu, I. 
Marie dans l'Écriture Sainte, en DAFC, 3 (1916), cols. 117-155. 
P. STRATER..., Katholisches Marienkunde, 1. Marie in der Offen- 
barung, Paderborn 1947. A. Bea, 4.7., Roma 1933, págs. 23-43, 
A. MERK, N.T., Roma 1957, págs. 44-84, F, CEUPPENS, Theologia 
Biblica, IV. De Mariologia Biblica, Turín 1948. MH. DU MANOIR..., 
Maria, 1, París 1949. A. ROBERT, A.T., Tournai 1957, págs. 23-39. 
L. BOUYER, Le Trone de la Sagesse, París 1957. L. Derss, Marie, 
Fille de Siom, París 1959. 

Estudios generales sobre los textos del AT, que pueden agregarse 
a las obras antes indicadas: A. GELIN, Marie et PA.T., en VS, 89 
(1953), págs. 115-123. J. COPPENS, La Mere du Sauveur a la lumiere 
de la théologie vétérotestamentaire, en EThL (1955), págs. 7-20. 
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Estudios particulares de los textos del AT. Consúltese los co- 
mentarios. Entre la abundante bibliografía sobre el Protoevangelio 
(Gn 3,15), citamos en especial: P. Hirz, Le sens marial du Proté- 
vangile, en Bulletin de la Société francaise d'études mariales, 5, París 
1948, págs. 35-83. T. GALLUS, Jnterpretatio mariologica Proto- 
evangelii tempore posipatristico usque ad concilium Tridentinum, Roma 
1949. J. MADOz, Hacia los orígenes de la interpretación marioló- 
gica del Protoevangelio, en EE, 33 (1949), págs. 291-306. T. GALLUS, 
Sensus allegorico-dogmaticus, sensus litteralis Protoevangelii, en VD 
(1949), págs. 33-43 (1950), págs. 51-54, J. CoPPENS, Le Protévan- 
gile, un nouvel essai d'exégese, en EthL (1950), págs. 5-36. J. MICHL, 
Der Weibessame (Gen. 3,15) in spátjiidischer und friihchristlicher 
Auffassung, en Bibl, (1952), págs. 371-401, 476-505. T. GALLUS, 
Interpretatio... Posttridentina, 2 vols., Roma 1953-1954. B. RIGAUX, 
La Femme et son lignage dans Genése HT, 14-15, en RB (1954), págs. 
321-348. 

Estudios generales sobre los textos del NT: J.J. WEBER, La 
vierge Marie dans le N.T., Paris-Colmar 1951. P. GAECHTER, María 
im Erdenleben, Innsbruck 1953, P. MICcHALON, La témoignage du 
N.T. sur la mére de Jésus, en LV, 10 (1953), págs. 109-126, J. Ga- 
LOT, Marie dans I'Evangile, París-Lovaina 1958. 

Estudios especiales sobre los textos de san Lucas: S. LYONNET, 
Le récit de 'Annonciation et la maternite divine de la Sainte Vierge, 
Roma 1954; íd., en 4miC! (1956), págs. 33-48. J, P. Auber, L'an- 
nonce 4 Marie, en RB (1956), págs. 348-374. R. LAURENTIN, Sfruc- 
ture et Théologie de Luc 1-11, Paris 1957, 

Estudios especiales de los textos de san Juan: F. M. BRAUN, La 
Mere des fidéles. Essai de théologie johannique, Tournai-Paris 1953. 
M. E. BoismARD, Du Baptéme á Cana (Jean I, 19-11,11), Paris 1956. 

Estudios especiales sobre la Mujer del Apocalipsis, cap. 12: T. 
GALLUS, Scholion ad «mulierem» Apocalypseos, en VD (1952), págs. 
332-340. B.J. Le Frols, The Woman Clothed with the Sun, Roma 
1954. L. CERFAUX, La vision de la femune et du dragon de ['Apo- 
calypse en relation avec le Protévangile, en EThL (1955), págs. 21-33: 
A. M. DuBARLE, La Femme couronnée d'étoiles (Ap. 12), en Mélanges 
A. Robert, Paris 1957, págs. 512-518. A. FEUILLET, Le Messie et 
sa Mére d'aprés le chapitre XII de l' Apocalypse, en RB (1959), págs. 
55-86. 

A, GEORGE 


MARIAMME (Mapiápun). Nombre de dos mujeres 
extrabíblicas: 1. Esposa de — Herodes el Grande. Era 
hija de Alejandro Asmoneo y de Alejandra, hijos éstos 
de Aristóbulo II y de Hircano II, respectivamente. He- 
rodes se casó con Mariamme el año 37 aA.c. con el 
fin de preparar la ocupación del trono de Judea. Con 
este matrimonio, Herodes se había emparentado con la 
familia de los — Asmoneos. Fue de hecho la esposa 
preferida entre las nueve que tuvo. El amor a Ma- 
riamme era tan egoísta y violento que en dos ocaslo- 
nes (los viajes de Herodes a Laodicea, el año 34, y 
a Rodas, el 31) dio orden, en el caso de que él no vol- 
viera, de dar muerte a Mariamme para que no cayese 
en manos de otros. 

Objeto de la envidia de Salomé, hermana de Herodes, 
Mariamme fue acusada de traición. Condenada por el 
mismo rey y su consejo, recibió la sentencia de muerte 
sin la menor turbación. Fue ejecutada el año 29 a. C. 
(725 de la fundación de Roma). Luego Herodes reaccionó 
de manera violenta, llamándola por las estancias de su 
casa, y lamentando el error de haber hecho desaparecer 
a una mujer tan bella y virtuosa. Había dado a He- 
rodes cinco hijos: Alejandro, Aristóbulo, un tercero cuyo 
nombre nos es desconocido y dos hembras. 


2. Hermana del sumo sacerdots Simón. Fue otra 
mujer de Herodes, con la cual se casó alrededor del 
año 32 A.c. Fue madre de Herodes Filipo IL, futuro 
esposo de Herodías. 


Bibl.: —> Herodes. F. Josero, Ant. Tud., 15; íd., Bel. Iud., 1. 
PAuLY-Wissowa, art. Herodes, suplemento 1I, col. 1 y sigs. E, 
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SCHÚURER, Geschichte des júdischen Volkes, 1, Leipzig 1907, pág. 723. 
G. Ricciotti, La guerra giudaica, Turín 1937, págs. 70, 140-145. 


B. M.* UBACH 


MÁRMOL (heb. 3áyi3, 3és; ac. Sasón ; A9os TáAGpi(v)- 
os, hapudpivos; Vg. marmoreus). En su sentido es- 
tricto de «caliza cristalina granular» no parece haber 
abundado en Palestina (—> Petrografía de Palestina); 
pero sí en la acepción general de «roca calcárea o de 
dureza similar susceptible de ser pulimentada para fines 
decorativos». 

Sin embargo, Abel menciona en el Mizzi inferior una 
piedra que los indígenas llaman mizzi ahmar o rojo a 
«un calcáreo cristalino, verdadero mármol de grano 
brillante y de una coloración roja y uniforme», que 
abunda en las canteras de Deir Yásini, al oeste de Jeru- 
salén. También se encuentra la malaquita, de mayor 
preciosidad y de color blanco esplendoroso, cuya mejor 
cantera palestinense es la de Jerusalén, denominada 
por Josefo «cavernas reales», que Salomón y sus suceso- 
res explotaron para las grandes construcciones del Tem- 
plo y de las residencias regias*; también Herodes las 
aprovechó para sus obras de constructor. 

La SE menciona el «mármol» al hablar de las colum- 
nas del palacio de Susa? y al elogiar la belleza 
de la esposa del Cantar?. También aparece en el Apo- 
calipsis entre las mumerosas mercancías del comercio 
romano?. 

11-65 29,2; 6. 1. Re-5,177 ¿Re 12,40:22.8. 
18,12. *Ap 18,12. 


Bibl.: EF. Josero, Bel. lud., 5,4,2-4, AbeL, I, págs. 181-186, 
CHAMBERS, Diccionario tecnológico, Barcelona 1952. 


2Est 1,6-8. Cant 


C. WAU 


MAROT («amarguras»; LXX omite; Vg. amaritudo). 
Ciudad de Judá de emplazamiento desconocido!. La ma- 
yoría de los autores la identifican con — Ma“árat si 
bien algunos lo consideran dudoso. Otros quieren leer 
las ciudades fenicias de Marato o Beirut. 

El profeta Miqueas, en su mención de Márót, juega 
con su sentido etimológico de «amarguras». Es como si 
dijera: «¿Cómo puede una ciudad con un nombre tal 
esperar la felicidad? Lo que le toca en suerte son amar- 
guras, disgustos». 


Mia 1,12, 


Bibl.: ABEL, II, pág. 371. E. DHormeE, Michée, en BP, IL, pág" 
735. SIMONS, $ 1534, M. GARCÍA CORDERO, Miqueas, en La Biblia 
Comentada, YI, Madrid 1961, pág. 1207. 


P. ESTELRICH 


MARSELLA, Tarifa de. Documento hallado en 
Marsella en 1845, consistente en dos bloques de piedra. 
Se fecha entre los siglos 1-1 A. C. Dado que la calidad 
de la piedra es muy semejante a la que hay en la co- 
marca de Cartago, se conjetura que pudo proceder de 
un templo cartaginés. El texto púnico claramente esculpi- 
do presenta una tarifa de pagos rituales y las porciones 
que de ellos corresponden a los sacerdotes (—> Cartago, 
Tarifa de). 


Bibl.: G.A. CookKk, A Text-Book of North-Semitic Inscriptions, 
Oxford 1903, págs. 112-122. ANET, págs. 502-503. 


D. VIDAL 
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MARSÉNA? (LXX omite; Vg. Marsana). Uno de los 
siete príncipes, consejeros del rey Asuero, que fueron 
llamados para deliberar sobre cómo tenía que compor- 
tarse el rey referente a la reina WaStil. En otro pasaje 
de la Biblia se habla asimismo de los siete consejeros 
del rey de Persia? También algunos historiadores 
griegos hacen mención de los jueces reales, hombres 
escogidos entre los persas, aunque sin concretar el nú- 
mero*. Flavio Josefo habla de los «siete entre los persas 
que interpretan las leyes»B. Según el texto del libro de 
Ester, estos siete grandes oficiales persas y medos asis- 
tían al rey, trataban con él (lit. «veían su cara»), y 
tenían precedencia sobre los otros cortesanos?. El 
nombre de estos palaciegos ha variado mucho en la 
transmisión del texto. | 


AHERODOTO, Hist., 3, 31, 83, 118; 5, 25; JENOFONTE, Anábasis, 1, 
6,4. BF. Josesro, Ant. Iud., 11, 61. 


1Est 1,14. *Esd 7,14. *Est 1,13-14; cf. Dan 2,12.24.48; 3,2; 
5,7-12. 
B. GIRBAU 
MARTA (aram. marta”, «señora»; MápIa; Vg. 


Martha). Hermana de Lázaro y de María de Betania; 
parece que era de más edad que María, ya que recibe 
a Jesús en su casa y se siente responsable por el buen 
recibimiento del Maestro y por el cuidado de los trabajos 
domésticos. Los evangelistas Lucas y Juan coinciden 
en el retrato de su carácter: activa, práctica, diligente, 
a veces un poco agitada y preocupada, en contraste 
con su hermana igualmente diligente, pero más tranquila, 
absorta, inclinada a la contemplación y al recogimiento. 
Lucas nos ofrece un retrato lleno de vida de estos dos 
temperamentos opuestos!. El mismo contraste de carac- 
teres aparece en el milagro de la resurrección de Lázaro. 
Marta siempre alerta recibe la primera el aviso de la lle- 
gada del Maestro. Inmediatamente sale a su encuentro 
y con bastante profusión de palabras hace profesión 
de su fe en la resurrección final, en la mesianidad y en 
la filiación divina de Jesús. Siempre activa va a llamar a su 
hermana María? Ésta que estaba en casa recogida, 
y sumergida en profundo dolor, va en seguida a hablar 
con Jesús, pero habla poco. Junto al sepulcro está 
también Marta, siempre solícita para advertir que Lá- 
zaro ya hiede por haber sido enterrado hace cuatro 
días?, Por última vez, encontramos a las hermanas en 
el banquete de Betania, seis días antes de la Pascua: 
mientras María unge los pies de Jesús, Marta, como 
siempre, desempeña el papel de mujer activa, cuidando 
del servicio de la mesa*. Con esto desaparece Marta del 
NT para reaparecer solamente mucho después en las 
leyendas de los santos. 


¿Le 10,38.42, *Jn 11,19-28. *Jn 11,39. “In 12,2-3. 


Bibl.: Además de las enciclopedias biblicas, especialmente la de 
HASsTINGS, pág. 588a, y eclesiásticas y de los comentarios de Lc y 
Ja, véase: L. TONDELLI, en Bibl, 3 (1922). págs. 36-38. P. KETTER, 
Christus und die Frauen, Diússeldorf 1933, págs. 229-244, M. ZER- 
wIck, en VD, 27 (1949), págs. 294-298, 


B. KIPPER 


MARTILLO (heb. maggabáh, maqgébet, mappes, etc.; 
opúpa; Vg. malleus). El vocabulario hebreo trascrito 
y algunos otros términos de menos empleo no precisan 
la forma concreta del martillo que servía para los mismos 
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ed 


' : ás a ' y | la. 
Betania, población en donde Marta albergó repetidas veces a Jesús y a los apóstoles. En primer término, a la 
izquierda, se levanta la moderna iglesia de San Lázaro. (Foto P. Termes) 


usos que ahora conocemos: clavar clavos?, tallar pie- 
dra?, forjar el hierro?, etc., hasta las mazas contunden- 
tes de guerra y las clavas, que sirven para describir 
el destino y actividad de los pueblos que machacan y 
destruyen a los vencidos*. Maza aplastante es el falso 
testigo *. 

El sobrenombre de los esforzados Macabeos significa, 
al parecer «martillo», y se les aplicó por su lucha valiente 
contra los poderes helenizantes. 


1Jue 4,21; 5,26; Jer 10,4. ?1 Re 6,7; Jer 23,29. 
50,23; 51,20. "Prov 25,18. 


3Is 44,12, “Jer 


C. WAU 


MÁRTIR (páptus; Vg. testis, martyr). No faltan en la 
Biblia, sobre todo en el NT, ejemplos de personas que 
soportaron grandes sufrimientos, tormentos o la muerte, 
por sostener la verdad de sus creencias: entre ellos 
pueden citarse los profetas encarcelados por Jezabel, 
Jeremías, Eleazar, los hermanos Macabeos, Juan Bau- 
tista, Esteban y otros (> Testimonio). 


MARUÚN, Gebel. Lugar árabe de la Palestina sep- 
tentrional. — Méróm Aguas de. 


MAS (Mocóx; Vg. Mes). Cuarto hijo de >Arám, 
según el Génesis*, y por lo tanto, nieto de Sem. No 
obstante, el T. M., en el libro de las Crónicas, le hace 
hijo de Sem — y hermano de ?Árám-—, a la par que 
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MASADA 





le llama Mések?. Tanto esta última genealogía como 
el nombre que da a Mas han de enmendarse a tenor 
del texto del Génesis y el pasaje debe decir: «Los hijos 
de ?Arám fueron “Us, Húl, Géter y Mas». Se ha pro- 
puesto identificar a Más con másu, monte citado en la 
epopeya de Gilgame3, correspondiente al monte Masio 
de los autores clásicos, es decir, el Líbano y el Anti- 
líbano. 


Ga 10:23, “LCr LIZA 


Bibl.: A. CLAMER, La Genése, en La Sainte Bible, 1, Paris 1953, 
pág. 221, 
G. SARRÓ 


MASADA (Macáda, Moxcása [Estrabón], cf. heb. 
mésadáah, «baluarte», «cumbre aislada y de difícil ac- 
ceso»; sir. mardá”; lat. Masada). Palacio-fortaleza he- 
rodiano, situado al oeste del mar Muerto, que fue el 
último reducto de la guerra judía del año 70 D.c. Los 
romanos la conquistaron. 


1. Masada ocupaba la parte alta de una meseta, cuya 
cima plana medía unas 8 hectáreas, buena parte de la 
cual está aún cubierta de terreno cultivable, lo que viene 
a confirmar la noticia de Josefo de que los sicarios en 
ella sitiados se mantenían de los productos de la tierra. 
Las laderas, cortadas a pico, tienen, por oriente, unos 
246 m de altura y, por occidente, unos 180 de alto sobre 
los niveles circundantes. El sitio recibe en la actualidad 
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Vista aérea de la fortaleza de Masada, que se levanta cerca de las costas del mar Muerto. Fue construida 
por Herodes sobre una altura rocosa casi inaccesible. Todas las obras de fortificación se han conservado en 
bastante buen estado hasta nuestra época. (Foto Orient Press) 


el nombre de el-Sebbah y está a unos 18 km al sur 
de Engaddi; en la época romana, e incluso en 1846 
(Salmon-Mc Caw) era posible vadear los 3 km y pico 
de mar que lo separan de el-Lisán, y Masada custo- 
diaba tal paso. 


2. Cabe en lo posible que David visitase el lugar de 
Masada, si se atiende al contexto de 1 Sm 24,1: «Subió, 
pues, David de allí y se estableció en los puntos fuertes 
(heb. mésadot, sing. mésáadah) de Engaddi». La cons- 
trucción original de Masada se debió a Jonatán Macabeo, 
pero no tuvo importancia arquitectónica e histórica 
hasta Herodes el Grande. Éste, en el año 42 A.c., du- 
rante el reimado de Hircano II, se refugió en Masada 
con ochocientas personas, aparte las mujeres, y algunos 
años después, consciente del valor estratégico que tenía, 
erigió una residencia fortificada de gran esplendidez, a 
la que se tenía acceso por un sendero, que subía por la 
ladera oriental, y otro camino occidental, menos labo- 
rioso, al que protegía una torre. 

Los romanos establecieron una guarnición en ella 
durante el período de los procuradores, la cual siguió 
ocupándola hasta el año 66 p.c., en que los sicarios 
se apoderaron de la fortaleza por medio de una estra- 
tagema, y se transformó en el centro de la actividad de 
los nacionalistas judíos contra Engaddi, Hebrón y 
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Téqoa*. Dos años más tarde, toda Judea se hallaba 
subyugada por Vespasiano, salvo tres famosos baluartes, 
Herodion, Maqueronte y Masada, y la ciudad de Jeru- 
salén. Lucio Basso sometió los dos primeros y Tito la 
cuarta. La muerte impidió que Basso rematase su cam- 
paña con la toma de Masada. Flavio Silva, en el 73 
D.C., es decir, tres años después de la caída de la ciudad 
santa, asedió Masada con unos diez mil hombres, cifra 
que puede antojarse exorbitante — tanto más si se tiene 
en cuenta que en la fortaleza sólo había novecientos se- 
senta sicarios, incluidos niños y mujeres, al mando de Ele- 
azar —, si no se considera la privilegiada posición de 
Masada y la rudeza desértica de la región que la circunda. 
La construcción romana más antigua de Palestina son 
el campamento, las obras de circunvalación y el enorme 
terraplén, gracias al cual se logró forzar las defensas de 
los asediados. Los asaltantes no encontraron con vida 
sino a siete mujeres y niños: el resto de los ocupantes 
se había suicidado. La toma ocurrió el 16 de abril de 73 
D.C. El palacio de Herodes había sido incendiado, 
según Flavio Josefo; y es probable que el desmantela- 
miento de Masada date de entonces. 


3. Las recientes excavaciones israelitas en Masada 
han revelado el palacio de Herodes junto a la fortaleza 
que utilizaron los macabeos. Toda la meseta, salvo las 
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tres terrazas escalonadas, emplazadas en la parte sep- 
tentrional, estaba rodeada de una muralla. Las treinta 
y siete torres de que habla Josefo no existieron, pero 
desde el exterior pudo creerse Jo contrario por la pre- 
sencia de las paredes de las dos terrazas bajas. El con- 
junto de las terrazas estaba relacionado por medio de 
dos escaleras que no se percibían desde fuera del re- 
cinto: una, la superior, había sido tallada en la roca; 
otra, construida sobre la piedra de la elevación, estaba 
rodeada de un muro. En la planta o terraza alta se ha- 
llaba la residencia particular de Herodes -— tal vez 
edificada sobre la de Jonatán Macabeo — y comprendía 
nueve habitaciones y una azotea semicircular; una es- 
tructura circular, no muy bien identificada, ocupaba 


MASADA 


la planta central; en la inferior, hubo un edificio con 
peristilo y suntuosas dependencias. Entre los restos se 
descubre una porción de columnas corintias de estuco 
de 4 m de altura, mosaicos coloreados, molduras y otras 
ornamentaciones. 

En la cumbre de la meseta, se ha hallado un edificio 
de tipo de palacio que, en las primeras excavaciones, 
no se vaciló al pronto en tomarlo como la morada del 
rey; ahora parece probable que fuese la residencia de 
los huéspedes, cortesanos y guardia de Herodes. 

Otras ruinas figuran entre las anteriores: una capilla 
— ¿bizantina? — y monasterio. Tal vez la capilla fue 
obra de san Eutimio, pues Cirilo de Escitópolis da 
el nombre siríaco de Marda” al lugar a que se retiró el 


Planta y alzado de las construcciones herodianas de fortificación en la fortaleza de Masada. (Por cortesía del 
Israel Exploration Journal) 
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MASADA 


santo, y pudiera ser una corrupción de Masada; no 
obstante, algunos especialistas localizan Mardáa” en Hir- 
bet el-Merd o Castellion. 

En 1963, los arqueólogos israelitas, dirigidos por el 
profesor Y. Yadin, efectuaron en Masada descubrimien- 
tos importantes: diecisiete siclos de plata acuñados du- 
rante la primera guerra judía, moneda de la cual sólo 
había hasta entonces cinco ejemplares; cuatro docu- 
mentos escritos en latín en papiro; y un rollo de cuero 
que contiene los Salmos 81-85. Yadin estima que esta 
parte del Salterio se escribió en fecha anterior al año 
73 D. C., es decir, antes de la destrucción del palacio- 
fortaleza, y que su estilo y otros pormenores no discre- 
pan de los que se observan en los mss. del mar Muerto. 
Otro rollo de cuero, con un texto no bíblico, aún no 
estudiado, forma parte de los hallazgos, y su termino- 
logía y personalidad son similares a las de los documen- 
tos de Qumrán. 

Bibl.: EsTRABÓN, Geogr., 16,2,44. PLini0, Hist. Natf., 5,17-33. 
F. JoseFO, Ant. Jud., 14,11,7; 14,13,8-9 14,15,1-2; íd., Bel. lud., 
1,12,1-2; 1,13,7.8; 1,15,3.4; 2,17,2.8-9; 4,9,3.5;.7,9,1-9,2; 15,1; 16,1; 
22,2. F., M. ABEL, Une croisiére autour de la Mer Morte, Paris 
1911, págs. 105-127, A. SCHULTEN, Masada, die Burg des Herodes 
und die rómischen Lager, en ZDPV, 56 (1933), págs. 1-185. T. J. 
SALMON - G. T. McCaw, The Level and Cartography of the Dead 
Sea, en PEO (abril 1936), págs. 103-111. AñeL, Il, pág. 380, G. 
RICcIioTTiI, Yi cantiere di Hiram, Turín 1939, págs. 157-165. F. M, 
ABEL, Histoire de la Palestine, Y, París 1952, págs. 41-43, M. Avr- 
YONAH, The Archaeological Survey of Masada, en BIES, 21 (1957), 
págs. 1-72 (en heb.). M. AvI-YONAaH - N. AVIGAD - Y, AHARONI, 
etc., Masada, Survev and Excavations 1955-1956. en IEJ, 7 (1957), 
págs. 1-60. D. BaLY, The Geography of the Bible, Londres 1959, 
págs. 204-205, 206. M. NotrH, The History of Israel, 2.2 ed., Lon- 


dres 1960, págs. 411, 412, 416, 436, 444-445 (trad. img.). The Times 
(n.* 25 noviembre), Londres 1963. 


J. A, G.--LARRAYA 


MASAL (MaodóA; Vg. Masal). Variante que en el 
libro primero de las Crónicas (6,59) da del topónimo 
> MiSal. 


MASSAY (abr. de — Maáseyah[ú); Maacoix; Ve. 
Maasai). Sacerdote, hijo de “AdPeél, regresado de la 
Cautividad babilónica*. Tal vez haya de identificarse 
con Amassay, hijo de “Azarél, citado en el libro de 
Nehemías?, o uno y otro nombre pueden ser una co- 
rrupción del de “Amasay. 

¿L.Er 9,12, *Neb 11,13, 

Bibl.: NorTH, 890, pág. 172. 

D. VIDAL 


MASEPHA. Nombre que tiene en la Vg. la ciudad 
del llano de Judá, llamada en hebreo — Mispeh. 


MASFA, MASFAT. Nombre de varias ciudades pa- 
lestinas llamadas —> Mispah y Mispeh en el texto hebreo. 


MASFE. Castellanización del nombre 
vado de — Mispeh y Mispah. 


latino deri- 


MASHIT, Har ha- (%pos Toú Mov949; Vg. Mons 
offensionis) Una de las colinas situadas al este de 
Jerusalén. Se trata del actual Gebel Batn el-Hawa, 
cumbre de 734 m y que es la prominencia más meridio- 
nal del monte de los Olivos. 
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Salomón edificó lugares paganos de culto para sus 
mujeres en «el norte que está frente a Jerusalén»!, pero 
el T. M. no asigna a dicho monte ningún nombre concre- 
to. Más tarde, Josías, en su afán de purificar la religión 
de cuanta influencia extranjera pudiera adulterarla, hizo 
destruir los lugares de culto idolátrico que Salomón 
había construido?, pero esta vez se menciona el lugar 
exacto en que tales edificaciones estaban situadas: es 
el har ha-Mashit, «monte de la corrupción o destruc- 
ción», el mons offensionis de la Vg. El T. M. ha escrito 
mashit, «corrupción», en lugar de misháh, «de la unción» 
o «de los olivos», juego de palabras entre el término 
«corrupción», a causa del sacrílego culto en él existente, 
y «olivos», dado posiblemente por la abundancia de 
dichos árboles. 
lr” Para Jeremías, el Har ha-Mashit es sinónimo de Ba- 
bilonia? (> Olivos, Monte de los). 


iTRe 11,7, *2Re.23,13. *fer 31,293. 

Bibl.: A. MÉDEBIELLE, Les Livres des Rois, en La Sainte Bible, 
TIT, París 1949, págs. 786-787. E. DHorME, 71 Rois, en BP, 1, pág. 
1238, 15 13, 


R. SÁNCHEZ 
MASHUTAH, Tell el-. —> Éxodo, Itinerario del. 


MASIA. Hombre de la tribu de Benjamín llamado 
en hebreo — Ma“aseyah(u). 


MASKIL. Palabra hebrea en forma de participio 
hif“il del verbo $kl, «atender», «reflexionar». Aparece 
trece veces como epígrafe de otros tantos salmos. La 
versión griega de LXX vertió cuverós eig ouveo1w y lo 
mismo la Vg. intellectus, intelligentia, «instrucción» ... 
Tal interpretación viene sugerida por el Salmo 47,8 
«alabad a Yahweh con vuestro arte», «con maestria» 
(cf. 2 Cr 30,22). 

Generalmente, los exegetas modernos lo entienden 
como poema artístico, bien elaborado poéticamente, etc., 
más que como composición didáctica que convendría 
únicamente a dos o tres de los salmos signados en el 
epígrafe con esta voz. 


Sal 32; 42; 44-45; 52-55; 74; 78; 88-89; 142, 


Bibl.: — Salmos. 
C. GANCHO 


MASOBIA. —> Mésobayah, Ya“asPél. 


MASOR (ouvaywyh Úsaros, Tródeis óxupal, Tro- 
Tapods Trepioxñs; Vg. rivi aggerum, civitates munitas, 
aquas clausas). Tradicionalmente se ha interpretado 
esta palabra como idéntica a Egipto, pero conservando 
una forma de singular en vez de dual. El primero que 
hizo tal sugestión fue David Qimhi, pero actualmente 
está perdiendo terreno, ya que no atestiguan tal supo- 
sición ninguna de las versiones antiguas y además, 
según algunos críticos, no se puede sostener filológi- 
camente tal identidad. 


Is 19:65 37,25; Mig 7,12; ZRe 19,24. 


Bibl.: Simons, $8 59, 157, 959, 1272, 1545, J, CALDERONE, The 
Rivers of «Masor», en Bibl, 42 (1961), págs. 423-432, 


P, ESTELRICH 
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La fortaleza de Masada, último centro de la resistencia de los judíos contra los romanos, que concluyó 
trágicamente el año 73 D.c. (Foto Orient Press) 





MASORA 
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Manuscrito hebreo de la Gnéizah de 

El Cairo (Oxford Ms. heb. 37,15) que 

contiene el fragmento de Sal 25,1-17, 
con vocalización babilónica 


tenía solamente consonantes y no 


¿ y 

mutax es 251 3 daba ninguna indicación escrita so- 
vv > y O 4 bre los valores vocálicos que de- 
bían acompañar a estas consonan- 
| y dr mr 03m tes. Por lo tanto, el trabajo de estos 

oa y %, Ib iderad l 
SRT, 4 ) pee > escribas era considerado como algo 
We ya y o IA » sagrado, puesto que aseguraba la 
izda ASADA AS continuación del único medio por 

yd, nm» , tas : 
ire yn el cual podía ser leído y entendido el 
pNoX yn ss del texto de la Biblia. Cabe recordar, 
SAN a MD pp Y TMR sh sin embargo, que a pesar de que 
ÍA el centro de este trabajo era espe- 
A TN E E . 
Di 9 ñ pS ho peón 1. cialmente Palestina y Jerusalén, 
bn mano prou” 1, existían aún en Babilonia, y tras el 
4 Sr - fin de la Cautividad grandes comu- 
Sam | 5) rav 2 : 

da wn y . nidades de judíos, que no abando- 
te Nópen mas ¿37 y Dm naron su país de adopción, y que 
NA nd. ms 1) entre estas comunidades de judíos 
WD ; ñ había una veintena de escuelas en 
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MASORA HEBREA. Nos limitaremos aquí al estu- 
dio de la definición y de las diferentes clases y escuelas, 
sin entrar en el estudio de la derivación etimológica de 
la palabra masora (heb. masóráh), pues el debate sobre 
esta cuestión todavía prosigue. 

Tras el Exilio babilónico y con el restablecimiento 
de un estado judío, una de las primeras actividades em- 
prendidas por los escribas judíos fue la de preservar y 
cuidar el manejo del texto hebreo de su libro sagrado. 
Estos primitivos escribas de la segunda comunidad 
fueron llamados sóférim y cobraron existencia como 
un grupo reconocido del cuerpo político desde la época 
de Esdras en adelante. Por lo que podemos imaginar 
en la actualidad, su actividad consistía en la transcrip- 
ción del texto bíblico, en la comparación o cotejo con 
los manuscritos existentes, en la recolección de lecturas 
variantes entre las que no se podía hacer una elección 
definitiva, en un minucioso estudio del texto hasta el 
punto de llegar a determinar el número de consonantes 
y palabras que contenía cada libro de la Biblia y, por 
último, en seguir las indicaciones de ayuda que habían 
recibido desde hacía siglos referentes a la pronunciación, 
según el aspecto consonántico de cada palabra, pues 
debemos recordar una vez más que la escritura hebrea 
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las que se seguía un estudio idén- 
tico de la Biblia. Paralelamente a 
los sóférim de Palestina, había en 
el judaísmo babilónico un grupo de 
escribas dedicado en la misma forma 
y con el mismo propósito que sus 
hermanos palestinenses. Con el 
tiempo, del trabajo de estos dos 
grupos surgieron dos grupos sepa- 
e rados de comentarios y aclaraciones 
al texto de la Biblia. La masora 
babilónica consistía en comenta- 
rios, aclaraciones, variantes y ano- 
taciones colocadas en los márgenes 
derecho e izquierdo del texto bíblico, aunque también 
compusieron una especie de comentario continuo de 
dicho texto. La masora palestinense estaba formada por 
dos partes principales: la masora parva, situada en los 
márgenes derecho e izquierdo, y la masora magna 
colocada en los márgenes superior e inferior de la 
página. Estos dos tipos de masora (parva y magna) se 
han agrupado con el nombre de masora marginalis, para 
distinguirla de la masora finalis, que es la recolección 
de todo el material masorético ordenado alfabética- 
mente, y que aparecía al final de las Biblias rabínicas 
(de ahí les viene su nombre). 

La primera publicación impresa del material de la 
masora la debemos a Félix Pratensis, y apareció en su 
primera Biblia rabínica impresa y publicada por Daniel 
Bomberg en Venecia (1516-1518). Ya“ágob ben Hayyim 
(f antes de 1538) usó también este mismo material 
en la segunda edición de su Biblia rabínica publicada en 
Venecia (1524-1525). Otra valiosa colección de tales 
materiales la debemos a Ginsburg, autor de una obra 
monumental sobre la masora publicada hacia finales del 
siglo XIx. 

Las diferencias entre la terminología y usos entre 
ambas escuelas, la palestinense y la babilónica, son muy 
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considerables. También dentro de la masora babilónica 
hay considerables diferencias debidas a las distintas 
escuelas, entre las que destacaron las de Súra” y Néhar- 


dé“a?. Idéntico fenómeno de diferenciación son obser- 
vables entre las diferentes escuelas de la masora 
palestinense. 


Con el transcurso del tiempo, y con la aceptación 
de un textus receptus, fue disminuyendo la necesidad de 
una masora como auxiliar a la lectura e incluso llegó 
a convertirse en algo superfiuo. Hacia fines del siglo 1x, 
los escribas palestinenses habían ideado un sistema 
de puntuación, al mismo tiempo que los escribas babi- 
lónicos ideaban el suyo. Ambos sistemas fueron impues- 
tos en sus áreas respectivas, con lo que se garantizaba 
la pronunciación del texto y la transmisión del signifi- 
cado tradicional. Pero la masora siguió creciendo y su 
capacidad aumentó con el transcurso del tiempo. Sin 
embargo, a partir de principios del siglo 1x ya no se 
hizo prácticamente ninguna adición de importancia, 

El estudio de la masora decayó completamente du- 
rante el período siguiente a la publicación por R. Kittel 
de la Biblia Hebraica en 1937. Ben Hayyim jabía em- 
pleado diversos manuscritos en los que era observable 
una mescolanza de varias tradicio- 
nes. Paul Kahle fue comisionado 
en 1937 para publicar el texto del 
códice de Leningrado (B 194), y 
gracias a su autoridad como espe- 
cialista en el texto bíblico logró que 
se publicara, junto con el texto de 
su valioso manuscrito, la masora 
(tanto la magna como la parva), 
a pesar de las protestas de Kittel y 
sus compañeros. Ésta fue la pri- 
mera vez que se publicó una masora 
tiberiense auténtica y sin mezcla al- 
guna. 

Sin embargo, Kahle no apuró 
por completo todas sus posibilida- 
des, pues en la Biblia Hebraica de 
1937 tenemos solamente una frac- 
ción de la masora tiberiense. Para 
coronar su tarea la Hebrew Uni- 
versity Creó hace algunos años el 
denominado Bible Project. Su objeto 
es el de editar por completo el 
texto tiberiense de la Biblia hebrea, 
completándolo con la masora, tal 
como ha derivado de los manus- 
critos tiberienses incluido el famoso 
códice de Alepo. El trabajo de 
preparación de esta edición aún 
durará algunos años más, pero pro- 
mete ser la coronación de la obra 
iniciada por P. Kahle. 


Manuscrito hebreo hallado en la 
Génizah de El Cairo (Cambridge Ms. 
heb. 39,20) conteniendo el fragmento 
de Job 38,2-36, con vocalización su- 
pralineal babilónica 
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Bibl.: P. KAHLE, The Cairo Geniza, en The Schweich Lectures 
for 1941, publicado por The British Academy, Londres 1947; 2,2 ed., 
Oxford 1959, págs. 51-184, con una bibliografia completa. 


M. MARTIN 


MASORETA (heb. batale ha-masoret). Escriba de- 
dicado a la transcripción del AT, a la comparación de 
los mss. existentes, a la reunión de lecturas variantes 
entre las que no se podía efectuar una elección definiti- 
va y a la fijación tanto del texto consonántico como 
del vocálico, de modo que aseguraba la transmisión fiel 
y lo más correcta posible de los libros sagrados habreos 
(> Masora hebrea). A veces la palabra denota al tra- 
tadista y comentarista judío del texto bíblico hebreo 
o T. M. (> Masorético Texto). 

J. CARRERAS 


MASORÉTICO, Texto. Al hablar de texto maso- 
rético de la Biblia lo hacemos empleando un término 
que ha cesado de tener su significación primordial. 
Cuando se acuñó esta palabra, entre los biblistas occi- 
dentales sólo se conocía un tipo o, mejor, escuela de 
masoretas. Por ello debemos aclarar, en primer lugar, 
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a confusión que implica el uso indiscriminado de este 
término. En general podemos decir que un masoreta 
era el estudioso que trabajaba sobre la — masora hebrea. 
Hasta las primeras décadas del siglo xx mo se dieron 
cuenta los eruditos occidentales de la existencia de, por 
lo menos, dos grupos principales de masoretas; y hasta 
ese momento se defendía que el único grupo de maso- 
retas que había existido era el que preparó y manejó 
el texto de la Biblia tal como era conocido en occi- 
dente. Sin embargo, investigaciones posteriores y en 
especial las de P. Kahle, revelaron la existencia de, 
por lo menos, otra escuela de masoretas: la de Babilo- 
nia. El profesor Kahle llamó posteriormente la atención 
de los eruditos sobre la existencia de una tercera tradi- 
ción textual: la palestinense. Si bien es cierto que esta 
tradición incluía también sus propios masoretas, no se 
ha logrado hasta la fecha descubrir ninguna cantidad 
representativa de sus trabajos en forma de material 
masorético definitivamente palestinense. Por lo tanto, 
el término «masorético» tiene, por Jo menos, un triple 
significado: puede referirse a la masora babilónica, a la 
palestina y, por último, a la tiberiense. Puesto que los 
tres distintos grupos de masoretas trabajaron separada- 
mente, produjeron su propia y especifica vocalización 
del texto consonántico de la Biblia, elaboraron notas 
textuales más o menos extensas, anotaciones, métodos 
de explicación, variantes, y perpetuaron sus tradicio- 
nes textuales en las obras babilónicas, palestinenses y 
tiberienses. 

Ahora vemos, como lo que corrientemente llamamos 
texto masorético de la Biblia (por lo general designado 
con la abreviatura T. M.), debería ser real y correcta- 
mente llamado texto tiberiense de la Biblia. Llegado 
a este punto, se hace necesario un breve comentario 
histórico para poder destacar las características interre- 
laciones y último destino de las tres tradiciones tex- 
tuales bíblicas. 

Una vez regresados los judíos de Babilonia, y tras 
la reconstrucción de su patria, el estudio del texto de la 
Biblia fue reemprendido por estudiosos llamados sóoférim. 
Pero lejos de ella, en Babilonia, entre las comunidades 
judías que habían optado por permanecer allí, exis- 
tieron y prosperaron academias judías, en donde, 
igualmente, se seguía con el estudio de la Biblia de 
acuerdo con los antiguos principios traidos original- 
mente desde Palestina en la época del Exilio. Los pro- 
blemas con que se enfrentaron ambos grupos de escribas 
eran idénticos: en primer lugar, la conservación del 
texto sagrado, la fiel transmisión de la forma correcta 
de pronunciación (puesto que el texto consonántico 
carecia de vocales), y por último, la colección y agru- 
pamiento de las tradiciones textuales y de las opiniones 
que pudiesen servir de ayuda para un mayor entendi- 
miento del texto. Como es de suponer, la escuela babi- 
lónica fue la más progresiva y la palestinense la más 
conservadora. En Babilonia, y por vez primera en la 
historia del texto bíblico y del hebreo escrito, se ideó 
un sistema para indicar los valores vocálicos que debían 
atribuirse a las diversas consonantes del texto de la 
Biblia. Este primitivo sistema fue evolucionando desde 
un simple arreglo a otro más complejo de signos supra- 
lineales compuestos. Son pocos, pero claros, los ejem- 
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plos que poseemos del primitivo sistema consistente en 
unos meros puntos supralineales; pero este último sis- 
tema no se ha conservado en ningún número impot- 
tante de textos. En cambio, el sistema complejo se 
extendió rápidamente y fue el adoptado por todas las 
academias babilónicas. Con estos medios, los escribas 
babilónicos fueron capaces de incorporar de una forma 
visual y, por lo tanto, mucho más permanente, las 
tradiciones e interpretaciones que hasta entonces debie- 
ron ser transmitidas y conservadas en anotaciones y 
listas separadas. Y es probable que este segundo siste- 
ma de vocalización, con su correspondiente comentario 
masorético, se encontrase bastante adelantado cuan- 
do el advenimiento del cristianismo. En algún momento, 
durante este mismo período, las escuelas palestinenses 
comenzaron a elaborar su propio sistema de vocaliza- 
ción, y hacia el siglo v ya se había implantado un sis- 
tema completo de indicaciones vocálicas en todas las 
escuelas palestinenses, que también poseían una co- 
lección de material masorético propio. Ambos sistemas, 
babilónico y palestinense, diferían considerablemente 
entre sí, no sólo en los propios signos usados para in- 
dicar las vocales, sino también en el vocalismo sublineal, 
puesto que las diferencias dialectales de pronunciación 
entre el hebreo palestinense y el babilónico eran bastante 
importantes, tanto con respecto a los fonemas en sí, 
como a los cambios sintácticos, y especialmente en lo 
que se refiere a la colocación del acento tónico. Sin 
adentrarnos en detalles técnicos de cada sistema de 
puntuación, podemos destacar las principales caracte- 
rísticas de estos sistemas. Ambos tenían un sistema de 
vocalización supralineal, pero ninguno poseía un sistema 
tan completo de indicaciones vocálicas, como poseyó 
más tarde la escuela tiberiense. Así, p. €j., vemos cómo 
no existía ningún método para indicar las semivocales, 
y los dos sistemas tenían una cierta tendencia en mante- 
ner las indicaciones vocálicas hasta un cierto límite, de 
forma que no todas las vocales aparecian representadas 
visualmente. 

El primer erudito que publicó un texto genuínamente 
babilónico fue P. Kahle. Éste halló dicho texto en el 
Museo de Berlín con la sigla Ms. Or. qu. 680. Es el ma- 
nuscrito de los ketubim e iba acompañado por la pun- 
tuación babilónica, acentos y masora. Once años más 
tarde, este profesor publicó su obra Masoreten des 
Ostens en la que proporcionaba materiales adicionales. 
Más restos de la tradición babilónica fueron hallados 
por A. Díez Macho en la biblioteca del Jewish Theolo- 
gical Seminary de Nueva York, así como el Ms. Vat. 
Hebr. 448 de la Biblioteca Vaticana. En la edición de 
1937 de la Biblia Hebraica de R. Kittel, P. Kahle pu- 
blicó el número de archivo de más de 150 manuscritos 
babilónicos auténticos, así como de códices (algunos de 
ellos fragmentarios o en otro estado de conservación). 
Es importante recordar que cuando hablamos de tra- 
diciones babilónica y palestina del estudio del texto 
bíblico, nos referimos no sólo a un sistema de vocaliza- 
ción y acentuación característico de estos sistemas, sino, 
y lo que es más importante, a todo el sistema de dos 
auténticas, autónomas y otrora florecientes corrientes 
escolares o académicas judías, con todo su fárrago de 
textos bíblicos, Targúmim, masoras bíblicas y targúmi- 
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cas, composiciones litúrgicas, etc. Debemos también des- 
tacar el hecho de que el Targúm de "Ongélós fue, en su 
forma difinitiva, una autoridad en Babilonia y que es- 
taba difundido, por lo menos, entre las dos famosas 
escuelas de Surá? y Néhardé“á? ya antes del siglo 11 D. C., 
y que tras su reinado allí fue transferido como tal auto- 
ridad a Palestina. Por otra parte, existía en las escuelas 
palestinenses un texto completo del Targúm ampliamente 
empleado entre el 600 y el 800 D.c.; y testimonios pos- 
teriores demuestran que tal Targúm ya circulaba por 
Palestina incluso en el siglo 11 A.C. 

El Prof. A. Díez Macho de la universidad de Bar- 
celona identificó4 un ejemplar del Targúm palestinense 
(Ms. Neophyti 1) de la Biblioteca Vaticana, que está 
siendo editado actualmente por A. Díez Macho. Aunque 
tenga adiciones sustanciales de proveniencia posterior, 
es, sin embargo, esencialmente el antiguo Targúm pales- 
tinense. Todo esto nos permite afirmar, que los dos gru- 
pos de masoretas, babilonios y palestinenses, eran 
«masoretas» en el sentido más amplio de la palabra, 
í.e., escribas absolutamente dedicados al estudio del 
texto y de la tradición bíblica. 


AP. Boccaccio, en Bibl, 38 (1957), págs. 237-239. 


Es conveniente ahora estudiar los azares de estas dos 
importantes corrientes de la actividad masorética. Cuan- 
do el sistema babilónico alcanzó su cenit, cambió la 
situación política tanto de Babilonia como de Palestina. 
Hacia el 750 D. c., año en que los abbasidas luchaban 
por la posesión de todas las conquistas anteriores del 
islam bajo los omeyas, la arremetida musulmana había 
absorbido enteramente el imperio persa sasánida y 
junto con él diversas ricas provincias del imperio ro- 
mano situadas al este y al sur del Mediterráneo. Los 
abbasidas trasladaron la capital de su imperio desde 
Damasco, en Siria, a Bagdad, sólo a unos 50 km de 
distancia de Ctesifonte, la antigua capital de los sasá- 
nidas. Palestina y Babilonia quedaron entonces bajo su 
hegemonía, cuyo poder se extendía desde el Indo, por 
el este, hasta el Atlántico, por el oeste. Ello trajo consi- 
go el eclipse de seiscientos años de actividad creadora 
debida a la intensa mezcla de culturas muy dispares en 
esta área. Una cultura monolítica y una organización 
política congelaron toda iniciativa en todos los confines 
de esta nueva entidad imperial. Las escuelas babilónicas 
decayeron y sus maestros, junto con sus manuscritos 
y sus antiguas tradiciones, emigraron hacia el oeste, 
especialmente hacia España. 

Mientras esto sucedía hallamos en Palestina una tra- 
dición que emerge como dominante: se trata de la tibe- 
riense. Fue, y es, llamada tiberiense debido a que una 
familia de escribas, la familia de “A3ér, con sus alumnos 
y escuelas, estaba situada en Tiberíades, en Palestina. 
Estos masoretas residentes en Tiberíades, capital de la 
provincia occidental (al-Urdún) de Palestina bajo el 
dominio musulmán, compusieron de nuevo la vocali- 
zación, la acentuación y la masora de la Biblia. Se 
inspiraron en el modelo que ofrecían los «lectores» 
árabes dedicados a elaborar un texto coránico perfecto. 
Posteriormente, los resultados de la labor textual del 
=> caraísmo (puesto que parece que la familia de “A3ér 
era caraíta), fueron continuados por el judaísmo orto- 
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doxo. Pero las doctrinas y enseñanzas caraltas fueron 
sistemáticamente rechazadas, ya que aparecían como 
heréticas a los ojos de los ortodoxos. 

El sistema tiberiense, fundamentado en una larga 
tradición erudita, creó unas escuelas o lugares de ense- 
ñanza que han prevalecido y sobrevivido, y poseía un 
dinamismo interno derivado, no tanto de la unidad de 
sus principios, de la consistencia de su aplicación y 
de las razones sólidas en que se apoyaban, como de la 
poderosa influencia del judaísmo palestinense. La labor 
de los masoretas tiberienses fue de hecho como una 
nueva creación, puesto que fijaron la puntuación del 
texto biblico, determinaron su acentuación y, por en- 
cima de todo, establecieron un eslabón directo entre 
los acentos y el acento tónico, usando del primero para 
indicar el segundo. En los sistemas babilónico y pales- 
tinense, la acentuación no tenía nada que ver con el 
problema del acento tónico, y lo que es más, no recaía 
sobre la misma sílaba como en el hebreo tiberiense. Sin 
embargo, ahora no hacemos más que empezar a en- 
tender la acentuación palestinense y babilónica, y el 
acento tónico tiberiense ofrece muchas dificultades que 
todavía no han podido ser resueltas. La situación de 
emergencia de esta tradición era normal bajo aquellas 
circunstancias; la tradición babilónica había sido arran- 
cada de su ámbito natural; la palestinense mantuvo, 
en todos los casos, una superioridad espiritual entre el 
judaísmo, y, finalmente, este nuevo sistema parecia 
-— y sigue pareciéndolo en la actualidad — más cien- 
tífico, más completo y ofrece mayores garantías sobre 
la preservación del texto. Además, los masoretas tibe- 
rienses y en particular los de la familia de “A3ér, fueron 
aún más lejos, declarando, y distinguiéndose así de los 
escribas palestinenses y babilónicos, que los puntos que 
precisamente ellos usaban para vocalizar el texto con- 
sonántico derivaban de la revelación hecha a Moisés 
en el Sinaí. Sobre esta base apoyaron todo su sistema 
como en un principio teológico sacrosanto, algo que 
jamás se hubiesen atrevido a hacer los eruditos babiló- 
nicos o palestinenses. El dominio del sistema tiberiense 
fue tan rápido y tan completo, que incluso a los eruditos 
babilónicos les fue necesario adoptar el sistema de la 
escuela de Tiberíades. Y asi Targúmim babilónicos, 
materiales masoréticos babilónicos y textos babilónicos 
fueron llevados a Palestina para, una vez allí, suje- 
tarse a adaptaciones y modificaciones de acuerdo con el 
nuevo orden de cosas. 

Tenemos más de un ejemplo de la forma rápida y 
despiadada en que se implantó este sistema. Un ejemplo 
en particular, el famoso Codex Babilonicus, Heb. Ms. B 
3, de la Biblioteca Pública de Leningrado, muestra un 
texto en el que la acentuación es una mezcla de tibe- 
riense y babilónica, y en el que los acentos son en parte 
babilónicos y en parte tiberienses. Incluso la masora 
original babilónica estuvo sujeta a una mano «tiberia- 
nizante»; y este códice es sólo un ejemplo de lo sucedido. 
En el Yemen, por otra parte, también existió un método 
de adaptación al nuevo sistema aceptado: se mantuvo 
la puntuación supralineal (una característica babilóni- 
ca), pero estos signos vocálicos se usaron para expresar la 
tradición tiberiense. El resultado es que los manuscri- 
tos yemenitas constituyen un ejemplo de primera clase 
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de los métodos de adaptación tiberiense, elaborado 
dentro de un sistema supralineal. 

Hacia finales del siglo 1x, la primera muestra clara 
de un códice tiberiense puro, aparece en el Códice de 
los Profetas de El Cairo. El caraíta Móseh ben >A3ér, 
su autor, junto con su hijo Aarón fueron los últimos 
descendientes de una gran tradición familiar de erudi- 
ción bíblica. Del mismo Aarón poseemos el famoso 
Códice de Alepo, que pronto será publicado por el He- 
brew Bible Project de la Hebrew University of Israel. 
Y el texto básico de la Biblia Hebraica de Kittel de 1937 
fue el Códice de Leningrado B 194, texto derivado 
también de Aarón. Como resultado de este predominio 
de la escuela tiberiense, el texto bíblico occidental in- 
cluyó en adelante el sistema tiberiense de puntuación 
sublineal, así como la acentuación y masora tiberienses. 
Los antiguos sistemas de las escuelas babilónica y pa- 
lestina fueron tan completamente abandonados, que 
hacia finales del siglo x1, el mundo judío ya había 
perdido toda noción exacta acerca de ellos. La misma 
escuela tiberiense decayó con el tiempo y en especial 
debido a las conquistas cristianas en Palestina durante 
las Cruzadas. Así, pues, el tiempo influyó de diversas 
maneras en la transmisión de manuscritos y en el texto 
de la Biblia, oscureciéndose los orígenes del sistema y 
quedando sin entender los principios y bases. La mezcla 
de materiales tiberienses y no tiberienses fue algo ine- 
vitable. Tan evidente fue esta mescolanza, que cuando 
Ben Hayyim publicó su Biblia rabínica en el siglo vi, 
incluyó sin discriminación muchos materiales de tipo 
masorético que no correspondían con los principios 
originales de los masoretas tiberienses que habían creado 
el método. Lo más importante fue el que se hubiera 
perdido todo conocimiento sobre otros sistemas maso- 
réticos distintos, y gradualmente el texto tiberiense, 
junto con sus añadidos de tipo tiberiense, pasó a ser 
conocido como el «texto masorético» (T. M.). Ésta era 
la situación de las cosas cuando Kahle hizo su gran 
descubrimiento del Berlin Ms. Or. qu. 680, y cuando 
abrió el camino de las investigaciones que desenterraron 
los dos antiguos sistemas bíblicos babilónico y palesti- 
nense, juntamente con sus respectivas tradiciones ma- 
soréticas. 

A la luz de las futuras investigaciones podremos ver 
claramente en qué estado se encontrarán los estudiosos 
del texto bíblico, ya que debemos recordar que con la 
publicación de un auténtico texto tiberiense, tal como 
está previsto con la publicación del famoso Códice de 
Alepo, el problema principal del llamado texto maso- 
rético aún no estará resuelto. Lo máximo que esta pu- 
blicación hará en favor del estudio del texto de la Biblia 
(y que ya de por sí constituye un enorme avance) será 
poner en manos de los investigadores el texto bíblico 
tal y como lo preservaron y estudiaron los eruditos de 
los siglos vIIt, 1x y Xx de nuestra era. Pero el propósito 
final de todos los estudios del texto bíblico tiene un 
campo más amplio y aspira a una mayor profundidad; 
estos estudios buscan, en lo posible, la forma más 
antigua del texto bíblico, forma anterior a la escuela 
tiberiense y a sus antecesoras las escuelas babilónica y 
palestinense, anterior incluso al texto que aparece como 
tal en los fragmentos bíblicos de las cuevas de Qumrán. 
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Aunque no tengamos grandes esperanzas, confiemos que 
algún día aparecerán en el suelo de Palestina o de Egipto 
restos de manuscritos anteriores al Exilio, manuscritos 
que nos proporcionen el texto de la Biblia tal como se 
conocía antes de la época de Esdras y de los hombres 
de la Gran sinagoga. Los masoretas, tanto tiberienses 
como palestinenses o babilónicos, trabajaron siempre 
con la mirada puesta en el futuro; trabajemos igual- 
mente nosotros, pero poniendo nuestras esperanzas en 
el pasado para adentrarnos cada vez más en los oríge- 
nes del texto inspirado por Dios. 

Bibl.: H. Bauer - P. LEANDER, Historische Grammatik der he- 
bráischen Sprache des Alten Testaments, 1, Halle 1922, pág. 71 y sigs. 
P. KAHLE, Masoreten des Westens, 1, Stuttgart 1927; íd., The Cairo 


Geniza, en The Schweich Lectures for 1941, publicado por la British 
Academy, Londres 1947; 2.% ed., Oxford 1959, 


M. MARTIN 


MASREQAH («viñedo»; ¿x Maooexás, ix Macexás; 
Vg. Masreca). Ciudad de Edom!. Su identificación 
es Insegura, probablemente está en relación "con el 
actual Gebel el-Musrág, unos 35 km al sur-suroeste 
de Ma'án. 

1Gn 36,36; 1 Cr 1,47. 

Bibl.: ABEL, Il, págs. 380-381. Simons, $ 390, 

D. VIDAL 


MASSA (Mao, Macon; Vg. Massa). Uno de los 
descendientes de Ismael?. Posiblemente sea idéntico al 
pueblo llamado masa en las listas de Tiglatpileser IM 
y mencionado junto con otros descendientes de Ismael. 

En los títulos de dos proverbios? se menciona la pala- 
bra Massa”. En el primero de ellos se lee: «Palabras 
de “Ágúr, hijo de Yágqeh, Massa», apareciendo la 
palabra mass” con artículo; habría que corregir el 
texto o bien convirtiéndolo en gentilicio, ha-mas$CPi, 
«el de Mas$s$a”», o bien prefijándole la preposición min, 
«de», de procedencia y suprimiendo el artículo con lo 
que quedaría mi-massd”, «de Massa». En el segundo 
proverbio, se lee: «Palabras de Lémiel, rey de Mass$a?», 

Se ha intentado traducir dicha palabra como «pro- 
verbio», mas dicho término tiene en las literaturas 
proféticas un significado de fondo distinto al de dichos 
proverbios. Por otra parte, los nombres de ambos per- 
sonajes se han conservado en las inscripciones sudará- 
bigas. 

Todo ello conduce, por lo tanto, en situar tal topónimo 
en la península arábiga, posiblemente en la parte sep- 
tentrional. Algunos identifican a Massa? con la —> Mesa? 


de Gn 10,30. 
¿Gn 23,142 1Er E30. *Proy 30,1; 311: 
Bibl.: ABEL, l, pág. 296. H. RENARD, Le livre des Proverbes, 


en La Sainte Bible, VI, París 1946, págs. 177 (n. 1) y 183 (n. 1). 
É. DHormE, en Recueil..., Paris 1951, pág. 271. Simons, $$ 121 
(M., 136, 158: 

J. VIDAL 


MASSAH («tentación»; Teipacuós; Vg. Tentatio). 
Topónimo que en tres pasajes del Pentateuco aparece en 
relación con Méribáh. En el primer lugar se menciona 
con motivo de las murmuraciones de los israelitas contra 
Moisés a causa de la sed, por lo que Moisés, a indica- 
ción de Yahweh, golpea con su-cayado en la roca para 
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hacer brotar agua; a causa de las murmuraciones del 
pueblo y de su rebeldía a Yahweh, Moisés denomina 
a aquel lugar Massah-Méribáah*. La similitud de este 
episodio con el descrito en Nm 20,2-13 ha dado lugar 
a la inclusión del segundo topónimo en el precedente 
pasaje, así como en los de las bendiciones de Moisés, 
en que ambos vuelven a mencionarse?, y en uno de los 
salmos, en que se exhorta a tributar culto a Yahweh?. 
El lugar en donde habría que identificar este topónimo 
es aún una incógnita. Si se aceptase la identificación de 
—> Réfidim con el Wádi Feirán, la hipótesis que preten- 
dió situar a Massáh en el Hesi el-Hattátin tendría más 
posibilidades de ser aceptada, pero, por otra parte, 
se basa en una tradición musulmana no demostrada. 


1Éx 17,7. *Dt 33,8. Sal 95,8. 


Bibl.: AñeL, 1, pág. 381. A. M. Cross - D. M. FREEDMAN, The 
Blessing of Moses, en JBL, 67 (1948), págs. 191-210. B. Uach, 
El Sinaí, 2.2 ed., Montserrat 1955, págs. 153-155. A. CLAMER, 
L'Éxode, en LSB, pág. 161, n.7 . E. ARDEN, How Moses Failed 
God, en JBL, 76 (1957), págs. 50-52. A.S. KAPELRUD, How Tra- 
dition Failed Moses, en JBL, 76 (1957), pág. 242. Simons, $ 428. 


T. DE J. MARTÍNEZ 


MASSALOT (Matsaido9, MecoaAwS [A]; Vg. Ma- 
saloth). A juzgar por el texto del primer libro de los 
Macabeos, habría que entender Massalot como nombre 


MASSEBAH 


de una ciudad «próxima a Arbela»!. Todos los críticos 
están de acuerdo en interpretarla, sin embargo, como 
nombre de una región, siendo el topónimo griego una 
transcripción del hebreo mésillóot, «escalones». Con ello 
se hace mención a las terrazas naturales y cavernas que 
cubren la región del Wadi el-Hamám. Josefo da fe de 
la existencia de estas cavernas, en donde se hicieron 
fuertes los judíos en algunos momentos de sus luchas. 


11 Mac 9,2. 


Bibl.: F. Josero, Ant. Tud., 12,421; íd., Bel. Iud., 1,304. M., 
GRANDCLAUDON, Les livres des Macchabées, en La Sainte Bible, 
VIII, 2.? parte, París 1951, pág. 77. Simons, $ 1147-1148, 


R. SÁNCHEZ 


MASSEBAH (othAn, M9os; Vg. titulus, lapis). La 
palabra hebreá equivale a «izada, erguida», derivada 
de nsb, «levantar, poner en pie», y designa de hecho una 
piedra erecta, una estela o menhir conmemorativo. Los 
textos bíblicos la menciona con frecuencia y las ex- 
cavaciones arqueológicas han testificado su abundancia 
en Palestina y, sobre todo, en Transjordania. 

Sirvieron, solas o amontonadas, como testimonios per- 
durables de una alianza (> Mojón),* como monumento 
funerario construido en vida o después de la muerte?, 
y en muchos casos señalaban los límites o lindes de las 


Biblos. Templo de Resef, del siglo XvIHt A.C., con restos de numerosas estelas, que son indudablemente 
semejantes a las massebáh citadas en la Biblia. (Foto V. Vilar, Archivo Termes) 





MASSEBAH 


heredades. Bien pronto aparecen relacionadas con el 
culto, recordando una manifestación divina en deter- 
minado lugar, de cuya epifanía la massébáh es testimonio 
y monumento. Jacob endereza así la piedra (> Gal'“éd) 
que le había servido de almohada sobre el sitio en que 
había visto la escala del cielo y la unge con aceite, más 
que como oblación, cual signo de su sacralidad?; la pie- 
dra erguida certifica que aquel suelo es un bet*el, una 
«casa de Dios». Cuando Moisés levanta el altar, acotán- 
dolo con piedras al pie de la montaña del Sinaí, pro- 
clama el carácter sagrado de la misma. 

En los bámót o lugares altos (> Lugares altos) dedi- 
cados al culto, constituyen uno de los elementos caracte- 
rísticos junto con las *4seráh (pl. *aserim); en los ritos 
cananeos simbolizan al dios macho y probablemente 
tienen el sentido de falos primitivos evocadores del dios 
agrícola de la fertilidad. Estos cultos fueron para el des- 
carnado yahwismo de Israel una constante y obsesiva 
tentación a la que cedió repetidas veces*, como lo prue- 
ban las repetidas prohibiciones de la ley*, las recon- 
venciones y burlas de los profetasf, y los numerosos 
ejemplares encontrados en Ugarit, Biblos, Gézer, etc. 
Probablemente, el nombre mismo de Galgal («círculo», 
«cerco»), donde los israelitas, recién entrados en la Tierra 
Prometida, establecieron su primer lugar de culto, 
erigiendo las doce piedras”, se deba a la existencia allí 
de un santuario con tales cipos monolíticos; y es posi- 
ble que la tentación idolátrica hubiese pronto ejercido 
su influencia y sean designadas como «idolos de Gilgal» 
las piedras alzadas por orden de Josué?. 

Algunos exegetas modernos ven en las dos columnas 
exentas de bronce, que estaban a la entrada del templo 
salomónico? (—> B06“az), una prolongación artística de 
las viejas massebot, al igual que en los cuernecillos 
del > altar que había en el segundo Templo?*., 

2Gn 31,45-52; Éx 24,4; Is 19,19-20. *Gn 35,20; 2Sm 18,18* 
Gn 28,10-22. 11 Re 14,23; 2Re 3,2; 10,26; 17,10. "Éx 23,24; 
34,13; Lv 26,1; Dt 7,5; 12,3; 16,22. Os 3,4; 10,1-2; Mig 5,12; 
Ez 26,11, eto. *Jos 4,1920; 5,10; 9,5; 10,6, *Jue 3,195.26. *1Re 
7,15-22. 12 Re 2,28. 


Bibl.: A. G. BARrROIS, Manuel d'archéologie biblique, Y, Paris 
1953, pág. 364 y sigs. W.F. ALBRIGHT, Archaeology and the Reli- 
gion of Israel, 4.2 ed., Baltimore 1956, págs. 42, 78, etc. R. pe 
VAUX, Les institutions de ['Ancien Testament, 1, París 1960, pág. 
110 y sigs. 

C. GANCHO 


MATANÍAS. Nombre castellano de diversos perso- 
najes llamados — Mattanyah(u) en el texto hebreo. 


MATAT (Mart9«r, Mas394s, Mas9dr, et. — Mat- 
tityah(úu); Vg. Mathat). Nombre de dos antepasados 
de Jesucristo: 


1. Padre de Helí e hijo de Leví?, 
2. Padre de Jorim e hijo de Leví?. 


Le 3,24. *Lo 3,29. 


BibJ.: —> Mateo, San y Mateo, Evangelio de. 
€. COTS 


MATATÍAS (heb. mattityah[ú], «don, de Yahweh»; 
MarS9a%ias, Martadias; Vg. Mathathias). Nombre de 
seis personas de la S.E.: 
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1. Hijo de Amós y padre de José, mencionado en la 
genealogía de Jesús, según san Lucas?, 


2. Hijo de Semeí y padre de Maat, citado en la mis- 
ma genealogía de Jesús?. 


3. Descendiente de una familia sacerdotal jerosoli- 
mitana, hijo de Juan, nieto de Simeón y padre de los 
cinco hermanos Macabeos, establecidos en la ciudad 
de Modín?. Siendo ya de edad avanzada, pero lleno de 
celo por la observancia de la Ley, empezó la resistencia 
activa contra la persecución de Antíoco IV Epifanes, 
el cual se había propuesto imponer por la fuerza el po- 
liteísmo griego a la nación judía. 

Convocado por los legados del rey delante de todo 
el pueblo, Matatías se negó a sacrificar a los idolos y, 
movido por un santo celo, mató al oficial sirio que urgía 
el acto idolátrico e igualmente a un judío apóstata que 
se prestaba a ofrecer un sacrificio, y destruyó el ara del 
sacrificio. Ésta fue la señal del levantamiento que más 
tarde (desde 166 4.c.) llevaron a cabo sus hijos, fieles 
guardianes, como su padre, de las leyes de sus antepa- 
sados. A ellos se les juntaron los hásidim, que tampoco 
prevaricaron ante el conato de helenización. 

Antes de morir designó a su hijo Simeón como con- 
sejero y a Judas como caudillo, puesto que él había 
ejercido durante un año4*%, Murió en el año 167-166, 
siendo sepultado en Modín; esta muerte fue llorada por 
todo el pueblo, que vio en él al iniciador de la lucha 
contra el politeísmo y las costumbres extranjeras. 

Es autor de la lamentación conservada en 1 Mac 
2 rio 


4. Hijo de Absalón y hermano de Jonatán (no el 
Macabeo)*. Cuando Jonatán Macabeo sostuvo la ba- 
talla contra el ejército del rey de Siria, Demetrio, en 
la llanura de Hásór, sus tropas fueron puestas en fuga 
y la batalla se hubiera perdido si los jefes del ejército, 
Matatías y Judas hijo de Calfi, no lo hubieran impedido. 
Su resistencia permitió a los que huían rehacerse y 
reagruparse junto a su jefe Jonatán, quien al fin consiguió 
la victoria. 


5. Uno de los hijos del sumo sacerdote Simón Ma- 
cabeo. Ptolomeo, hijo de Abubos, yerno de Simón y 
uno de sus principales oficiales, para poder apoderarse 
del país, hizo asesinar a Matatías junto con su padre 
Simón y su hermano Judas en la fortaleza de Dok, 
en donde les había invitado a un festín*. 


6. Uno de los legados enviados por Nicanor, general 
del ejército sirio, a Judas Macabeo, a fin de negociar 
la paz que en efecto fue concertada*, pero que poste- 
riormente el rey Demetrio le obligó a violar, debido a 
las acusaciones calumniosas del traidor Alcimo, sumo 
sacerdote helenizado”. 


AF, JOSEFO, Ant. Íud., 12,279, 


Le 3429 “Le 326. *I Mac 2,1-70. * Mac 11,70: 13,11. 
1 Mac 16,14-16, *2 Mac 14,19, *2 Mac 14,26-29. 72 Mac 14,26-29, 
Bibl.: — Antíoco TV Epifanes y Macabeos. 


S. PLANS 


MATEO, Evangelio de. 1. Autor. La tradición de 
la Iglesia no ha dudado nunca acerca del autor del pri- 
mer evangelio. Desde el texto.de Papias, obispo de 
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Hierápolis en Frigia (j 130), hasta el texto de Treneo, 
obispo de Lyon (tf 200), hasta Origenes (ft 253-254) y 
Eusebio de Cesarea (ij 339), se oye una sola voz que 
asegura que el primer evangelio lo escribió el apóstol 
Mateo en lengua hebrea (o aramea) y que después se 
tradujo al griego. 

El nombre Mateo (MaS9W9aios, MarSaíos; Vg. Mat- 
thaeus) significa «don de Yahweh». Sabemos por los 
evangelios que el apóstol era publicano y recaudador 
de contribuciones. Su vocación la narran los tres evan- 
gelios Sinópticos*, pero el primer evangelio dice que 
el publicano convertido se llama «Mateo» y los otros 
dos Sinópticos le llaman «Leví»; sin embargo, ya 
que las circunstancias son idénticas, con toda razón 
se puede afirmar que se trata de la misma persona (los 
únicos entre los antiguos que vieron aquí dos personas 
diversas son Clemente de Alejandría* y Orígenes B). Al 
añadir el evangelista «el publicano» al nombre de 
Mateo en el catálogo de los apóstoles? ciertamente 
pretende referirse al relato de su vocación. Es probable 
que Marcos y Lucas, al darnos el nombre de «Levi», 
intentaron callar el nombre por el cual principalmente 
era conocido el publicano de Cafarnaúm. Como Marcos 
nos presenta a Mateo-Leví como hijo de Alfeo? y tam- 
bién Santiago el Menor se llama hijo de Alfeo*, pensaron 
algunos que estos dos apóstoles debieron de ser herma- 
nos; pero el nombre de «Alfeo» era muy común en 
aquel tiempo, y tampoco tiene gran fuerza el hecho 
de que el evangelista nombre a Mateo inmediatamente 
antes de Santiago?. 

Acerca de Mateo, los evangelios no nos dicen nada 
más. Las noticias que nos suministran los primeros 
escritores eclesiásticos son muy inciertas y las más de 
las veces enteramente contradictorias. En general, parece 
que después de un período de apostolado en Palestina, 
el apóstol se dirigió a tierras de paganos; pero ¿a 
dónde? Rufino, Euquerio y otros (lo mismo que el 
Breviario romano) indican que a Etiopía; pero no faltan 
quienes hablen del Ponto, de Persia, de Siria, de Mace- 
donia, de Irlanda: la cuestión es demasiado incierta para 
tomar posiciones sólidas. Los Hechos de Mateo (B, grie- 
go 808) son legendarios y fantásticos: el Martirologio 
romano dice que padeció el martirio en Etiopia y, en 
cambio el Martirologio jeronimiano dice que en Persia. 

Papías, en el testimonio sobre el evangelio de Mateo, 
afirma: «Mateo por su parte puso en orden los —> logia 
(del Señor) en lengua hebrea: después, cada uno los tra- 
dujo (o interpretó) como pudo»; (Eusebio), y algún 
Padre de la Iglesia ha confundido este evangelio en 
lengua hebrea con el evangelio apócrifo de los Hebreos, 
usado en algunas sectas judeo-cristianas (así, por ejem- 
plo, san Jerónimo, san Epifanio y quizás antes san 
Ireneo; cf. también cuanto dice Eusebio a propósito 
de san Panteno); del evangelio original en lengua hebrea 
en realidad no se sabe nada, si bien la tradición del 
original hebreo sea también común en la Iglesia siríacaD; 
ni hay noticia alguna acerca del traductor del evangelio 
al griego; el texto griego es de hecho el único texto 
canónico. El testimonio concorde de los eruditos sos- 
tiene además que el examen interno del evangelio de 
Mateo no revela un original semítico; hay que creer, 
pues, que el traductor no se limitó simplemente a tra- 
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MATEO 


ducir, sino que retocó el original, aunque sin alterar 
la sustancia: y esto es precisamente lo que ha definido 
un decreto de la Comisión Bíblica Pontificia (19 junio 
1911; cf. Denz, 392). 

ACLEMENTE DE ALEJANDRÍA, Quis dives salvetur, 13,5, BORÍGE- 


NES, Contra Celsum, 1,62. “EUSEBIO, Hist. eccles., 3,39,16; 5,10,3. 
DEFRÉN, Evangelii concordantis expositio, 286, 


1Mt 9,9-13; Mc 2,14-17; Lc 5,27-32. *Mt 10,3, 
“Mc-3,18. “ME 103, 


¿Mc 2,14. 


II. FECHA DE COMPOSICIÓN. Aquí hay que distinguir 
claramente la composición del original hebreo (o arameo) 
por el mismo san Mateo y la traducción griega. Acerca 
del original, el testimonio de san Íreneo señala su com- 
posición en el período en que «Pedro y Pablo predica- 
ban en Roma y fundaban la Iglesia», hacia el año 60; 
mientras que Eusebio y Clemente de Alejandría ponen 
su composición hacia el año 40, lo que ciertamente es 
demasiado pronto: los estratos más antiguos de Mateo 
suponen la predicación cristiana ya en pleno desarrollo, 
aun entre los paganos, y que la Iglesia está adquiriendo 
su plena fisonomía; hay que contentarse, pues, con 
una fecha aproximada ciertamente anterior al año 70, 
entre los años 60 y 65, poco más O menos. 

En cuanto al texto griego, el evangelio canónico, hay 
elementos que parece que trasladan la fecha anterior 
hasta en una decena de años, pero también hay otros 
de no menor valor que juzgan como suficiente una fecha 
de «traducción» que gire alrededor del 70; y aunque al- 
gunos indicios la favorezcan, no es ciertamente necesario 
pensar en una fecha posterior a la guerra judía del 70 
(cf. E. Haenchen y Winter). 


III. EL EVANGELIO. Varias subdivisiones se han pre- 
sentado de Mateo, pero ninguna manifiesta tanto su 
profunda riqueza como la división aparecida reciente- 
mente de B. W. Bacon y convalidada, modificada en 
parte e imitada por L. Vaganay y por P. Benoit: es la 
que aquí seguimos, advirtiendo, sin embargo, que fácil- 
mente pueden armonizarse con ella otras divisiones. 

El libro se compone de cinco discursos y de cinco 
secciones narrativas, a las que se añaden los dos prime- 
ros capítulos, que tratan de la infancia de Jesús, y los 
tres últimos, en los que se nos cuenta su pasión, muerte 
y resurrección. Los discursos y las secciones narrativas 
se enlazan los unos con las otras, de modo que vienen 
a formar cinco libritos, no independientes, sino reunidos 
bajo un tema único, «el Reino de los cielos», cuyo co- 
mienzo y progresivo desarrollo se van describiendo en 
tono ascendente: cada uno de los discursos termina con 
las palabras: «cuando Jesús dio fin a estos razona- 
mientos ...»; y el último gran discurso tiene la variante, 
ciertamente intencionada: «cuando hubo Jesús acabado 
todos estos razonamientos ...» 


1. EVANGELIO DE LA INFANCIA. Comienza con la 
genealogía de Jesucristo desde Abraham, en tres series 
de catorce nombres cada una: de Abraham a David 
(14 nombres), de David a la Cautividad de Babilo- 
nia (14 nombres) y de la Cautividad de Babilonia a Cristo 
(14 nombres); conviene notar lo bien que resume y 
expresa esta triple serie las tres grandes etapas de la 
preparación mesiánica, cómo los números tienen también 
ciertamente un valor simbólico y cómo el evangelista, 
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Cafarnaúm. En primer término, restos basálticos; al fondo, la sinagoga. En esta población Mateo ejerció el 
cargo de publicano, hasta que Jesús le llamó al apostolado. (Foto P. Termes) 


nombrando expresamente a aquellas cuatro mujeres, 
Tamár, Rahab, Rut, Betsabé, conocidas por sus pecados 
o por su origen pagano, tuvo la intención de subrayar 
ya desde las primeras páginas que el Salvador vino 
para todos, y en especial para los pecadores. En líneas 
generales, el evangelio de la Infancia se nos presenta 
del punto de vista de san José (mientras que Lucas 
parte del punto de vista de la Virgen María). Mateo 
es el único evangelista que narra la historia de los 
Magos y la de la huida de la Sagrada Familia a Egipto, 
y ya desde el principio va alternando las escenas con 
dichos del AT: la concepción virginal, el nacimiento 
en Belén, la vuelta de Egipto, la instalación en Nazaret. 


2. PRIMERA SECCIÓN NARRATIVA (caps. 3-4). Antes 
de presentarnos a Jesús, inaugurando su propia misión, 
antepone el evangelista algunos elementos indispensa- 
bles: la persona del Bautista, su misión y su labor con 
las muchedumbres; el bautismo de Jesús, comienzo de 
su ministerio público e investidura mesiánica solemne; 
se nos narran los primeros principios del ministerio en 
Galilea, después de los cuarenta días de ayuno en el 
desierto y después de haber dejado a Nazaret por Ca- 
farnaúm, con lo que se cumplían las palabras de Isaías? ; 
la elección de los primeros apóstoles (Pedro, Andrés, 
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Juan y Santiago) y la fama de su actividad que traspasa 
los límites de Galilea; las multitudes se sienten atraidas 
por sus milagros y sus palabras. 


1Mt 8,11-9,1; cf, Is 49,12, 


3. PRIMER DISCURSO (caps. 5-7). Es el Sermón de 
la montaña, la «carta magna» del Reino que Jesús 
viene a promulgar; en este sermón traza el retrato del 
discípulo perfecto, indica sus propias funciones respecto 
al AT y a las tradiciones judías. Aquí se nos enseñan 
las bienaventuranzas, lo que los discípulos han de ser 
en el mundo, la perfección que Jesús añade al AT, la 
sinceridad de la virtud, la plegaria nueva de los discí- 
pulos (el «Padrenuestro»), la postura ante los bienes 
terrenos, el no juzgar, la eficacia de la oración, la regla 
de oro: «Lo que queréis que los otros hagan con voso- 
tros, hacedlo vosotros con ellos: esto es la Ley y los 
Profetas», los profetas y los verdaderos  discipulos 
construyen su propio edificio espiritual sobre la roca, 
no sobre arena. 


4. SEGUNDA SECCIÓN NARRATIVA (caps. 8-9). Se mues- 
tra aquí toda la habilidad del evangelista para preparar 
el sermón siguiente, el sermón misional. Agrupa aquí 
diez milagros: tres de misericordia (un leproso, el siervo 
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del centurión, la suegra de Pedro), tres que manifiestan 
el extraordinario poder de Jesús (la tempestad calmada, 
los endemonitados de Gadara, el paralítico y la potestad 
de perdonar los pecados), cuatro que muestran cómo 
todos los necesitados se apretaban en torno a la miserl- 
cordiosa persona de Jesús (la hemorroísa, la hija de 
un jefe de la sinagoga, los dos ciegos y un endemoniado 
mudo). Aparentemente independientes de las narracio- 
nes precedentes, encontramos otras cuatro narraciones: 
dos, los episodios del escriba y del discípulo y la voca- 
ción de Mateo!, manifiestan la gratuidad, las exigencias 
y el significado de la vocación apostólica: dos, la dis- 
cusión sobre el ayuno y Jesús que recorre ciudades y 
aldeas apiadado de un pueblo sin pastores?, subrayan 
la necesidad de un espíritu nuevo y del llamamiento 
de los apóstoles para ayudar a Jesús. 


1Mt 8,18-22 y 9,9-13. *Mt 9,14-17 y 9,35-38, 


5. SEGUNDO DISCURSO (cap. 10). Se dirige en particu- 
lar a los apóstoles, a los misioneros (cuyo llamamiento 
aquí se nos refiere y cuyos nombres se nos dan), designa- 
dos para anunciar el evangelio; Jesús les da las consignas 
para el apostolado y los previene contra las dificultades; 
a este sermón se le llama justamente «el breviario mi- 
sional». Jesús hace notar particularmente el poder 
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sobre los espiritus impuros y sobre toda enfermedad, 
su misión a las ciudades de Israel; les aguardan perse- 
cuciones, pero tendrán el Espíritu del Padre; serán 
traicionados, pero han de ser perseverantes; si se les 
expulsa de una ciudad, deberán refugiarse en otra; los 
discípulos no son más que el Maestro y cuanto han 
oído de Él deben repetirlo públicamente y con valentía; 
no deben temer a aquellos que sólo pueden matar el 
cuerpo y han de recordar que Jesús ha venido a traer 
renuncias: no la paz, sino la guerra, a separar los hijos 
del padre y de la madre; Jesús hasta se hace semejante 
a sus apóstoles: «Él que os recibe a vosotros, a mí me 
recibe ... el que diere un vaso de agua fría a uno de estos 
pequeñuelos ...» 


6. TERCERA SECCIÓN NARRATIVA (caps. 11-12). Esta 
sección sirve para preparar al sermón que sigue; el 
evangelista reúne una serie de episodios y de parábolas 
que muestran en acción el carácter humilde, espiritual, 
escondido del Reino y de su misteriosa economía, por 
lo cual Jesús habla en parábolas. El Bautista se mara- 
villa al ver un Mesías tan diferente del que él esperaba 
(cf. J, Dupont); feliz, por tanto, quien no se escandali- 
zare de un Mesías espiritual y salvador; severo juicio 
de Jesús acerca de sus oyentes y de las ciudades donde 


Basílica en la cumbre del monte de las Bienaventuranzas. Aquí predicó Jesús el conocido «Sermón de la 
montaña», cuyo más amplio resumen nos ha sido conservado en el evangelio de san Mateo. (Foto P. Termes) 
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Panorama del lago Genesaret, visto en dirección nordeste. Junto a estas orillas se desarrollaron muchas de 
las escenas narradas en el evangelio de Mateo. (Foto P. Termes) 


ejerce su ordinario ministerio; el evangelio se revela 
sólo a los pequeñuelos; Jesús, muy superior a Salomón 
y dueño del sábado, quiere la misericordia y en Él se 
verifican los cantos del siervo de Yahweh; la curación 
de un endemoniado mudo y la acusación de que Él 
obra de acuerdo con Belcebú, el pecado contra el Es- 
píritu, el árbol y los frutos, la señal de Jonás y los ver- 
daderos parientes de Jesús. 


7. TERCER DISCURSO (cap. 13,1-52). Pone de relieve 
el carácter humilde y escondido del Reino; tendrá un 
porvenir grande y glorioso, pero los comienzos son 
humildes y ocultos, no corresponde al reino mesiá- 
nico tal como en general lo esperaban los judíos; por 
esto, los misterios del Reino se exponen por medio 
de parábolas: los humildes las comprenden, los sober- 
bios se escandalizan. Hallamos aquí las siguientes pa- 
rábolas: del sembrador de la cizaña, del granito de mos- 
taza, de la levadura, la explicación de la parábola de 
la cizaña, la parábola del tesoro, de la perla, de la red 
echada al mar; «todo escriba adoctrinado en el Reino 
de los cielos, saca de su tesoro cosas nuevas y viejas». 


8. CUARTA SECCIÓN NARRATIVA (caps. 13,53-17,27). 
Larga sección que ilumina el discurso siguiente, con el 
cual forma la parte eclesiástica del evangelio de Mateo; 
si bien la conexión entre sección narrativa y discurso 
sea aquí menos clara, al parecer, que otras veces. Jesús 
marcha a Nazaret donde despierta estupor e increduli- 
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dad; san Juan Bautista es martirizado y Jesús se retira 
ostensiblemente de las multitudes para dedicarse más 
especialmente a los Doce; primera multiplicación de los 
panes, san Pedro camina sobre las aguas del lago 
Tiberíades; curaciones en Genesaret, discusión sobre lo 
puro y lo impuro y sobre las tradiciones judías; más 
curaciones de lisiados, cojos, mudos y ciegos; segunda 
multiplicación de panes; fariseos y saduceos; la confe- 
sión de Pedro; primer anuncio de la Pasión y condicio- 
nes necesarias para seguir a Jesús; la transfiguración y 
el endemoniado sobre el que los apóstoles nada pudieron 
hacer; segunda predicción de la Pasión; Jesús y Pedro 
pagan juntamente el tributo para el Templo. Si se hacen 
resaltar suficientemente, como de cierto lo intenta hacer el. 
evangelista, los siguientes hechos, no dejará de verse 
claramente la preparación al discurso: las dos multi- 
plicaciones de panes (símbolo de la Eucaristía en la 
Iglesia), el llamar la atención sobre la persona de Pedro: 
sólo él es el que camina con Jesús sobre las aguas; sólo 
él es el que tiene el privilegio de pagar el tributo para 
el Templo de modo milagroso y juntamente con el 
Maestro; él es a quien se le confiere el primado, después 
que —en nombre de todos — había respondido a la 
pregunta de Jesús. 


9. CUARTO DISCURSO (cap. 18). Está dedicado a los 
discípulos que han escogido seguir la «carta magna» 
del Reino: Jesús les da las consignas según las cua- 
les habrán de regular su conducta personal consigo 
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mismos y en relación con los otros miembros de la 
comunidad (o sea la Iglesia). Son las primeras ense- 
ñanzas dirigidas a la Iglesia naciente: retorno al estado 
de niños, atenciones debidas a los pequeños (esto es, 
a los miembros de la nueva comunidad), la oveja per- 
dida, el perdón de las ofensas (70 veces 7), la parábola 
del deudor y del acreedor con un siervo acreedor sin 
entrañas. Las consignas de Jesús se resumen: en la 
humildad, en relación con el Reino, que es humilde; 
en la caridad recíproca; en la edificación y comprensión 
mutua. 


10. QUINTA SECCIÓN NARRATIVA (caps. 19-22). Desde 
ahora, todo mira hacia Jerusalén: Jesús deja Galilea 
y se dirige a Transjordania para trasladarse a la ciudad 
santa, y se va claramente al epílogo que inaugura la 
extensión del evangelio a todas las naciones, después 
de la entrega de Jesús y la condena por el pueblo — sobre 
todo, por las jerarquías oficiales — que no ha querido 
comprenderle. A lo largo del camino, Jesús insiste en 
la humildad y en el desprendimiento necesario para ser 
admitidos en el Reino: la indisolubilidad del matrimo- 
nio, el peligro de las riquezas, la recompensa a quien 
sabe renunciarlas, la parábola de los obreros de la última 
hora, la tercera predicción de la Pasión, la petición de 
la madre de los hijos de Zebedeo; en el Reino, el mayor 
debe servir a los demás; los dos ciegos de Jericó, la triun- 
fal entrada mesiánica de Jesús en Jerusalén, la expul- 


MATEO 


sión de los mercaderes del Templo, la maldición de la 
higuera: en el camino hacia Betania; ¿de dónde viene 
la autoridad de Jesús? Parábola de los dos hermanos 
y de los viñadores homicidas, parábola de las bodas 
reales, el tributo del César, la resurrección, el gran man- 
damiento y el Mesías es hijo de David, pero también 
es su Señor. 


[1, QUINTO DISCURSO (caps. 23-25). Tenemos aquí 
dos grandes discursos, los últimos del evangelio. En el 
cap. 23 hay todos los elementos que distinguen la vida 
de la nueva comunidad, la Iglesia, de las fuerzas domi- 
nantes de la vida religiosa judía; el tono que toma 
Jesús es sumamente indignado y polémico; el lugar 
donde se pronunció este discurso es el Templo, y ningún 
marco podía ser mejor para este último y más enérgico 
acto de acusación de Jesús. 

En la primera parte?, reprocha Jesús a sus adversarios 
la contradicción entre la doctrina (verdadera) y su vida; 
en la segunda parte?, prohibe Jesús a los discípulos 
que se hagan llamar rabbií, «maestro», y repite no menos 
de tres veces que solamente uno tiene este derecho; en 
la tercera parte?, reanuda la polémica contra los ad- 
versarios y va Jesús lanzando los siete terribles «¡ay!» 
contra el rabinismo y el fariseísmo, arremetiendo contra 
la hipocresía de ellos; en la última parte* se anuncian las 
persecuciones de que serán objeto los enviados de Dios, 
los apóstoles; y el discurso pasa insensiblemente de las 


Colina de Tulúl Abu el-“Aláyiq, correspondientes a la Jericó herodiana del NT, en donde Mateo asistió a la 
curación de dos ciegos, tal como narra en su evangelio. (Foto P. Termes) 
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personas a Jerusalén para terminar en el afligido la- 
mento de Jesús por la ciudad. El segundo discurso $ 
se distingue del primero ya por el cambio de lugar 
(ahora en el monte de los Olivos), ya por el argumento 
Comienza de manera semejante al Sermón de la mon- 
taña, y trata de los acontecimientos apocalípticos que 
caracterizan el fin del mundo; después de una parte 
común con Marcos y Lucas*, siguen diversas exhor- 
taciones a la vigilancia”, expresada, sobre todo, por 
medio de las parábolas — las últimas del evangelio — 
del siervo prudente, de las diez vírgenes y de los talentos; 
en todo ello domina la necesidad de una vigilancia 
perseverante en espera de la parusía. 


1Mt 23,2=f. *23,8-12. 123,113.31, *23,32.39. *Caps. 24-25, 24 
3-41; cf. Me 13,1-32; Lc 21,5-35. 724,42-25,46. 
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12. LA PASIÓN, MUERTE Y RESURRECCIÓN (caps. 26-28). 
Esta última parte del evangelio, aun concordando con 
los otros dos Sinópticos, tiene, sin embargo, impor- 
tantes elementos propios como el fin de Judas*, el 
sueño de la mujer de Pilato?, el lavatorio de manos de 
éste?, los milagros acaecidos en la muerte de Jesús?, 
los guardias del sepulcro*; el último capítulo del evan- 
gelio narra los hechos de la Pascua, que Mateo elabora 
en el sentido de una epifanía; y con la aparición de 
Jesús y la misión de los Doce, se cierra el libro con una 
frase de aliento: «Yo estoy con vosotros todos los días 
hasta la consumación de los siglos», y con el mandato 
misional: «Enseñad a todas las gentes, bautizándolas ..., 
enseñándoles a guardar todas cuantas cosas os ordené». 
Pero el gran punto clave de todo el evangelio es la 
presencia continua de Jesús en los apóstoles y en la 
Iglesta. 

Esta armoniosa división del evangelio de san Mateo 
tiene también en favor suyo el empleo frecuente de las 
cifras tradicionales, el 5 y el 7: cinco discursos y cinco 
secciones, como cinco son los libros de la Ley en el AT, 
cinco los libros de los Salmos, cinco los rollos o méegillos 
(Cantar de los Cantares, Ester, Lamentaciones, Rut, 
Eclesiástés), y — en Mateo — cinco los panes para cinco 
mil personas, cinco los temas de discusión con los 
fariseos en los últimos días*, cinco los talentos, cinco 
las vírgenes necias y cinco las prudentes. En cuanto al 
número siete, siete son las parábolas del cap. 13, siete 
las peticiones del Padrenuestro, siete las maldiciones 
contra los escribas y fariseos, tres series de catorce 
nombres hay en la genealogía y las Bienaventuranzas 
que parece que, originalmente, en Mateo fueron siete. 
Es tal vez este orden el que Papías echaba de menos 
en Marcos y que la tradición eclesiástica pronto echó 
de ver en Mateo, prefiriéndolo como el más completo 
y ordenado de los cuatro evangelios; si todo este orden 
ha de atribuirse también al original hebreo del apóstol, 
es cuestión que se debate libremente entre los exegetas. 


127 3-10. 227,19. %27,24-25, 127,52-53, 527,63-66; 28,2 y sigs. 
11-15: - "21,23 y sigs»; 22,15. y sigs.; 22,23. y sigs.; 22,34 y sigs.: 
22,41 y sigs. 


IV. DOCTRINA. El pensamiento central que distingue 
a Mateo de los otros evangelios es la importancia que 
se atribuye al AT respecto al mensaje de Jesús; es un 
evangelio dominado por el vivo sentimiento de la elec- 
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ción de Israel y de la continuidad armoniosa entre el 
antiguo y el nuevo plan divinos: es éste un principio 
común a todos los hagiógrafos del NT, pero parece 
que en Mateo es una tesis que se propone demostrar. 
Los principales puntos que se refieren a la persona de 
Jesús van subrayados en Mateo con una cita del AT, 
así: la estirpe davídica del Mesías*, el nacimiento virgi- 
nal?, el comienzo de la predicación en Galilea y Trans- 
jordania?, y así se podría continuar con muchos otros 
ejemplos. 

Parece que quiere subrayar con mayor insistencia que 
los otros evangelistas, el significado del todo singular 
que tenía para Jesús la expresión «Hijo de Dios», 
asi: Pedro en el lago Tiberíades* y en la confesión*, 
los endemoniados de Gadara*, la pregunta de Caifás”, los 
sacerdotes al dirigirse a Jesús en la cruz? y el centurión 
y sus hombres?. 


11,1-17, *1,23, *4,15-16. *14,33, *16,16. "8,29, ?26,63. 127,43, 
927,54, ; 


La doctrina de Jesús no pretende de ningún modo 
oponerse a la Ley y a los Profetas, sino que quiere lle- 
varlos a su perfección; Él desea acabar con la moral 
que se contenta con actos puramente externos e in- 
vita a la imitación del Padre; el escriba discípulo de 
Cristo tiene en su tesoro cosas antiguas y nuevas; 
los milagros se miran a la luz del cumplimiento del 
AT*, Mateo, más fiel al modo de expresarse en arameo, 
no dice «Reino de Dios» sino «Reino de los cielos», que 
emplea hasta 51 veces (Lucas usa «Reino de Dios» 
39 veces y Marcos 14) y ve en ello la expresión de una 
imagen que le es cara: Jesús, que era rey de Israel, 
mas rey de poder limitado por causa de los soberanos 
humanos, viene a ser el rey único y absoluto de la 
nueva comunidad fundada por el Mesías, hijo de David, 
y rey él mismo?; por esto, en todo el evangelio de Mateo 
se habla siempre de este rey, de su programa, de su 
inminente venida, de las condiciones para entrar en su 
Reino: todo el evangelio de Mateo es en el fondo un 
drama de siete actos sobre la naturaleza, los miembros 
y la venida del Reino. 


MOL. 8,1773 LAOS 12,28... -*16,28; 21,5 23.31:34, 


Pero el armonioso plan divino se convierte en tragedia, 
porque el pueblo de Israel se negó a entrar en el Reino: 
aquí está el escándalo que hace vacilar aun la fe de los 
apóstoles, y el gran misterio que todos los primeros 
cristianos intentan explicar. Mateo, de acuerdo con su 
tesis, tiene buen cuidado de demostrar cómo este apa- 
rente fracaso había sido ya anunciado de antemano y 
cómo no anula en nada el plan divino, sino que los lleva 
a su realización y a su triunfo; el evangelista nota con 
mucha diligencia que la Escritura había predicho que el 
Mesías vendría rodeado de humildad y de sufrimiento, 
circunstancias que los judíos no comprendieron, y que 
todas las fases que señalan, tanto la incomprensión 
como lo más doloroso de la historia del Cristo, habían 
ya sido todas anunciadas, hasta la fuga de los apósto- 
les*, hasta el arresto de Jesús y el irrisorio precio de la 
traición?; en el fondo, los judíos no lo reconocieron 
porque confundieron las auténticas enseñanzas de las 
Escrituras con sus tradiciones: pureza prevalentemente 
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externa?*, vanidosa exageración de las muestras de pie- 
dad*, formalismo sin entrañas', etc. 


126,31. 226,54; 27,9-10. %15,10-20; 23,25 y sigs. 
y sigs.; 23,3. *12,1=14. 


16,1-6; 6,16 


Jesús rechaza esos formalismos e hipocresías, pero no 
el verdadero judaísmo; mas la situación que se creó 
entre los judíos deriva también del carácter paradójico 
del Reino: sus comienzos modestos e inciertos, discutidos 
y de difícil introducción, son un misterio cuyos secretos 
no se comprenden fácilmente: no es para los justos, sino 
para los pecadores; sólo lo entienden los pequeños y 
los pobres; la paradoja llega a lo sumo en las parábolas 
de los llamados a última hora?, de los dos hijos?, de los 
viñadores homicidas?, del banquete de bodas*, en el 
que los judíos, que habían de ser los primeros invitados, 
serán suplantados por los gentiles?*. 

La Iglesia tiene conciencia de que es la nueva comuni- 
dad creada por el Cristo (cf. la insistencia de Mateo 
sobre los deberes de los miembros del Reino y sobre la 
persona y el papel de Pedro)*, que espera el retorno 
triunfal del Hijo del hombre. Pero la gran crisis que tuvo 
lugar entre los judíos, ha de realizarse en cada hombre 
y tendrá su epílogo en el juicio final, en el que los dos 
bandos quedarán divididos para siempre: en pro y en 
contra de Jesucristo”. 


120,1-16. ?21,28-29. *21,33-46, *22,1-10. *8,1l y sigs.; 21, 
43; 22,7-10. “14,28 y sigs.; 16,17 y sigs.; 17,24 y sigs. ?25,31-46, 
Bibl.: ORÍGENES, en PG, 13,836-1800. J. CrisósromO, en PG, 


57-58, 794. CIRILO DE ALEJANDRÍA, en PG, 72,365-474. 
en PL, 9,917-1078. Jerónimo, en PL, 26,15-218. 
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MATERNIDAD 


MATEO, Hechos de. Obra apócrifa que se ha pu- 
blicado en griego y en latín. Su contenido es sumamente 
fantástico y refiere los sucesos ocurridos al evangelista 
en Media (el país de los antropófagos) y su martirio. El 
escrito pertenece al ciclo de los Hechos de Andrés y 
Matías. los Hechos de los santos apóstoles Pedro y An- 
drés, los Hechos de Pablo y Andrés y los Hechos de Bar- 
tolomé. El origen y la fecha de composición son dudosos. 
Existen otros Hechos y leyendas atribuidos al mismo 
santo, especialmente en etíope. 


Bibl.: R.A. Lipsius - M. BONNET, Acta Apostolorum apocrypha, 
II, Leipzig 1898, págs. XXXIM-XXXV, y 217-262. B. MARIANI, 
Atti dí Matteo, en ECatt, VITT, col. 495. 


J. A. G.--LARRAYA 


MATERNIDAD DIVINA. 1. En La SAGRADA Es- 
CRITURA. La maternidad divina de María no está 
expresada formalmente en la $S. E., pero resulta como 
conclusión necesaria de muchas afirmaciones de la 
misma. Según Is 7,14, la Virgen (—> “Almáh) conce- 
birá y dará a luz un hijo, al que llamará Ernmanuel, 
esto es, «Dios con nosotros»; lo que en Isaías se dice 
de él, le pone en una relación singular con Dios, pero 
aún no descubre el más profundo misterio de esta 
relación. Mt 1,22-23 encuentra la realización de Is 7,14 
en la concepción virginal de Jesús en el seno de María. 
Jesús es, empero, el Mesías, el Cristo*. Por consi- 
guiente, María es la Madre del Mesías prometido en el 
AT y que, según las convicciones del NT, apareció en 
Jesús. Mientras que en la historia de la Infancia, según 
Mateo, el hijo de María es designado repetidas veces 
como Mesías, Cristo, y sólo una vez en sentido típico 
de Os 11,1, como «Hijo» de Dios?, en la historia de 
la Infancia según Lucas accidentalmente también es 
llamado Mesías, Cristo?, pero, en cambio, también 
es llamado «Hijo del Altísimo»*, «Hijo de Dios»*, «Se- 
ñor» (kúprios)?, «Salvador» (cwrhp)” y «Salud» (o00w- 
Tñpiov) de Dios?. Estas expresiones, «Hijo» de Dios 
y «Señor», expresan taxativamente que el niño Mesías 
no e€es sólo hombre, sino al mismo tiempo también 
Dios, Hijo de Dios; aunque estos títulos en conexión 
con la historia de la Infancia, no expresan más que la 
mesianidad del niño. Aún en el caso de que el evan- 
gelista, debido a su conocimiento ulterior acerca de 
Jesús, hubiera entendido más profundamente estas de- 
signaciones, las personas de la historia de la Infancia no 
podían, sin una revelación especial dada por Dios, sobre 
la cual no se conoce nada, sacar otro sentido de ellas. 
Sin duda alguna, el hijo de María está en relación sin- 
gular de hijo a padre con respecto a Dios? y es Dios 
mismo?*”, que existía en Dios antes del principio de la 
creación* y vino al mundo para hacerse hombre*” al 
nacer de una mujer. 

Las afirmaciones de la SE enseñan, por lo tanto, los 
dos puntos siguientes: a) María es la Madre del Mesías, 
Hijo de Dios; b) al dar a luz al Mesías, hijo de Dios, 
no dio a luz sólo a un hombre, Jesús, con el que se 
uniera más tarde el Mesías celestial o Hijo de Dios, sino 


que el hombre salido de su seno era ya Hijo de Dios. 


1Mt 1,16.18.21-23; 2,4-6; Lc 2,11,28211 M4 2,13.. *Lc 2,11.26. 
Lc 1,32 "Le 1,33. *Ló 1,4. "Lo Amato 2,30. "Mt 11,27; 
Lc 10,22; Jn 5,19-23; 10,30; 17,15+ Gain 1,1; Pip 2,6; cf. 


Rom 9,5. *Jn 1,1;17,5. *?*Jn 1,14; Flp 2,7; 1 Jn 4,2; cf. Rom 8,3. 
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MATERNIDAD 





Éfeso. Ruinas de la primera iglesia doble, en el lugar en donde fue solemnemente proclamada la maternidad 
divina de María. (Foto P. Termes) 


2. En LA ÉPOCA POSTBÍBLICA PRIMITIVA. Según el 
cristiano de origen judío Cerinto (de fines del siglo 1 y 
principios del 1), María había dado a luz simplemente 
a Jesús hombre, sobre el cual descenaió el Cristo celes- 
tial, después del bautismo en el Jordán (Ireneo). Los 
escritores eclesiásticos, al contrario, afirman que Cristo 
«descendió del cielo como Dios y tomó carne, se revistió 
con ella, en una doncella hebrea, y así habitó el hijo 
de Dios en una hija de los hombres» (Arístides); «el hijo 
de Dios nacido de ... Virgen» (Justino), «el Emmanuel, 
que nacido de María no es simplemente hombre, pero 
tampoco un Dios sin cuerpo» (Ireneo). Como fruto 
de esta convicción surgió para María el título de Seo- 
Tóxos, «engendradora de Dios», conocido ya por Orí- 
genes (cf. Eusebio). El primer Concilio de Constantino- 
pla, en el año 381, dice en su Símbolo de fe, que Cristo 
Jesús es el verdadero Dios que se ha hecho carne y 
hombre del Espiritu Santo y de la Virgen María, y, más 
aún, el Concilio de Éfeso (431) anatematiza al que no 
reconozca que María es la Seoróxos (canon 1). De 
este modo, la enseñanza de la maternidad divina de 
María que objetivamente ya estaba contenida en la SE, 
fue definida con toda claridad como dogma. 


Bibl.: Justino, Dialog., 23,3; cf. 43,1; 45,4; 48,2. TRENEO, Adv. 
haer., 1,10,1; 26,1; 3,21,4. ARÍSTIDES, Apología, 2,6. EUSEBIO, 
Hist. esc, Y. 32'en PG 67, col. 312. B.. DENZ, n.2 86, 113, A. 
JANSSENS, Theotocos, 2. ed., Bruselas 1938. E. F. SUTCLIFFE, Our 
Lady's Knowledge of the Divinity of Christ, en TER, 66 (1945), págs. 
427-434. F. CEUPPENS, De Mariologia Biblica, Turin-Roma 1948, 
págs. 152-159. K.H. SCHELKLE, Maria im Neuen Testament, en 


1375 


Maria in Glaube und Frómmigkeit (Vortráge des Marianischen Kon- 
gresses der Diózese Rottenburg), Rottenburgo 1954, págs. 5-38. 
B.J. Le Frots, The Theme of Divine Maternity in the Scriptures, en 
Marian Studies, 6 (1955), págs. 102-119. M. ScHmaus, Katholische 
Dogmatik, V. Mariologie, Munich 1955, págs. 67-85, 


J. MICHL 


MATERNIDAD ESPIRITUAL. La SE no habla en 
ninguna parte de un modo explícito de una maternidad 
espiritual de María frente a los creyentes en Jesucristo; 
sin embargo, contiene fundamentos para esta ense- 
ñanza. 

Algunos teólogos se apoyan en san Juan!', cuando 
Jesús desde la cruz dijo al discípulo «a quien amaba», 
refiriéndose a María: «He aquí a tu madre». Con eso 
María hubiera recibido, no solamente a aquel único 
discipulo, sino en general a los discípulos de Jesús, los 
cristianos, como hijos suyos espirituales. En este sen- 
tido trata ya el comentario de Orígenes de este texto4; 
posteriormente, en la Edad Media, Rupertus von Deutz 
relacionó el concepto de la maternidad espiritual de 
María con tal pasaje de san Juan?. En la actualidad, 
piensan algunos probar con esto la enseñanza de la 
maternidad espiritual (p. ej., Gaechter, Braun). Pero 
semejante interpretación rebasa el significado literal 
del texto y lo toma en sentido espiritual (moral). 

Se pone también como fundamento un versículo del 
Apocalipsis, donde se mencionan «los restantes de su 
descendencia, los que observan los mandamientos de 
Dios y tienen el testimonio de Jesucristo»?. Con esto 
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se indica a los cristianos que se contraponen aquí, como 
los «restantes» hijos de la mujer de la visión a su pri- 
mogénito, el Mesías?, Pues si esta mujer representa a 
María, la histórica Madre del Mesías, aparecen los cris- 
tianos como sus hijos espirituales, y ella misma como 
madre espiritual de los cristianos (cf., p. €j., Braun, 
Le Frois, Gaechter). Pero, así como aquella mujer 
simbólica no representa a María en su sentido literal 
(aunque se afirma así algunas veces, y con frecuencia 
se comprueba que es sin fundamento), sino solamente 
en un sentido espiritual, del mismo modo también el 
Ap 12,17 no indica una maternidad espiritual de María 
con relación a los cristianos en un sentido puramente 
literal, sino, como máximo, en un sentido espiritual 
(moral). 

Modernamente se intenta probar la maternidad espl- 
ritual de María con la contestación de Jesús a su madre 
en las bodas de Caná*. Se afirma que esta contestación 
entraña un distanciamiento entre la Madre y el Hijo, pero 
solamente durante el tiempo de la actuación terrenal 
de Jesús; si, a pesar de esto, Jesús obra el milagro de 
la conversión del agua en vino en atención a su súplica, 
esto significaría para María que en la Gloria alcanzaría 
de Dios absolutamente todo lo que pidiera, y actuaría 
así como madre espiritual de los cristianos (vgr., Braun, 
Wennemer, Gaechter). Semejante interpretación supone 
el carácter simbólico del cuarto evangelio, el cual no lo 
tiene en tal amplitud, y que no se manifiesta en absoluto 
en este texto, con lo que se rebasa el sentido que expresan 
los simples términos del evangelio. Es verdad que la 
intervención mediadora de María en Caná permite 
afirmar su eficaz mediación en la Gloria, pero sólo en un 
sentido espiritual (anagógico). 

Ahora bien, según santo Tomás de Aquino“ no se 
pueden tomar como pruebas teológicas los pasajes de 
la Biblia que expresan una enseñanza solamente en el 
sentido espiritual. Por consiguiente, si se quiere deducir 
de la SE, la maternidad espiritual de María sólo se 
puede hacer con aquellos textos que apoyan esta ense- 
ñanza según el sentido literal. Por consiguiente, ello 
es posible, conforme a san AgustínP, mediante el si- 
guiente argumento: Jesús es el hijo de María, los cris- 
tianos a su vez son hermanos espirituales de Jesús? que 
forman con Él, que es la cabeza, el cuerpo de la Iglesia*; 
por ende, María, como madre corporal de Jesús, se 
convirtió en madre espiritual de los cristianos. Cuando 
nació Jesús, María deparó, mediante Él, el medio para 
lograr la fraternidad y la identificación con Cristo” a 
aquellos que estaban destinados a ser sus hermanos. 
Pero conviene tener presente que también María, por 
su parte, necesitaba de la anticipada acción redentora 
de su HijoY, para poder pertenecer a la comunidad 
de Cristo, y así llegar a ser, a través del nacimiento de 
Jesús, la madre espiritual de los hermanos y hermanas 
de Cristo, 

AE, PREUSCHEN, Orig., 1V, Leipzig 1903, págs. 8-9. Bfn Joan- 
nem XUL, en PL, 169, cols. 789B-790B. “Summa theol., 1, q. 1, 
art. 10. DDe sancta virginitate, 6, en CSEL, 41; J. ZYEHAsS, S. Aure- 


lius Augustinus, 5,3, Viena 1900, pág. 239 y sig. YECf. Ineffabilis 
Deus (8 de diciembre de 1854); Denz, n. 1641. 


ko: 19,27. *Ap 12.17. *Ap 121-5.13-17: 
5Mt 28,10; Jn 20,17; Rom 8,29; Heb 2,11.-12. 
1,18, ?*Rom 8,29. 


12,53. *Ta 2,111, 
¿Bf 1,2223; Col 


1377 


MATÍAS 


Bibl.: F. CEUPPENS, De Mariologia Biblica, Turín-Roma 1948, 
págs. 202-205. A. DE RIVERA, La Maternidad Espiritual de María 
en san Lucas 1:25-38 y en Apocalipsis 12, Madrid 1948 (Separata 
de Estudios Marianos). J. LEAL, Beata Virgo omnium  spiritualis 
mater ex Jo 19,26, en VD, 27 (1949), págs. 65-73. F. QUIÉVREUX, 
La maternité spirituelle de la Mére de Jésus dans | Evangile de Saint 
Jean, en VSp, supl. 5 (1952), n.? 20, págs. 101-134. E. May, The 
Scriptural Basis for Mary's Spiritual Maternitty, en Marian Studies, 
3 (1952), págs. 111-141. B.J. Le Frojs, The Woman Clothed with 
the Sun, Roma 1954, F. M. BRAUN, La mére des fideles. Essai 
de théologie johannique, 2. ed., Tournai-Paris 1954. J. MicHL, 
Kann im Lichte der El. Schrift Maria Stellvertreterin der Menschheit 
genannt werden ?, en C. FECKes, Die heilsgeschichiliche Stellvertretung 
der Menschheit durch Maria, Paderborn 1954, págs. 26-41, I. 
WENNEMER, Die heilgeschichtliche Stellung Marias in johanneischer 
Sicht, ibíd., págs. 42-78. P. GAECHTER, Maria im Erdenleben, en 
Neutestanentliche Marienstudien, 3. ed., Innsbruck-Viena-Munich 
1955, págs. 205-230. M. ve Tuya, Valor mariológico del texto 
evangélico: Mulier, ecce filius tus, en CTom, 82 (1955), págs. 189- 
223. A, THYES; Jean 19,25-27 et la maternité spirituelle de Marie 
en Mar, 18 (1956), págs. 80-117. 


J. MICHEL 


MATÍAS, Evangelio o tradiciones de. Conocemos este 
apócrifo por las referencias de Clemente Alejandrino2 
e Hipólito de Roma*, El Decretum Gelasianum y Oríge- 
nes en su Homil. TI in Lucam le citan asimismo. Parece 
que su composición tuvo lugar en Egipto a principios 
del siglo 11. Es sentir común de los críticos, que tanto 
el «Evangelio» como las «Tradiciones» representan un 
único escrito amaparado bajo la autoridad del apóstol 
Matias. 

AStrowt.. 297 3,4; 4,6: 7,13,17., 
3302, entre las obras de Orígenes. 


BibJ.: E. HENNECKE, Handbuch zu den Neutestamentl. Apokryphen, 
Tubinga 1904, págs. 90 y sigs., 238 y sigs. A. DE SANTOS OTERO, 
Los Evangelios Apócrifos, Madrid 1956, págs. 62-64. 


A. DE SANTOS OTERO 


BPhilosoph., 7,20, en PG, 16, 


MATÍAS, San (Ma99ias, Mar9ias, forma abreviada 
de Martadias, del heb. mattityah, «don de Yahweh»; 
Vg. Mathias). Apóstol elegido en lugar de Judas 
Iscariote. Después de la ascensión de Jesús, Pedro de- 
cide que se complete el número de los Doce instituido 
por el Maestro. De entre los discípulos que se hallaban 
con los apóstoles fueron señalados dos candidatos, los 
cuales reunían las cualidades necesarias para ser apóstol: 
haber seguido a Jesús desde el bautismo de Juan y haber 
sido testigo de su resurrección y ascensión a los cielos. 
Los dos presentados fueron José, por sobrenombre 
Barsabás, apellidado Justo, y Matías*. Los apóstoles 
determinaron que el mismo Señor decidiera la elección 
y recurrieron a la suerte, manera tradicional para cono- 
cer la voluntad de Dios, que en más de una ocasión se 
halla en el AT?. Después de una plegaria al Señor 
Jesús, echaron las suertes y ésta recayó en Matías, que 
quedó agregado a los doce apóstoles. 

Matías, de origen judío, habría pertenecido, según 
antiguos autores4, a los setenta y dos discípulos. Lo 
único que de él nos consta es el hecho de su elección. 
Lo que se refiere a su apostolado se relató en los apó- 
crifos, algunos de ellos salido del ambiente gnósticoB. 

AEUSEBIO, Hist. Eccl., 1,12,3; ISIDORO, De ortu et obitu Patrum, 
79. BM. BONNET, Acta Apostolorimnm apociypha: Acta Andreae et 
Mathiae, Leipzig 1898. F. BLaAtT—T, Die lateinischen Bearbeitungen 
der Acta Andreae et Matthiae apud anthropophagos, Giessen 1930. 


A. DE SANTOS OTERO, Los Evangelios Apócrifos, Madrid 1956, págs. 
62-63, 
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1Act 1,15-26. *Cf. Lv 16,8; Jos 14,2; 18,6.10; 1Sm 10,20-21; 
14,40-42, etc. 
Bibl.: U. HOLZMEISTER, S. Matthias Apostolus, en VD, 24 (1944). 


L.S. THORNTON, The Choice of Matthias, en JThHS, 46 (1945), págs. 
51-59. J. ReEnNIiÉ, L'élection de Matthias (Act I, 15-26). Authenticité 
du récit, en RB, 55 (1948), págs. 45-54. PH. M. MENOUD, Les addi- 
tions au groupe des douze Apótres d'apres le livre des Actes, en RHPAR, 
37 (1957), págs. 71-80, 

E. CUCURELLA 


MATRED («lanza»?, cf. ár. mitrad*”"; Marpai3, 
Marpx9; Vg. Matred). Hija de Mé Zaháb y madre 
de Meéhétab*el, esposa de Hádar?. Es algo sorprendente 
que se la cite, siendo mujer, en una genealogía; sería 
más de esperar que se tratase de un hijo de Mé Zaháb, 
enmienda que algunos autores han propuesto en atención 
de que los LXX y la versión siríaca así lo hacen. 


¿Gn 36,997 1 Cr 1,50, 


Bibl.: A. CLAMER, La Genése, en La Sainte Bible, 1, Paris 1953, 
pág. 416. 
M. V. ARRABAL 
MATRÍ, Ha. Nombre gentilicio hebreo que corres- 


ponde al castellano — Matrita. 


MATRIARCADO. Forma familiar organizada en 
torno a la madre, cuya autoridad y derechos regulan 
la institución natural. A pesar de las opiniones en con- 
trario, no hay pruebas históricas ni exegéticas para 
poder afirmar que en algún período primitivo fuese 
ésta la forma propia de la —> familia hebrea. 


MATRIMONIO. 1. ANTIGUO TESTAMENTO. a) El 
proyecto del Creador. Para el yahwista, el hombre es 
«dos en una carne»!. «No es bueno (= sano) que el 
hombre esté solo»?*: necesita «una ayuda semejante»?, 
la mujer, que es algo suyo?*, y que «se llamará varona 
(heb. *¿Sáh), porque del varón (heb. >:5) ha sido tomada»?, 
Esa unidad de dos, obra también de Adán que nombra 
a la mujer, la sienten ambos como una armonía*, El 
yahwista se preocupa por la contextura íntima de la 
unidad elemental varón-hembra. La misma doctrina 
formula en cifra la tradición sacerdotal: «Creó Dios al 
hombre a imagen suya... y los creó varón y mujer»”. 
Unidad de coexistencia que se beneficia de una bendición 
de Dios, que la destina a la fecundidad y al señorío 
y uso de la creación *. Desde la perspectiva de los relatos 
creacionales hay que decir que Dios crea al hombre 
para marido y esposa. 


1Gn 2,24. ?*Gn 2,18. *Gn 2,185. *Gn 2,22-234. 
cr... 3,20. "(4 220. “Ua 1,27. “GM 1,28-30, 


b) La historia. Pero el pecado ha alcanzado a la obra 
de Dios, que es el matrimonio: ha desequilibrado la 
mutua relación de varón y mujer*, y ha hecho más di- 
fícil el destino de la mujer como esposa y madre?, El AT 
mos ofrece una historia del matrimonio condicionada 
por el pecado y la muerte, y animada por una esperanza. 
El matrimonio se presenta en el cuadro de las culturas 
del Oriente antiguo. La familia es patriarcal. La conclu- 
sión del matrimonio es competencia del cabeza del clan?, 
porque es un pacto que compromete al clan o al pueblo?. 
Más tarde se centra la idea de pacto o alianza en los dos 
esposos, que «juran por Dios» la alianza, cuyo testigo 


“Gn 2,230; 
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y defensor es Él5. Los profetas describen la relación de 
Yahweh con su pueblo como alianza matrimonial y 
aplican a aquella la casuística legal de ésta*. La esposa 
es buscada en la propia parentela o tribu” por razones 
políticas, económicas y, sobre todo, religiosas?. La des- 
consideración inicial de la consanguinidad? es corregida 
por la Ley*”. La esposa se compra o adquiere a cambio 
de unos servicios, o es botín de guerra*!, y es propiedad 
del marido*?. Muerto éste sin hijos, un hermano o 
pariente debe dar descendencia al difunto en la viuda?*? 
(> Levirato). El matrimonio se presenta de hecho como 
polígamo**, si bien la economía doméstica indujo pos- 
teriormente al monógamo. La esperanza del pueblo está 
vinculada a la descendencia**: los hijos son bendición 
de Yahweh, posteridad para Dios*f, como la esterili- 
dad, maldición; no puede sentarse un varón incompleto 
en la asamblea de Yahweh*”. El adulterio es «pecado 
contra Dios», infidelidad al consorte, desacato a la 
propiedad ajena*?. El varón adultera por su comercio 
con la prometida o mujer de otro; la prometida o ca- 
sada, por su comercio con cualquier varón*?, La Ley 
pedía la pena de muerte para entrambos, tratándose 
de mujer libre*”,. A iniciativa del varón es disoluble 
el matrimonio: el repudio se le daba a la mujer por 
escrito (> Repudio, Libelo de)?!. El judaismo tardío 
resalta el valor de la vida en común con «la compañera 
de la juventud»??. 

1Gn 3,166; 4,19.23. ?*Gn 3,16. *Gn caps. 24, 28, 34, etc. *Gn 
cap. 34. Prov 2,17; Ez 16,59 y sigs.; Mal 2,14; cf. Nm 5,11-28. 
%Is cap. 50; 54,5; Jer 2,2; 3; Os 1,2, etc. Gn 24,1 y sigs.; Nm cap. 
36. *Ex 34,12-16; Nm cap. 36; Dt 7,1-4; 1 Re cap. 11; cf. 23,2-8. 
"Gn 20,1-2.12; 2Sm 13,1-13. 'Lv 18,6-18; 20,11-14; Dt 27,20. 
22-23. "Gn 29,16-28; Éx 21,7-8; Dt 21,10-11. 1*Éx 20,17; Dt 
5,21. Gn cap. 38; Dt 25,5-10; Rut 4,1-5. **Gn 16,1 y sigs., 
etc.; 28m 5,13; cf. Jer 3,6-8; Ez 23,1 y sigs.; cf. Gn 4,19.23-24, 
Gp 15,183. 1/4 Y sites. * On 15.21 28,32 Mal.2.18. I5 *479: 
Os 9,11-14; Dt 23,2. **Gn 20,1-6; 39,7-9; Éx 20,14-17; Dt 5,18-21; 
Eclo 23,25.33. *Éx 22,15-16; Lv 18,20; Dt 22,23 y sigs.; Nm 5, 
11 y sigs. “Lv 20,10; 19,20; Dt 22,23-25. *:Dt 24,1-4. **Prov 
5,18; 31,10 y sigs.; Eclo 26,1-2; cf. Mal 2,14 y Tob 8,5-8. 


2. Nuevo TESTAMENTO. Jesucristo hace valer dos 
exigencias en relación con el matrimonio: la de la res- 
tauración del orden creacional y la de las urgencias 
bajo las que el hombre se encuentra como consecuencia 
de la irrupción del Reino de Dios*. El Creador hizo al 
principio un varón y una mujer, y los unió; obra del 
Creador sigue siendo la unión de un varón y una mujer; 
unión tal que ya no son dos sino una carne, y que es 
intangible, porque no puede separar el hombre lo que 
Dios unió?. Jesús lleva más allá que la Ley las exigen- 
cias de respeto al matrimonio: el adulterio se cumple 
ya en el corazón?*. Tampoco fue iniciativa de Moisés la 
ordenación del libelo de repudio, sino orden de emer- 
gencia, habida cuenta de la «dureza de vuestro cora- 
zón»*, Quien repudia a su mujer y se casa con otra, 
adultera; y quien se casa con la repudiada, adultera?. 
De este eón es propio comer, beber, plantar, edificar, 
comprar, vender y casarse*; en el eón futuro, cuando 
venga el Hijo del Hombre, cuando la resurrección de 
la carne, serán en esto los hombres como los ángeles: 
ni desposarán los hombres ni serán desposadas las 
mujeres”. De todos modos, las exigencias del Reino de 
Dios son tales que, como en la propia vida, ojo y mano, 
padre e hijos, riquezas y campos, así en la boda y en 
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Escultura romana representando a 
un matrimonio, conservada en Berea, 
en las dependencias exteriores de la 
iglesia Kyriótissa. (Foto P. Termes) 


la mujer se encuentra a veces es- 
cándalo en orden al Reino de Dios, 
que ha de estar sobre todo?. Más 
aún, hay quienes por el Reino de 
Dios no toman mujer o la dejan?. 
Jesús y el Bautista no estuvieron 
casados. Los apóstoles en un cierto 
momento pudieran decir que ha- 
bian dejado hasta sus mujeres?”. 

Por lo que hace a la cláusula 
de Mt 19,9; 5,32: «excepto el ca- 
so de adulterio» (ur, émi tropveia- 
TrapexTós Adyou Tropveias), que no 
traen Marcos y Lucas ni conoce 
Pablo, es muy diversamente leida. 
Protestantes y ortodoxos en general 
leen la disolución del vínculo en 
caso de adulterio. Hay que contar 
con la autenticidad de la cláusula. 
Cabe discusión acerca de si hay que 
tomar por texto básico a Marcos 
o a Mateo. Mn éri traperrós ha 
de leerse como exceptivo, no como 
inclusivo («incluso en caso de adul- 
terio», Staab). Aunque absoluta- 
mente Topveia podría significar 
matrimonio ilegal (Bonsirven, Be- 
noit), esa lectura parece salirse del contexto. La cues- 
tian planteada en Mc 10,2-9 (cf. Lc 16,18) es acerca 
de la vigencia o no del libelo de repudio, y el Señor 
contesta apelando a la voluntad del Creador. En Mt 
19,3-9, en cambio, se trata de una cuestión casuís- 
tica («¿Es Jícito por cualquier motivo ...?%»), a la 
que se atendría Jesús (Hug, Grim) en Ja discusión, 
precisando que se trata de una concesión (étmétpeyev; 
cf. Mc 10,4) sólo en caso de adulterio, y apelando al 
orden del Creador. Además el Señor Hevaría la casuís- 
tica al terreno de la responsabilidad personal, y la cláu- 
sula de excepción se refería a que, en caso de adulterio, 
puede repudiársela sin «hacerla adulterar» = «ponerla 
en situación de»** (Hauck Schutz). Podría ser, por último, 
que, habiendo conservado Mateo el Sitz im Leben de la 
discusión, hubiera perdido el del diálogo subsiguiente 
con los discípulos, y al revés Marcos*?. Entonces la res- 
puesta de Jesús en público no hubiera tenido la radica- 
lidad que se la quiere buscar, y sí en privado, donde se 
llamaría tal vez también eunucos a quienes, al dar libelo 
a la adúltera, quedan (por las exigencias del Reino 
de Dios) sin mujer*?. 

1Cf. Lc 16,16-18. *Mc 10,6-9; Mt 19,4-6. *Mc 7,21 y sigs.; 
Mt 5,27-28; 15,18 y sigs. *Mc 10,5; Mt 19,8. *Mc 10,11-12; Le 
16,183; Mt 5,32; 19,9; cf. Dt 9,6. “Lc 17,26-30; 20,34-40; Mt 24, 
37-39; Jn cap. 2. *Mc 12,18-25 y par. *Lc 14,15-24,26; Mt 5,29- 
30. Mt 19,10-12. !*Mt 19,27-30; Lc 18,28-30; cf. Jn 19,26-27; 
1 Cor 9,4-5. MMt 5,31-32; 19,9. 12Mc 10,10-12; Mt 19,10-13. 
13Mt 19,12. 

San Pablo se remite al «mandato» del Señor al hablar 
del matrimonio? y considera vigente el orden creacional?. 
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ESTA 
¿Na ; A 


P y 
A is no dE 





1 Cor 6,9-20; 7,1-40 ha de ser leído teniendo en cuenta los 
condicionamientos polémico-pastorales a que atiende el 
apóstol, dadas las ideas tan personales y las excentrici- 
dades litúrgicas? de algunos grupos corintios que nega- 
ban la resurrección de la carne, y adolecian de una 
psicosis de Parusía, sacando de todo ello doctrinas abe- 
rrantes acerca del matrimonio (Hering, González Ruiz). 
Decían unos: «Todo me es lícito»*, desconociendo la 
santidad del cuerpo y la resurrección de la carne?, y 
entregándose a la anarquía sexual*. Decían otros: «Es 
bueno no tocar mujer»?”, suspendiendo el orden crea- 
cional. A éstos decía el apóstol que se puede? y debe 
(éxéTOo)? contraer matrimonio, al menos para evitar 
la fornicación; que subsiste con todas sus consecuen- 
cias la unidad de los dos** y que es indisoluble según 
mandato del Señor**; que el matrimonio es eclesiástica- 
mente un carisma!**. En todo caso (o tal vez por motivos 
relativos a la Parusía)*?, que se quede cada uno como 
está, casado o no casado**, Pero quien se casa, aun 
en segundas nupcias, no peca?*”, Llorar, alegrarse, com- 
prar, disfrutar del mundo, tener mujer, hay que hacerlo 
como si no se hiciese: «Está pasando la forma de este 
mundo»!**, Y para dedicarse a las cosas del Señor (como 
el apóstol), mejor es quedarse solo*”, El varón ha de 
amar («yarn) a la mujer como Cristo a la Iglesia; 
la mujer ha de obedecer a su marido como al Señor?*, 
El varón incorpora a la mujer como Cristo hizo a 
la Iglesia su cuerpo**: «Misterio grande éste...» ( = ¿la 
significación tipológica del matrimonio respecto a Cristo- 
Iglesia ?)?%, El matrimonio es una forma de vida «en el 
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Señor»?!. Pablo concede disolución del vínculo al cón- 
yuge converso, cuyo consorte le abandona a causa de 
ja conversión”. 


¿Cor 7, 10:12:25. *1: Gor 0,16; 1 Tim 2,11 Y Stgs.; BES31L. 1 Cor 
14,34:35.. *I Cor 6,12. *1 Car 6,13b-20; cf. 15,35 y siBs.. *1 Cof 
8D. “Eto: 71. "LC ALIS y SES, *1Co0r TA * LiGor 7; 
3.26: +11 Gor 7. 10.394. *1Cor TE. 1b, *1iCor 7,268.49. *“1Gor 7, 
27.9 Y ' Si8s: 161 Cor T 28.36 y Sigs 39. *“L Cor 31. *LtCor 
71732 y cies: Ef 5,2225, **Ef5,25.28 y sigs.; 1 Tim 2,15. “Ef 
S3aL32 *ICof 7? 7.17:39», “LU GOr 7,13, 


Bibl.: Teologías del AT: W. EricHroDT, P. HeElNIscH, P. VAN 
ImscHOOT, etc., además: STAUFFER, yapéw, en TAW, 1, Hauck, 
pouxeúw, ibid., IV. HAUCK - SCHULZ, Tropvela, ibid., VI. B.N. 
WAMBACO, De libello repudii, en VD, 33, págs. 331-335, D.R. 
MACeE, Hebrew Marriage, Londres 1953. 

Teologias del NT: M. MEINERTZ, J. BONSIRVEN, etc., además: 
G. DELLING, Paulus Stellung zu Frau und Ehe, Stuttgart 1931. LkEen- 
HARDT, Le mariage chrétien, Paris 1946, pñgs. 7-44. J. BONSIRVEN, 
Le divorce dans le N.T., Paris 1948. P. RÁBANOS, El problema del 
divorcio, en CB, 11, págs. 83-89, 161-168. J. J. von ALLMEN, Maris 
et femmes d'aprés saint Paul, Paris 1951. J. M. GONZÁLEZ Ruiz, 
La dignidad de la persona humana según san Pablo, Madrid 1956, 
págs. 160-174, J. Bauer, Uxores circumducere (1 Cor 9,5), en BZ 
(1959), págs. 94-102, 

A. ANDREU 


MATRITA (heb. ha-matri; Martapel; Vg. Metri). 
Familia de la tribu de Benjamín. Al elegir Samuel al 
rey de Israel, la suerte cayó en dichas tribu y familia, y 
dentro de esta última en Saúl*. El texto en que el nom- 
bre aparece ha de completarse con la LXX; se ignora sl 
el gentilicio deriva de un onomástico o de un topó- 
nimo. 

11 Sm 10,21. 

Bibl.: É. DHorme, en BP, 1, pág. 843, n. 20. 


J, A. PALACIOS 


MATTAN (abrev. de > Mattanyah(ú); Vg. Mathan). 
Nombre de tres personajes: 


1. (Ma9v, Mar9áv). Sacerdote de Bá“al, quizá de 
procedencia fenicia, que vivía en Jerusalén durante el 
reinado de Atalía. Ésta había erigido un templo a Báal 
en Jerusalén, tal vez en el mismo recinto del Templo, 
y puesto a Mattán como sacerdote. Durante el golpe de 
Estado del sumo sacerdote Yéhoyada", y al hacer un 
pacto entre Yahweh, el rey y el pueblo, éste se con- 
gregó, derribó dicho templo de Bá"al, y degolló ante 
los altares a Mattán, el sacerdote del falso dios. 


2 Re 11,17-18; 2 Cr 23,16-17. 


2. (Mar94v). Padre de Séfatyahú, el que pidió al 
rey Sedecías la muerte del profeta Jeremías. 


Jer 38,1. 


3. Mattán (Mar94v; Vg. Mathan), abuelo de san 
José, el esposo de María, mencionado en la genealogía 
de Jesucristo, en el evangelio de san Mateo!. Algu- 
nos lo identifican con Matat (MaT94T), mencionado 
en la genealogía de san Lucas”. 


12Mt 1,15. *Le 3,24. 
E. CUCURELLA 


MATTANÁH (MavI9avacív; Vg. Matthana). Una 
de las últimas estaciones de Israel en el desierto cuando 
hubo llegado al territorio de Moab* (—> Éxodo, Itinera- 
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rio del). En cuanto a su situación, después de repetidos 
tanteos, hoy, basándose no solamente en la onomástica, 
sino también en la arqueología, podemos dar como 
enteramente cierta la identificación de Mattanáh con 
Hirbet el-Medeiniyah, al sudeste de Mádaba, ruinas que, 
según Glueck, revelan haber existido allí un centro de 
habitación en la edad del Bronce y de 1 Hierro, emplaza- 
das contiguamente a la estación precedente de Beer, 
en el Wádi el-Yemed. 

Este emplazamiento nos obliga a considerar Mattánaáh 
y —> Bé'ér como una sola localidad y no como dos, 
según parece desprenderse del texto original? Por 
fortuna, la actual discrepancia entre este texto y la 
entidad geográfica queda resuelta admitiendo la solu- 
ción propuesta por Budde, y considerando: a) el vo- 
cablo Mattánah del ver. 18 d en su significación de 
nombre común («regalo», «don»); 6) el copulativo 
con que se inicia el vocablo precedente ú-mim-midbár 
como letra final del sufijo poético de la palabra anterior; 
c) toda la frase como constituyendo el último estico de 
la estrofa que diria así: «Pozo que príncipes excavaron, 
que notables del pueblo perforaron / con el cetro, con 
sus cayados; / del desierto (él) “un regalo”». 


1Nm 21,18.19. *Nm 21,16a.18d. 


Bibl.: M.J. LAGRANGE, L'¡tinéraire des Israelites du pays de Gessen 
aux bords du Jourdain, en RB, 8 (1900), pág. 448. H. HOLZINGER, 
Numeri, en KHC (1903). B. Uach, Ilhlustració, 1H, en La Bíblia 
de Montserrat, Montserrat 1954, págs. 140-141. 

B. UBACH 


MATTANYAH(O) («don de Yahweh»; MaS9avías, 
MarS9%avias; Vg. Mathanias). Nombre de doce  is- 
raelitas: 


1. (Bar9avias). Primer nombre del rey de Judá — 
Sedecías, antes de que Nabucodonosor le impusiera 
éste al elevarlo al trono, para reemplazar a su sobrino 
Joaquín, que fue depuesto y llevado cautivo a Babilo- 
nia?*, Era el tercer hijo de Josías, hermano de Joaquim 
y Joacaz, reyes de Judá?. 


2. Levita, hijo de Mikáh, y descendiente de ”Asaf; 
uno de los que habitaron en Jerusalén a la vuelta de la 
Cautividad de Babilonia. En el servicio del Templo era 
el primero en entonar la alabanza y acción de gracias 
a la hora de la oración y también uno de los guardianes 
de las puertas del Santuario?. 


3. (MatI9avias; Vg. Mathaniau). Levita, hijo de 
Hémaán, en tiempo de David. Fue jefe de la novena 
clase de levitas que prestaba sus servicios en el Templo?. 


4. Levita descendiente de *Asáf. Entre sus ascendien- 
tes se cuenta YaházPél, quien anunció al rey de Judá, 
Josafat, la victoria sobre los ammonitas y moabitas?. 


5. Levita del tiempo de Ezequías. Consta su nombre 
entre el de los catorce levitas que tomaron parte en la 
purificación del Templo, llevada a cabo por aquel rey*. 


6, 7, 8, 9. Cuatro israelitas, probablemente laicos, 
hijos respectivamente de “Élám, Zattú”, Páhat Moab y 
Báni, que a la vuelta de la Cautividad de Babilonia 
fueron obligados por Esdras a divorciarse de sus muje- 
res extranjeras”. 
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10. Levita, hijo de Mikáh, descendiente de ”Asaf, 
probablemente cantor y encargado de los servicios del 
Templo*?. Algunos lo identifican con el Mattanyáh(ú) 
del $ 2. 


11. Padre de Zakkúr y abuelo de Hanán. Éste, con 
ocasión de una nueva organización de los oficios del 
Templo, fue encargado de la vigilancia de los almacenes 
en tiempos de Nehemías?. 


12. Levita músico del coro de trompetas, destinado 
al servicio del Templo*. Aunque sea descendiente de 
Mikaáh y ”Asáf, parece que es distinto del levita men- 
cionado en el $ 2. 


12 Re 24,17. 22Cr 36,10. *1 Cr 9,15; Neh 11,17; 12,25. *1Cr 
25,4.16. 52 Cr 20,14; cf. 20,14-17. *2Cr 29,13. ”Esd 10,26.27.30. 
37. *Neh 11,22. *Neh 13,13. '“Neh 12,35. 


S. PLANS 


MATTATA (et. —> Mattattah; Martadáa; Vg. Ma- 
thatha). Hijo de Natán y nieto de David; uno de los 
antepasados de Jesucristo, según la genealogía de san 
Lucas. 


Lc: 3,31. 


MATTATTAH («don de Yahweh»; Mar9a94 [B], 
Mas39asá4 [A]; Vg. Mathatha). Israelita, descendiente 
de Hásum. Uno de los hijos de sacerdotes que, por su 
unión con una mujer extranjera, se vio obligado a 
repudiarla y expulsarla del país en virtud de la ley que 
promulgó Esdras?. 

1Esd 10,33. 


Bibl.: NoTH, 922, pág. 170. : 
M. MÍNGUEZ 


MATTENAY (et. —> Mattanyah[ú]; Mer9avía, Mar- 
Savat; Ve. Mathanai). Nombre de tres personas de la 
época postexílica: 


1. El primero de los hijos de Hásum que hubo 
de divorciarse de su mujer extranjera por disposición de 
Esdras!. 


2. Uno de los hijos de Báni, que se separó de su 
esposa por igual razón que el personaje anterior?. 


3. Sacerdote del tiempo del sumo pontífice Yoyáqim, 
citado como jefe de la familia de Yóoyarib, en el catálogo 
de sacerdotes y levitas que ofrece el libro de Nehemías, 
antes de la dedicación de la muralla jerosolimitana y 
de la reorganización del culto?. 

1Esd 10,33. *Esd 10,37. *Neh 12,19. 


Bibl.: NorH, 920, págs. 38, 170. 
T. DE J. MARTÍNEZ 


MATTITYAH(O) («don de Yahweh»; Mat9aSias, 
Mattad%ias; Vg. Mathathias). Nombre de cuatro is- 
raelitas. 


l. Levita del tiempo de David, tocador de cítara 
bajo la dirección de ?Asáf. Era el quinto hijo de Yédútún, 
uno de los tres jefes de coro designados por David!. 
Probablemente debe identificarse con otro levita músico, 
mencionado en 1 Cr 25,3.21. 
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MA“UZZIM 


2. Levita, hijo primogénito de Sallum, descendiente 
de Coré. En los servicios del Templo, era el encargado 
permanente de la preparación de los panes para las 
ofrendas sagradas?. 


3. El primero de los seis personajes que se situaron 
a la derecha de Esdras, en el acto de leer éste la Ley 
al pueblo. No consta con certeza que fuera sacerdote?. 


4, Hijo de Nébo. Fue uno de los repatriados en tiempo 
de Esdras. Estaba casado con una mujer extranjera, a 
la que hubo de repudiar, conforme al juramento pres- 
tado ante Esdras!. 


11 Cr 13,121; 160: 
*Bsd 70,43; 0£. 1035 


“1 Or 9, Hb. Lv 2,5; 6,14, *Neh 3,4. 


S. PLANS 


MATUSALÉN (heb. métasélah; Ma%dovodAa, Mas- 
SouvcáMa; Vg. Mathusala, Mathusale). Patriarca ante- 
diluviano, de la familia de Set, hijo de Enok y padre 
de Lamec?. Ordinariamente ha sido interpretado su 
nombre como «el hombre del dardo», o en sentido mo- 
ral «el hombre de la violencia». Alguien ha querido ver 
en ello, dice A. Clamer*, una referencia a Sagitario, el 
noveno signo del Zodíaco. Quizás se pueda ver en 
sélah, segundo elemento onomástico, un nombre de divi- 
nidad. Murió a la edad de novecientos sesenta y nueve 
años, de lo que resulta que Matusalén ha pasado a la 
posteridad como el patriarca de mayor longevidad que 
recuerda la Biblia. Estos años son consignados por el 
T. M. y los LXX. No es cierta su identificación con 
Metúsa”el. Es mencionado en la genealogía de Jesucristo 
según san Lucas?. 


ALa Genése, en La Sainte Bible, 1, París 1953, pág. 169. 


Gn 5,4127, *1 Cr 3,37. 
E. CUCURELLA 


MAUER. Localidad próxima a Heidelberg (Alema- 
nia), donde se encontró en el año 1907 una mandíbula 
humana fósil, prototipo del Palaeoanthropus heidelbergen- 
sis. El terreno en que fue hallada corresponde al pleisto- 
ceno inferior, principio del interglaciar de Mindel-Riss, 
asociada a una fauna fósil con Elephas antiquus y 
Rhinoceros etruscus. 

Se caracteriza por sus caracteres netamente humanos, 
a los que se asocian una extraordinaria robustez, sobre 
todo de la rama ascendente, y la falta completa de 
mentón. En conjunto, sus caracteres, que son en parte 
neandertalianos y en parte del grupo paleoantrópido, 
le aproximan al Atlanthropus y al Sinanthropus. 

Bibl.: H. OBERMAIER, El hombre fósil, Madrid 1925. V. An- 


DÉREZ, Hacia el origen del hombre, Comillas (Santander) 1956. 
J. PiveTEAU, Paléontologie humaine, París 1958. 


B. MELÉNDEZ 


MAUMAM. Uno de los eunucos de la corte del 
rey Asuero. —> Meéhiúmán. 


MA“UZZIM («fortaleza»; LXX Mawésiu; Vg. Mao- 
zim). Divinidad mencionada en la descripción de la 
impiedad de > Antíoco IV Epifanes (175-165/163 A.c.), 
diciendo que el rey «venerará (en lugar del dios de sus 
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padres), al «dios de las fortalezas» (Maá“uzzim), honrará 
con oro, plata, piedras preciosas y objetos valiosos al 
dios que sus padres no conocieron»!, Esta divinidad es 
probablemente Júpiter Capitolino, que las grandes vic- 
torias de la República romana daban a conocer como 
especialmente poderosa. Sin duda, la razón de su de- 
signación como «dios de las fortalezas», se debe al 
hecho que el Capitolio romano era no sólo un templo, 
sino también una ciudadela o fortaleza. Todavía se puede 
señalar el hecho que Antíoco veneraba a Zeus Olímpico?, 
identificado a Júpiter Capitolino, a quien había edificado 
un templo sobre el monte Silpio, en Antioquía*. 


A4Tito Livio, Hist., 41,20. 


1¡Dan 11,38-39. 22 Mac 6,2. 
B. GIRBAU 


MAVIAEL. Patriarca antediluviano. —> Méhúya'él 
Mehiyya?el. 


MAZDEÍSMO. —> Ahura-Mazdáh. 


MAZKIR. En la organización de la corte de David 
y Salomón aparece este cargo regio, que estuvo en 


vigencia después hasta la caída de la monarquía y el 
destierro babilónico. 

El nombre hebreo es el participio hif“il de la raíz 
zkr y, por tanto, significa «el que hace recordar». 

Apoyándose en el valor de la palabra, LXX han 
vertido en Samuel y Reyes «el que recuerda» sin 
precisar más (Gva-útropiuvAokov), pero en Isaías y 
Crónicas dicen «el que recuerda por escrito» O «escri- 
tor de memorias» (Utrouvnuatoypáqos). La Vg. siem- 
pre lo indica con a commentariis. Asimismo, algunos 
exegetas modernos traducen «cronistas»; pero De Vaux 
parece haber demostrado por algunos textos egipcios 
paralelos, que más bien se trataba de un maestro de 
ceremonias encargado del protocolo regio; él vierte 
«heraldo» en Jos textos donde aparece mencionado tal 
cargo. 


29m 8,16; 20,24; 1 Re 4,3; 2 Re 13,13,371 1 Cr 18,15; 2.Cr 34,8; 
Is 36,3,22. 


Bibl.: R. DE VAUX, Les institutions de l'Ancien Testament, 1, 
París 1958, págs. 202-203. j 
C. GANCHO 


MAZZALOT. —> Astronomía, Constelaciones. 


FIN DEL CUARTO VOLUMEN 
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